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امراحع 1.۹ 


تصدیر 

لقد مثل "مشر وع العلاقات الدولية فى الإسلام" الذي قام به المعهد العالمي 
للفكر الإسلامي من خلال فريق من الأساتذة والباحثين بكلية الاقتص" 
والعلوم السياسية -حامعة القاهرة- ما بمكن أن يطلق عليه جماعة علمية أي 
بواكير مدرسة فكرية أو نموذجا معرفيا حاصاء جحقل العلاقات الدولية» حيث 
ی فر یو ا ور ی ر ر 
لحميع العاملين» سببا حوهريا في حلق نوعية من الاهتمامات الفكرية والهموم 
العلمية أثرت لي تشكيل رؤية المشاركين في الفريي فجاءت ابا 
ودراساتهم العلمية متكاملة مع المشروع البحفي ومكملة له بحیث يكن وض 
هذه الدراسات ضمن بحلدات المشروع دون آن يتشا آي نوع من الافتعال أو 
بت يكوت هناك شيعا من اتغمر ي السياق الضطرد والتطقي تلمش رومع اناا 
كان ضروريا أن يتم نشر هذه الأعمال ملحقة بالشروع لتكم لالص : 
وتعطي الموضوع زمه الذي يستحقه وقد تفضل الأستاذ الد كور طه جابر 
العلواني رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي والأستاذة الدكتورة نادية 
مود مصطفى الشرف العام ورايس الفريق البحي بالواقشة على صي 
الميزانية اللازمة لنشر هذه الأعمال الي خحرحت من رحم المشروع إلى حانب 
متتجاته وذلك من خلال الاقتطاع ولو بصورة جزئية من ميزانية نشره. 

وهذه الدراسة الي أعدها الد كتور مصطفى مود منجود -الذي قام 
بعبء أساسي يي هيكل مشرو ع العلاقات الدولية تي الإسلام- تخل إضافة لإ 
عنى عنها لدارس العلاقات الدولية حيث أن موضوع الأمن بصفة عامة 
والأمن القومي بصفة حاصة حزء أصيل في دراسات العلاقات الدولية 
والسياسة الخارجحية» ومن ثم كان ضروريا أن يتم قسليط الضوء ويصورة 
ةة على هذا الوضوع ل الرؤية الإسلامية سواء في أصوها الفكرية أو 
تطوراتها التارجخية ولذلك فإن هذه الدراسة تقدم إضافة من نوع أخحر إل 
منتتحات مشروع العلاقات الدولية في الإسلام ومن ثم كان من الضروري 
نشرها ملحقة بأعمال هذا الملشروع حتى تكتمل الصورة حصوصا وأن 
الباحث قد عايش هذا المشروع منذ بدايته إلى نهايته وتفاعل فيه بصورة قوية 


ومۇىرة. 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى 
مکتب القاهر هة 


المقدمة 

الدراسة من حيث موضوعها معنية بالربط بين أربعة مفاهيم أساسية» وجعلها حور 
التحليل في إطار الخط المنهاجي الذي اختاره الباحث» ولاتعدو هذه المفاهيم أن تكون 
هى تفسها المتضمنة في عنوان الدراسة "الأبعاد السياسية للأمن ي الإسلام". 

فأول مفهوم هو الأبعاد جمع بعد وهو من ألفاظ الأضدادء ليس لأنه يعرف بنقيضه 
فحسب» وإفا لأنه حمل ععان تبلغ حدا كبيرا من التضادء فبعض معانيه - من قيال 
المعاني البغيضة أو المكروهة خلقياء» كاهلاك والصغارں واللعنة» وبعضها الآحر من قييل 
المعاني المستعذبة أو المقبولة خلقياء كالتفاني في الشي» والإمعان فيه» ونفاذ الرأي» 
والأمر الذي لايقع مثله لعظمه. 

واستخدام الباحث لفهوم البعد يقع في دائرة الشق الثاني من المعاني» وهذا یعنی 
ثلاث حقائق متكاملةء الأول أن الباحث كان رائده إمعان النظر وبذل المزيد من الجهد 
العلمي» وحاولة التفاني قدر الطاقة في كشف الجوانب السياسية لمفهوم الأمن فى 
الإسلام» والثانية أنه إذا كان مقتضى معاني البعد بلوغ النهاية في الشى» وجحيعه بحيث 
لايحدث مثله لعظمه» فذلك ما حاول الباحث تحريه» ولكنه لايدعيه» لأن بلوغ النهاية 
في الشىئ هو الوصول به إلى مرتبة الكمال وهذا من خحصائص الذات الإهية» كما أن 
غاذج البحث العلمي في أحد المفاهيم لايمكن لأيها ادعاء أنه بلغ مرتبة النمط الفريد 
الذي لايدانيه نموذج آحر لعظمه» والثالثة أن التحليل إذ ينتحى جانبا - اتساقا مع المعنى 
اللغوي - كى يدرس الأبعاد السياسية لمفهوم الأمن لايسعى إلى ايجاد هوة تفصل بين 
هذه الدراسة وبين المفهوم امحوري فيها - أي الأمن - وإنما هو انتحاء بها في حدود 
المفهوم نفسه» لمعرفة حقيقته» وطبيعة بعض حوانب هى اشتقاق منه» وامتداد له» دون 
إهمال بقية الجوانب الأخرى» أو الفصل التحكمي بينها وبين الجوانب أساس التحليل . 

أا المفهوم الثاني فهو مفهوم السياسة الي حاءت على هيئة الوصف للأبعادء وما 
يقصده الباحث هو السياسة الي تبداً وتنتهي عند الشرع» أي السياسة الموافقة لما نطق به 
الشرع» أو السياسة الشرعية الي ذكر فقهاء المسلمين أنها تسعى إلى القيام على أنر 
السلمين عا يصلح دنياهم وأخراه . 


(1) انظر مادة بعد في : ابن منظورء لسان العرب» تحقيق عبدا لله على الكبير وآحرين» القاهرة: دار العارف» 

۹ ص ۳۱۱-۲۳۰۹ . 

(۲) انظر لي تأصيل مفهوم السياسة الشرعية: ابن نجيم الصري الحنفي» السياسة الشرعية» خطوط بقلم فارسي 

خط صنع الله بن عبدا لله الشهیر بکواکبي۰ عام ۰۱۱۱۲ ۲۱ سطر» ۱۷س ٤۸۹٩‏ جحاميع بدار الكتب 

الأزهرية» رقم ۲۳۱۳۲» ص ۹١۲۸۷-۲؛‏ وانظر أيضا: أمين دده أفنديء» السياسة الشرعية» خطوط بخط 

النسخ» ٠١‏ سطر» ٠١۹‏ بجخيت بدار الكتب الأزهرية» برقم ٠٥۸٠۸‏ نسخة ي٠۳‏ ورقة ٠‏ وانظر أيضا: ابن - 
۹ 


وحين يأحذ مفهوم الأبعاد الصبغة السياسية فذلك لايصفها فقط من حيث طبيعتها 
السياسية المقصود دراستها في موضوع هذه الدراسة» بل ويضبط أيضا هذه الصفة 
بكونها منبثقة من المفهوم الإسلامي للسياسة» وليس من المفهوم الوضع ي» وانطلاقا من 
هذا التحديد ينبغي ملاحظة أمرين: 

الأمر الأول أن الباحث تعمد الحديث عن الأبعاد السياسية للأمن» وليس الأمن 
السياسي» حتى لايفهم من ناحية أن الأمن في الإسلام هو فقط أمن سياسي» وني هذا 
افتعات على الطبيعة الشاملة للمفهوم الي تحوى أبعادا أحرى غير سياسية» ولأن مفهوم 
الأمن السياسي لايستغرق كل الأبعاد السياسية لمفهوم الأمن» لأن الأمن السياسي في 
التحليل الأحير يطلق على الجحهد المبذول في الحافظة على أسرار الدولة وسلامتهاء والعمل 
على منع ما من شأنه إفساد العلاقة بين السلطة والشعب» أو تشويه صورة الدولة» فهر 
قائم على منع وضبط الحرائم الضارة بأمن الدولةء إلى حانب التصدي للمشكلات 
والانحرافات اليّ من شأنها أن تشكل دوافع ومنطلقات لإثارة الجماهيرء أو تكون تعللا 
لقيام الأنشطة المضادة . 

والأمر الثاني مبني على الأمر السابقء فإذا كان الترابط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
غير السياسية للأمن حقيقة لامراء فيها"» والفصل لغرض الدراسة والتحليل» فإن الزابط 
بين الأبعاد السياسية وبعضها اليعض هو تأكيد ذه الحقيقة» فليس نة مايفصل بين أمن 
الفرد وأمن المجماعة» وأمن الحاكم وأمن الحكوم» وأمن المسلم وأمن غير المسلم والأمن 
في وجحهته الداحلية والأمن في وجحهته الخارحية» فكل منها يساهم بدور ي توفير المناخ 
الأمي اللازم لحر كة البجحتمع السياسي المسلم. 


= قيم الجوزية» الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» تحقيق محمد حامد الفقي» القاهرة: مطبعة السنة الحمدية» 
۲ه - ١١۱۹م؛‏ ابن فرحون» تبصرة الحكام» هامش فت العلى المالك للشيخ عليشء القاهرة: المكتبة 
التجحاريةء د٠‏ ت»ج۲» ص ۱۲۰ وما بعدهاء 
)١(‏ انظر في تعريف الأمن السياسي: عميد محمد عبدالكريم ناف الأمن القومي» القاهرة: دار الشعب» الطبعة 
الأولى» ١1۹۷ء‏ ص ۷١٠-١۱۲؛‏ وانظر للمؤلف نفسه: أمن الدولة العصرية» بدون» ص ٤٤-١ه.‏ 
(۲) حاضة الأبعاد الدينيةء انظر المعاني المتعددة لفهوم الذين واليي من بينها السياسة قي: د٠‏ محمد عبدا لله 
درازء الدين ٠‏ بحوث ممهدة لدراسة تاریخ الأدیان» بدون» ۹۰۲٠ء‏ ص۲۳ وما بعدها؛ محمود محمد شاكرء 
أباطيل وأسمارء القاهرة: مطبعة المدني» الطبعة الثانية» ۱۹۷۲» صض ٠٠۲-٠۳۲‏ . 
وانظر العلاقة بين الدين والسياسة لي الإسلام من منظور منهاجي إسلامي في: سيف الدين عبدالفعاح» 
"التجديد السياسي والخبرة الإسلامية ٠‏ نظرة في الواقع العربي المعاصر "رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم 
العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» حامعة القاهرة» ۱۹۸۷ء مواضغ متفرقة» وانظر بصفة خحاصة المقدمة٠‏ وانظر 
أيضا: 

Muhammed A. Aziz, The Nature of Islamic Political Theory, Karachi: Ma’ Aref Limicted, 1975, PP. 1- 

19, John L.Esposito, Islam and Politics, Massachusette: Syracuse Univerisity. Press, 1987, PP. 1-29. 
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والمفهوم الثالث: الأمنء وهو في أبسط معانية حالة الطمأنيتة وعدم الغوف الي 
لاغنى للوحود السياسي عنهاء وال لايتسطيع اجتمع السياسي المسلم أن يستمر فى أداء 
وظيفته الحضارية- أفرادا و جماعات» حاکما ومحکوماء» مسلما وغرر مسلم» داحلیا 
وخارحيا - إلا بهاء وقد وحدت ق الأصل العقيدي التوحيدي الذي تقام عليه أسس 
هذا اجتمع مادتها الراسخةء الي ت زكى فيه روح المتابعة والمراقبة المستمرة لإنماء هذه 
الحالة والتصدي محاولات الاعتداء عليها. 

والمفهوم الأخيرء الإسلا وقد استخدمه الباحث .ععنى الأصول المنزلة قرآنا وسنة 
کمصدرین اصلیین للتشريع الإسلامي» ومايتفرع عنهما من مصادر تكميلية» ويلحق 
بهما الخبرة السياسية الإسلامية المتعانقة مع هذه الأصول في عصرى النبوة والخلافة 
الراشدة. 


تقع الدراسة من حيث احال ضمن سلسلة الدراسات الي تهتم بتسليط الضوء على 
أهمية التنظير السياسي الإسلامي لمفاهيم الح ركة السياسية» من حيث هو بحموعة 
المد ركات الي بعكن من حصياتها ابتداع التصور الذي يستطيع أن يسود الممارسة 
السياسية الإسلامية -بقطع النظر عن تطبيقه من عدمه أو نجاحه من فشله» وبقطع النظر 
عن مراحل تطبیقه- کما یکن من خلاا -أي المد ر كات- الارتفاع إلى قمة التحرفى 
فإذا بنا إزاء إحاطة متكاملة للعا م الفكري والزات الحضاري في حليط متجانس صن 
العلاقات الارتباطية» والدلالات المنطقية والقوانين العلمية الي تحكم الوجود 
السياسي. 

اغهم السايق للتنظير السياسي ولعناصره عل الباحث في سعة لعرض أهم السمات 
ال يحملهاء وال تقيد بها في عرضه لموضوع هذه الدراسة» ومنها:- 

أ - أصالة الملصادر الي يمتلكها وتنوعهاء ابتداء - وكما سبق القسول - 
با لمصادر المستندة إلى الوحي مباشرة قرآنا وسنةء تم المصادر المشتقة الي هى 
محصلة التفاعل والتأثر بالوحي عير الزمان واكان“ . 

ب - عدم الإغراق لي التجريدات النظرية بحيث تهمل النظم والح ركة أو 


الإغراق لي الواقعية على حساب النموذج الذي يسيرهماء وإغا تتصل دوائر هذه 


)١(‏ انظر بتصرف: مقدمة د٠‏ حامد ربيع في تحقيقه لمؤلف ابن أبى الربيع» سلوك المالك في تدبير الممالك 
القاهرة: دار الشعب» ۰ ه*هھه- ۱۹۸۰م جا » ص ۱۹۲ . 
(۲) انظر تفاصيل هذه الناحية في: د٠‏ منى أبوالفضل» "نحر منهاجية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي بين 
القدمات والمقومات" بحث مقدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"» الخرطوم في ۲۲-٠١‏ جمادى 
الأول ۷ه ۲۲-۱١9‏ ینایر ۱۹۸۷ ص ۱٤-۹‏ . 
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الشعب الفلاث» فالفكر هو التصور الذي يؤصل للنظم» فإذا بها تستوعبه لتفعل 
وتنفعل به» لتكون الحصلة الح ركة الي تخرج في شكل بحموعة من الممارسات» 
توثر بلاشك في الفكر سلبا أو إيجاباء ثم لا يلبث الفكر يؤثر بدوره تي النظم 
وهكذا» دون توقف أو انقطا ع . 

ج الإرتكان لی الأصل العقيدي في التأسيس والبنای ومن نم فإن هذا 
يفرض على الباحثين المسلمين ترسيخ كل مايحافظ على الانتماء العقيدي في 
التنظير السياسي الإسلامي» واستبعاد كل ماهو تعبير عن أي انتماء آخر في 
الجحتمع السياسي ٠‏ 

د - إمكان الاقتراب من الظاهرة السياسية اقترابا كليا للإلمام سعكوناتها 
وتفاعلاتها العامة e‏ قوانينهاء واقترابا جزئيا لدراسة بعض هذه 
اللكونات بصورة متعمقة بشرط أن يتكامل الاقترابان في الهدف النهائي من تحليل 
الظاهرة u‏ 

- الطابع القيمي الأحلاقي» بكل ما لمفهوم القيم من معان» وهو في ذلك 
ل e‏ الطبيعة القيمية المسستنبطنة في الدين الإسلامي»› وإنغا يساير أيضا 
الطبيعة القيمية للمجتمع المسلم المتلقى ذه الفضائل وتلك القيم» ویأبی تحزئتهاء 
أو التضحية بأي منها. 

و - الكفاحيةء إذ لايقوم بالتنظير السياسي الإسلامي إلا من لديه استعداد 
لبذل الجهد البحثي واستمثار الوقت في تقليب مصادر المعرفة الإسلامية كي 
يستخلص أهم عناصر هذا التنظير" . 
اتخذت الدراسة تحربيّ الخبرة اللإسلامية في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» إطارا 


زمنيا هاء وهو احتيار لايعنى الهروب من التجارب الأحرى - الي تلتهما - حاصة الي 
اقتزبت من مثاليتهماء وإغا ز کته عدة مبررات ۰ 


أوها أن هذه الفترة تعد قي الضمرر الإسلامي رائدا خير القرون الإسلامية» وفق 


)١(‏ انظر : مقدمة د٠‏ حامد ربيع» مرجع سابق» ص ۲ د. عبدالقادر هاشم رمزي» الدراسات الإسلامية 
ف ميزان الرؤية الإسلاميةء الدرحه: دار الثقافةء الطبعة الأولی» ٤۰٤۱ھ‏ - ٤۱۹۸م»>‏ ص ٠۱۸١-۱۸۲‏ 

(۲) انظر بعض آفاق التنظير السياسي الإسلامي المعاصر في : 

Mumtaz Ahmed, “Islamic Political! Theory: Current Scholarship and Future Prospects”, in Mumtaz 
Ahmed(ed), State Political and Islam, U.S.A. American Trust Publications, 1986, PP. 1-22. 

Khalid M. Ishaque, “Problems of Islamic Political Theory” in Ibid, PP. 25-36. :يi انظر بعض مشکلاته‎ 


۱۲ 


الحديث النبوي "حي ركم قرنىء ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم"» وخيريتها ليست 
امتیازا استحقته لذاتها وکفی» وا لأنها كانت أكثر التزاما بالأصول النزرلة رغم 
ماحدث من فتن في عصر الخلافة الراشدة. 

والثاني أنها فزة تقدم نماذج متنوعة لحالة الأمن الي حكن أن بعر بها اجتمع السلي 
ففيها نماذج الإيناع» وفيها نماذج التصدع» خحاصة في أواحر عصر الخلافة . 

والثالث انها شهدت تطورات مختلفة للنظام السياسي الإسلامي» ولاشك أن كل 
تطور منها شهد صياغة أمنية» اتفقت وملامح کل منهاء ومتابعة هذه الصياغات 
وتحليلهاء ومقارنتها لازمة لعرفة تطور دلالات مفهوم الأمن وتطور الأشكال المؤسسية 
الي يتجسد من حلاهاء قبل التوصل ای شکل معاصر للنظام السياسي الإسلامي . 
والرابع أن دراسة هذه الفترة تشكل استمرارا للجهد البحثي الذي قام به الباحث فى 
رسالته للماجستير عن "الفتنة الكبر ى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر الإسلام" 
ومن ثم فقد تمت فيه دراسة الوجه السلي للأمن قي صدر الإسلام» لذا كان متطقيا 
استكمال البحث في هذه الفزة لعرض الصورة الإيجابية هذا الأمن» وبعرضهما معا 
تتضح معام السنن الي يجب فقهها عند النظر إلى أن الحتمع الملسلى وهو ينعم 
بالطمأنينة وعدم الخوف» أو وهو يعاني من الترويع والتهديد. 

أهمية موضوع الدراسة وأهدافه : 

بدأ الإعداد هذه الدراسة منذ أن فرغ الباحث من رسالته للماحستير الي تحمل 
عنوان "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر الإسلام"» فقد تبين له أمران 
على قدر كبير من الأهميةء أوهما أن الفتنة الكبرى كشفت - في أبعادها وأسبابها 
وآثارها - عن شرخ حطر في حدار أمن الأمة السلمةء والأمر الثاني أن الانتكاسة 
الأمنية الي يعاني منها اججحتمع المسلم المعاصر ليست إلا وجهاآحر» واستمرارا - ولو 
بصورة مختلفة - للانتكاسة الي حدئت في صدر الإسلام إذا ما أحذ فى الاعتبار طبيعة 
الفارق الزمي» والتفاوت ف مدی الالترزام الديي» وطبيعة التكوين الحضاري» وحدود 
الانقسام الإقليمي لدار الإسلام» فضلا على احتلاف المكانة ني التأثير على قيادة الجتمع 
الإنساني . 


(1) انظر: ابن حجرء فتح الباري بشرح صحيح البخاري» تحقيق طه عبدالرؤف سعد وآخحرين» القاهرة: 
مكتبة الكليات الأزهريةء ۸ھ - ۱۹۷۸م ج ۱۲» ص ٤٥‏ . 
(۲) انظر مناقشة هذه القضية ف : د٠‏ محمد سليم العوا» في النظام السياسي للدولة الإسلاميةء القاهرة: دار 
الشروق» ۹٩۱۹۸م»‏ ص ۲۲١‏ وما بعدها. 

۱۳ 


لقد بدا للباحث ضرورة أن لا تمر مثل هذه التداعيات الخطيرة دون استخلاص العبر 
حدوث الوهن» رغم أن أأسباب القوة في أيدي الأمة أكبر من أسباب الوهن ذاته» 
وبعضها الثاني يرتبط بعجز المسلمين عن الاستفادة من بحارب ممارساتهم السابقةء إذ 
سرت بينهم عوامل الوهن من جديد» وبعضها الثالث يختص .محاولة البحث عن مخرج ٠‏ 

تلك كانت بداية الاهتمام بقضية الأمن في الإسلام ال ما انفكت - إذ احتمرت 
أبعادها في ذهن الباحث - تشغل حيزا كبيرا من اهتمامه» حاصة وقد زكاها بعض 
الاعتبارات العلمية والعملية الي حعلت دراستها أو البحث فيها غير قابل للزدد أو 
التراحع. 
- الاعتبار الأول أنه في زحة الحديث عن خر ج للأمة المسلمة يحفظ ها أمنها وپقاءهاء» 
احتمرت الأفكار وقدمت الحلول على المستوى الرسمي في كثير من بلدان المسلمين» لكن 
ا لحل الإسلامي لمشكلة الأمن ظل حبيس ضيق الأفق أحياناء والتجهيل أحيانا أحرى» 
والتلبيس أحيانا ثالثة» وإذا كان مسموحا بظهور غحاولات واجتهادات غير مبنية على 
الإسلام في صياغة الأمن» فالعدل يقتضى ظهور حاولات واحتهادات أساسها الإسلام 
في مثل هذه الصياغة» وليس ما يعرضه الباحث في دراسته إلا إحدى هذه احاولات ۰ 


والاعتبار الشاني مثاره مفهوم الأمن في الإسلام لم يقدر له حتى إعداد هذه 
الدراسة أن ينال حظه من التحليل المنهاحي» من هنا تأتي هذه الدراسة كمحاولة لسد 
بعض الخلل في دراسة المفهوم الإسلامي للأمن» علها تفتح الطريق أمام الباحثين 
امسلمين» وتلفت نظرهم إلى قضايا كثيرة لامجب إهماطما عند إعادة النظر في تحليل هذا 
المفهوم بأبعاده المختلفة. 


والاعتبار الثالث أن الأمن يعد أحد الأسباب الي تذهب عن الأمة كثيرا من عناصر 
الضعف والسقوطء لأنه من ناحية يغرس فيها ية الوعي بأهمية توفير كل مصادر القوة 
امتاحة والقادرة على ردع أية حاولة لانتهاك أمنها واستقرارهاء ولأنه من ناحية ثانية 
ي زكى فيها الإحساس بأنها في رباط دائم» كما أنه من ناحية ثالثة حركة دائبة وممارسة 
فعالة» ونشاط متجدد» لأن تردده بين الابتلاء بالقوة» والابتلاء بالضعف يتيح الفرصة 
لمراحعة الذات» وتدارك الخللء وإعادة ترتيب الأوضاع» وما أحوج أمتنا إلى كل ذلك 
الآن. 


٤ 


والاعتبار الأخير مرده أن الأمن كمفهوم قيمي وحركي يضع قيودا كبيرة على کل 
فيادة مسلمة تتحدث عنه أو تسعى إليه لیکون واقعا معاشاء فصياغة المفهوم إذ تر 
على القرآن والسنة» وا-خرة الي تعانقت بهما هى وحدها القياس الذي بمكن من خلال 
الحم على ماقد يرتكب من تجاوزات باسم الحفاظ على الأسن» داخلیا وخحارجیاء وهی 
وحدها احك الذي يأبى تحول الأمن واحهة تعلق عليها انتهاكات حقوق الانسان. 

الضوابط المنهاجية للدراسة : 

للاشك أن الحديث عن المنهج بصفة عامة في الدراسات الإسلامية من القضايا الى 
تكتنفها الحاذير والصعوبات من كل انب ذلك أن عرض المنهج لاينبغي أن يكون من 
قل راء المة, حيث فرغ الساحث من دراسته شم بيحث شا عن مني أو أداة 
منهاحية» اتفقت أو احتلفت معهاء قدر ماينبغي أن يكون معايشة دائمة» وتنظيما 
مستمرا موضوعاتهاء وفق رؤية واضحة مقدما يعرف من خلاها الماحث ماذا يرين 
وکیف یرید رآثار مايريده» ليس في عرض نتائج دراسته» بل وف الموقع العملي لهد 
في التصدي بالحلول لقضايا بجتمعه الفكريةء والحر كية. 

انطلاقا من هذه المقدمة فإن الضوابط المنهاجية للدراسة تتضح معا مها في نقاط أربع 
أساسية» ھی التعريف بالمنهج» وأهميته» والأدوات المنهاجية المستخحدمة وحدود 
توظيفها . 

النقطة الأولى : التعريف بالمنهح : 

۱ : ٠ ۰ 

الرسومة والطريق الستقيم» وجماع هذه ااعماني الطريق الواضح الذي لا لبس فيه ¢ 
وكذلك جاء قوله تعالی إلکإ جعلنا منكم شرعة ومنهاجاي” و جدیٹ اہن 
عباس ام عت رسول الله صلی الله عليه وسلم حت ترككم على طريق ناهحة" أي 
واضحة بينة" . رصفة الوضوح ف المنهسج كطريق مستقيم تفرض أمرين» أن يكون 


() انظر مادة نهج في: ابن منظورء مرجع سابق» ص ٤١٠4-١٠٠٠؛‏ محمد أبوبكر بن عبدالقادر الرازي» 
مختار الصحاح» ترتيب السيد محمود خاطر» القاهرة: دار التراث العربي للطباعة والنشر» د٠ت»‏ ص ١1۸؛‏ د. 
إبراهيم انيس وآخحرون» العجم الوسيط, القاهرة: دار المعارف» الطبعة الثانية» ۱۹۸۰ء جد٣»‏ ص ٥۷‏ ۹؛ 
الراغب الأصفهاني» المغردات في غريب القرآنء تحقيق وضبط محمد سيد الكيلاني بيروت: دار المعرفةت 
دەت» ص ۰.٥۰٩‏ 
(۲) سورة المائدة الآية ۸ انظر: القرطي» الجامع لأحكام القرآن» القاهرة: دار الكتب المصرية» الطبعة 
الأولی» ۱۹۳٤-۱۳٣۲‏ جا ص ٤۷-٤١‏ . 
9( انظر: ابن منظور» مرجع سابق) ص .٥٥٥٥-۰٥04‏ 

1° 


بناۋه مساعدا على هذا الوضوح وهنا یبرز مایسمیه البعض عا قبل المنه ج » أو يفلسفة 
منهج عند البعض الآحر”» وأن يكون سالكه على دراية ورعي به» أي عا ينتهج» فإذا 
ما اكتمل هذان الأمران تسهل الاستفادة من المنهج في الؤقوف على بيان الطريق 
والوقوف على الخطوات» أو الوسائط والوسائل الي يتحقق بها الوصول إلى الغاية على 
أفضل وأكمل ما تقتضيه الأصول والأحوال" . 

فا نهج بهذا الشكل يستبطن عدة دلالات: 

أولاها أن المفاهيم أساسه» أو اللبنات الأولى الي عليها يقام» والمغاهيم قي المنهج 
ليست ألفاظا تطلق» أو تردد بلا إدراك لكنههاء بلى» فكل مفهوم يعبر عن حقيقة معينة» 
وتبدو أهمية ذلك في التحليل السياسي من حيث إن المفاهيم تمثل العناصر الي من خلال 
حل التجانس بينها نستطيع أن نصل إلى عملية بناء للإطار الفكري الذي هو وحده 
یسمح باحتضان الحقيقة السياسية“ . 


وثانیتها أن المنهج تعبير عن وعي لازم» سواء قبل تصور المنهج» أو حال ااا 
كآالة للتوضيح المعرفي» أنه الوعي المنهاجي الذي يدرك السب والعلاقات في المنهج» 
ويضبطهاء ويزيل العوارض والمنحنيات الي تخرج به عن الغرض الذي وضع له. 

وثالحها الأصالةء فا منهج يترحم واقعا اجتماعيا حضاريا معينا "إنه يقوم ويتشكل 
ويتكون عبر عملية معقدة في أثناء دراسة مط جتمعي محددء مما محدد له مادء 
ومقولاته» وغاذحه» إلا أن هذه حين تتحول إلى مبادئ ومقولات ونغاذج ذلك المنهج 
تصبح بدورها تمسكة بخناقه» بشکل لايسمح له الانفكاك متها“ . 

والدراسات.الإنسانية على تنوع مالاتهاء حين توصلت لى مفاهيم المنهمج نظریاء 
ومارست تطبيتق بعضها على الساحة العملية إنغا تحمل معها نذر حطر يجب أن يجذر 
منها الباحثون المسلمون» إذا مانقلت هذه المفاهيم» ونقلت من ثم المناهج الي تنتظمهاء 


(۱) انظر: محمود شاك رسالة في الطريق إلى ثقافتناء القاهرة: دار املال آکتوبر ۱۹۸۷» ص »۲٤‏ سيف 

الدين عبدالفتاح» مرحغ سابق» ص ۰۲١‏ 

(۲) انظر : د۰ عمد طه بدوي» النظرية السياسية ٠‏ النظرية العامة للمعرفة السياسيةء القاهرة: ملكتب الصري 

الحدیث»› ۰۱۹۸1 ص ۰۲٤٤-۲٤۳‏ 

(۳) انظر : د٠‏ منی آبوالفضل» مرجع سابق» ص ٠۲‏ 

۰۱۹۳ انظر : مقدمة د٠ حامد ربيع» مرجع سابق؛ جا» ص‎ )٤( 

(ه) انظر: منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة» بيروت:دار الكلمة لنش الطبعة الأولى١1۹۸۲؛‏ ص۲٠٠‏ 
۱٦‏ 


من واقع غير مسلم» لتکون بدائل للمفاهيم والأفكار الإسلامية» دون تمحيص ومراحعة 
يفرضهما الوعي المنهاحي» وتستدعيهما الحيلولة دون تشويه الطابع المعرفي الإسلامي. 

ورابعتها أن النهج هو ني التحليل الأخير وسيلة لاكتساب العرفة أو لاكتشاف 
الحقيقة المستبطنة في ظاهرة ما لأن المنهج لايوقف به عند مرحلة بنائه» بل بمضى به بعد 
ذلك إلى بعض القلواهر حسب الغرض الحدد له سلفا» وقد ارتبطت بنمط حضاري 
تاريخي معين» له مقولاته امحددة الي لابد أن يؤثر فيهاء ويتأثر بها. 


والخامسة ارتباط المنهج بالصبغة النظاميةء فا منهج هو الذي یتح وضع المفاهيم ق 
مواضعها وإخحراجها من قوالبها المستقلةء لتوصيلها فيما بينهاء وتشغيلها في تشكيلاتيا 
المتباينة في اناه معلوم» في سبيل تحقيق القصد من انه . 5 

النقطة الثانية : أهمية المنهج : 

ترحع أهمية امنهج قي الحتمع المسلم المعاصر» على مستوى الفكر وسستوى ال كةي 
إلى عدة عوامل ٠‏ 

فامنهج إذ يسري في دراسة الظواهر المختلفة في الحتمع المسلم إا يذكره بقيم هو في 
اشد الحاجة إلى استدعائها من جحديد - كالحديةء والتفكير اللستقيم» والنظام» والوعي» 
والعلې» والزتیب› والوضوح - بعد أن غفل أو تغافل عنها كثيرا فى شؤونه المحتلفة 
رغم أن دينه قد سبق بهاء كما يضع أقدامه على الطريق الصواب للشهود الحضاري» 
تكليفا وأمانة“ لأن المنهج لايحصره عند الملاحظة السلبية لقضاياه» بل يأخذ به نحو 


. ۸-۰ لاحظ ما أورده: د٠ عبدالقادر هاشم» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر: محمد فريد محمد السيد حجاب» "الفلسفة السياسية عند إحوان الصفا. دراسة في الفكر الإسلامي"»‎ )۲( 
٠٠١ رسالة دکتوراه مدشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة» ١۱۹۷م» ص‎ 
انظر : د٠ منى أبو الفضل» مرحع سابق» ص ۲ ومابعدها.‎ )۳( 
هذا الشهود مأحوذ من قوله تعالى إوكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكونوا شهداء على الناس)‎ )٤( 
وقرله لإهو ماكم المسلمين من قبل وف هذا ليكون الرسول شهيدا عليكم وتكونوا شهداء على‎ »١٤۳/ةرقبلا‎ 
فأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة واعتصموا با لله هو مولاكم فنعم المولى ونعم النصيريالحج/۷۸. فالشهود‎ ٠سانلا‎ 
إذا مقام تكليف» مناطه إقامة أحكام الشر ع في الذات قبل نقلها إلى الأحرين»حيث تأتي الصلاة والركاة‎ 
والاعتصام بالتوحيد في مقدمة دلائل الالترام الدييْ- فلا يتواكل المسلمون في التزامهم هذا يث إذا فرض‎ 
عليهم غوذج غور إسلامهم قبلوه قانعین عقام البديل له - بل يقودهم شهردهم إلى المقدمة في قيادة الإنسانية لا‎ 
إلى البديلء من هنا لايقبل الباحث إطلاق مقولة البديل الحضاري على النسوذج الإسلامي» لأن كونه بديلا‎ 
لغيره» يعنى أن غيره هو الأصل وهو النائب» أو الأؤخرء وهنا يتعارض مع مقام الشهود الحضاري بالمعنى‎ 
السالف.‎ 

۷ 


شجاعة المواحهة. 

کما ان المنهج أحد مداحل إعادة إرساء أحلاقيات الحوار في حياة ابجتمع الملسلم 
بكافة فقاته» وقطاعاته» وقياداته» ليتفق على كلمة سواء في قضاياه ومشاكله» وقراراته 
وسياساته» وإذا كان الاحتلاف من سنن الله في حلقه ما يقبله الوحود الحضاري السلم 
وفق حدوده» فإن تمادى الإفهام في الاحتلاف لاطائل من ورائه إلا الانقسام ولا 
تكونوا كالذين تفرقوا واختلفوا من بعد ماجاءهم البينات 4 . 

كذلك فإن المنهج يضع حدودا للاقتباس المنهاحي الغربي» فمما لاشك فيه أن الفكر 
الغربي قد أفرز العديد من المناهج» ولايزال واقع ابجتمع الغربي يقدم امريد" » والذوبان 
ی ار ا ر ل تشوية النمط المعرفي 
الإسلامي" والاحتجاج بعالمية المنهج ر عدم تاره الضاري: دعوى مبنية على 
مغالطة "فلا منهج محردا من مقولاته وغماذجه لأنه تشكل في أحشاء النماذج الي 
عالحها. ٠.‏ لأن القواعد احردة لأي منهج لاتعمل حارج حياته الحية الفاعلة في نغوذحه 
احتمعي» وفي موضوعاته الي حاءت نتائج تطبيقاته» فمهما حاول المرء أن يقوم مثل هذا 
الفصل فسوف ببقى ي الواقع ضمن حدود النماذج والمقولات الي هى جزء لايتجزأً من 
منهج المذكور“ . 

رأيضا إن الاهتمام با منهج يفتح الباب لإعادة النظر في مناهج علماء أصول الفقه» 
ومناهج امحدثينء إن هؤلاء بعثلون جيل الريادة العلمية الذين أتاهم | لله بصرا وبصيرة في 
العلم دونهما بكثرر الاحفاقات المعاصرة» والدعوة إلى الرحوع إلى جيل الريادة دعوة 
مراحعة لا دعوة تراحع» دعوة إلى عقل مفتوح قادر على الفصل بين مايصلح 
ومالايصلح» فلكل علم آفته» أو كما ذكر الذهي له زغلة فلاشك أن هذه الدراسات 
المنهجية "ليست مقدسة لذاتهاء وإنما تكتسب قيمتها ما تقدمه من نائج تؤثر حضاريا 
وثقافيا على حياة الأمة» لأنها في نهاية مطاف هى من علوم الآلة الي تكتسب 


. ٠٠٠١ سورة آل عمران» الآية‎ )١( 
انظر عرضا لبعض هذه المناهج في : ده محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص ۳٤۰-۲٦۲؛ د. كمال‎ )۲( 
٠۹ص‎ »۱۹۸۷٤ىلوألا المنوي» أصول النظم السياسية المقارنة» الكويت: شركة الربيعان للنشر والتوزيع» الطبعة‎ 
ومابعدها. وانظر رؤية إسلامية نقدية لبعضها في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص۲۸ ومابعدهاء‎ 
حاصة إذا وجحد له تابعين داحل الجتمع المسلم. انظر: ده محمد محمد حسين» حصوننا مهددة من‎ )۳( 
٠ داخحلهاء بيروت: مؤسسة الرسالة» الطبعة السابعة» ۱۹۸۲ء مواضع متفرقة‎ 
۰.۱١ انظر: منیر شفیق» مرحع سابق» ص‎ )٤( 
انظر كيف يحدث الزغل - أو الآفات - في بعض علوم الأسة في الرسالة القيمةء وإن كانت محدودة‎ )٥( 
الصفحات الي قدمها: مس الدين محمد بن أحمد الذهمي» بيان زغل العلم والطلب» ويليه النصيحة الذهبية‎ 
. ٠٠-۲ لابن تيمية›» دمشق: القدسی» ۷٤۱۳ھ ص‎ 

۹۸ 


للاستخدام» وإن كانت عصور تخلف المسلمين جحعلت منها غايات يتوقن عندى". 

ثم إن الهج يرفض أن يقبع العقل المسلم ثي دائرة مايفرض عليه من مناهح غريي 1 
يكتفى برفضها جرد الرفض دوك موقف واضح ودد منهاء إنه ملزم بقبول التحدي» 
وهنا عکن عرض بعض بدائل التعامل» ومنها استزداد المفاهيم والمناهج المغتصبة 
وإضافتها إلى الواقع الفكري ااسلم لتؤثر من حلاله على العقل البشري ٠‏ وابتداع غط 
منهاجي مسلم يقدم مداخل منهاجية جديدة مبنية على الأصول امنرلة والتراث الحضاري 
السلم» والبحث والتنقيب عن نماذج جاهزة أو تحتاج جحديدا يتفق وواقع الأمة» وتقييم 
الراث المنهاجي الغربي بلا تعصب أو آراء مسبقةءثم قبول ما بعكن أن يكون زادا 
معرفيا يؤ كد الأصالة الإسلامية» ورفض مايتعارض معهاء أو يطعن فيهاء فالحكمة ضالة 
الؤمن فأنى وجدها فهو أحق بهاء ولذلك شروطه» وهى مناط الحديث قي موضع 
لاحق. 

ویبقی أن للمنهج دوره التحجديدي في الاستجابة لمعطيات العصرء خحاصة التجديد 
السياسي الذي غدا قضية وجود معنوي ومادي للمجتمع المسلي فکأنه مطلوب منهج 
تجديدي يتحرك بلا حرج في الواقع المعاش ليحافظ على أصوله» ويستوعب مسايحقق 
الصا له» ويدفع مايهدد أُمنه في معركة الصراع الحضاري لتأكيد الذات والموية" . 

النقطة الفالغة : الأدوات المنهاجية المستخدمة في الدراسة : 


غنى عن البيان أن المنهج هو طريق الوصول إلى الظاهرةء في حين أن الأداة هى الدابة 
الي بمتطيها الباحث في ارتياد هذا الطرية © > ويفترض في الأداة أن تسهل هذه المهمة 
فإن قصرت عنهاء م يكن ثمة مفر من البحث عن أداة أو أدوات أخرى حتى یصل بها 
الباحث إلى نهاية طريقه» والمهم في ذلك أن يلاحظ شيعانء الأول أن لايكون تعدد 
الأدوات حشوا بلا داع أو سب أو نشازا منهاجياء أو تلفيقا يىأحذ من هذه الأداة 
وتلك» ويرك منهما فينتج تشويه في المنهج الأساسي» والشئ الشاني أن يكون المنهج 


(۱) انظر : د٠‏ همام عبدالرحيم» الفكر المنهجحي عند الحدثين» قطر: رئاسة احاكم الشرعية» كتاب الأمة» 
: العدد ۰۱٩‏ الحرم ۰۸٤۱ه‏ مرحع سابق» ص ١١‏ 
(۲) انظر : رفاعي سرور» حكمة الدعوق القاهرة: مكتبة وهبة» بدون» ص .۷۷-۷١‏ 
(۴) انظر قي أبعاد هذا المضراع والسنن الي تحكمه: د٠‏ محمد محمد حسين» الإسلام والحضارة الغربية 
بيروت: مؤسسة الرسالةء الطبعة الخامسة ۲؛ ص ٠٠۳-١‏ وانظر أيضا: د٠‏ محمد المبارك الفكر 
الإسلامي الحديث لي مواحهة الأفكار الغربية» بيروت: دار الفكر للطباعة الطبعة الأولىء ۸٦۱۹ء‏ مواضع 
متفرقة» 
)٤(‏ انظر: د٠‏ حامد ربيع» نظرية التحليل السياسي احاضرات الي ألقيت على طابة كلية الاقتصادء القاهرة: 
مكتبة القاهرة الحديغة ۰ ص ه. 

۱۹ 


والأداة الي ترتاده معبرين عن الظاهرة موضع الدراسة» فلكل ظاهرة طبيعتهاء وحاولة 
دراسة ظاهرة منهج مستهجن» أو بعيد عنها هو بعد عنهاء من حيث قراءتها بأمجحدية 
حاطئة . 

وقد اقتضى التأصيل الفكري والح ر كي لموضوع الدراسة الاستعانة بأكثر مسن أداق تم 
توظيف كل منها وفق حدود منهاحية شكلت ضوابط ملزمة للأدوات كلهاء ومن هذه 
الأدوات: 


١‏ - المنهج التاريخي: 

وتم استخدامه في رصد التطورات السياسية واستخحلاص دلالاتهاء دون الوقوع 
في أسر التفاصيل التاريخية» أو السرد التاريخي للأحداث» واستخدم أيضا في 
متابعة تطور دلالات مفهوم الأمن لاكتشاف الثابت والمتغير فيه» وإمكان وجحود 
أسماء أحرى له» كما كان التاريخ هو مادة بناء بعض النماذج التاريخية الى 
ساندت تحليل المفهوم» لكن مع ملاحظة أن هذه الاستخدامات م تفتفت على 
السياق الزمنى للأحداث» ولم تقزب منها إلا عفاهيمها وليس بإسقاطات 
مفاهيمية معاصرة لاتعبر عنهاء 

۲ - المنهج المقارن : 

وقد وظف بشكلين؛ أحدهما تمت فيه المقارنة الداحلية حيث مقارنة بعض 
المفاهيم الي عرفتها الأصول المنزلةء أو الي عرفتها الخبرة ببعضهاء والفاني تمت 
فيه المقارنة الخارحية بين بعض المفاهيم الإسلامية وبين مفاهيم أحرى» قدمتها 
الخيرة السياسية المعاصرة ٠‏ المقارنة هنا سعت إلى اكتشاف أوحه التشابه وأوجحه 
الاحتلاف» بغرض ابراز مدى التميز في الدلالات والمعاني» ومدى الأصالة في 
التعبير عنها. 

٣‏ - بناء النماذج القرآنيةء والتاريخية: 
لإيجاد نسق قياسية تكون سوابق في الاقتداء بهاء وبكيفية بنائها في معالحة مفاهيم 
وقضايا أحرى من وجحهة نظر إسلامية ‏ 

فالنموذج القرآني هو غوذج موحى به» ولذلك فإن من حصائصه أن القرآن 
تحدث عنه في عمومياته ثم جاء المفسرون وفصلوا فيه» وهو يستوعب في دلالاته 
وسننه الزمان والمكان» وينطلق من واقع تارجخي - وقد لاينطلق منه - لفهم سنن 
الله في الخلق والكون والحياةء ويحمل مصداقيته في ذاته» وإغا يدحل عليه التشويه 


0 


من الروايات المذهبيةء أو الدس بالموضوع من الأخبار فيه» ويغلب عليه الأسلوب 
القصصي»› ولا بتي على وتيرة واحدة فقد يتحدث عن فرد» أو جماعة أو 
جحتمع»› مۇمن› أو کافر ۰ 

اما النموذج التاريخي فأهم خحصائصه أنه حاص بتجحربة إنسسانية» أي مر تبط 
بواقع تارجخي وتطور سياسي شهده هذا الواقع» وهو عرضه لسوء التأويل بصورة 
اكير من النموذج القرآني لأنه لاجمل مصداقيته في ذاته» يل في أمانة نقلهء 
فمصدره الأساسي ليس القرآن بل ماينقله المؤرخحون» وعلماء السير والطبقات› 
وقابليته للتكرار مرتبطة بشروط الإنسان» والزمان» والحدث» والمكان» ولكن 
بصورة حتلفة لاحتلاف طبيعة هذه العوامل جميعا من فعل حضاري إلى آحس 
ويعرض بأكثر من وجه» ويحاكم من خلال الأول النزلةء ولايحاكمها. 

- تحليل النصوص : 

فقد عمد الباحث إلى التوقف عند النصوص لاستنطاق ماهى محملة به من 
معان ودلالات أمنية على اختلاف أنواعها. 

فالنص المنزل (قرآنا أو سنة) كان مصدر تحليله ماذكره المفسرون وعلماء 
الحدیث»› وشارحو السنة» وهذا النص استنبط منه الباحث الدلالاتء وتحاشی 
القول فيه برأي دون نسبته إلى دليل» و لم يقل برأيه حشية الوقوع في حرج القول 
بغير علم» أو الكذب على البي صلى الله عليه وسل وهو حرم شغ 

والنص الفقهي كان المرجحع في تحليله صاحب المذهب الفقهي الذي ينتمي 
إليه النص» ونظرا لأنه اجتهاد بشري» فقد كان للباحث بعض الوقفات مع بعض 
هذه النصوص» سواء بعرض الملاحظات عليهاء أو عرض رأي آخر غير الذي 
2 تنبطه ۰ 

والنص الوثائقي حطباء أو رسائل» أو عهوداء كان الاعتماد في تحليله على 
بعض علماء اللغة» أو شرح بعض الذين جمعوه من المعاصرين» فضلا على 
الاحتهاد الشخحصي» وقد حلل النص الوثائقي بشكل يحاول قراءة مايقوله في 
ظاهره» ومالا يقوله في ظاهره وإن کان يفصح عن معان لايتوصل إليها .عجرد 
القراءة الأوليةء دون الغوص في أغواره. 

والنص التاريخي - الذي يحكى عن حدث» أو واقعة» أو شش خصر > أو ماعدا 
ذلك- تم تحلیله عن طریق من نقله» أو من شرخه لو وحد» وإلا کان لله 


۰۲۰٤ انظر : ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» جا ص‎ )١( 
١1 


الباحث بنفسه في إطاره دون تحميله» ولكن مخطوات» تيدأ عحاولة حصر 
الروايات المحتلفة في الحدث» أو الواقعة» أو الشخص» ثم الزحيح بينها كلما 
أمكن» واخحتيار الروايات الأكثر ملائمة وصدقا في وصف الحدث» ثم تحليلها 
برؤية سياسية حسب موقعها من موضع الدراسة ٠‏ 

النقطة الرابعة : حدود توظيف الأدوات المنهاجية : 


وضع الباحث بعض الخدود الي وظف من خلاها منهج الدراسة» وأدواتها 
المنهاجية ٠‏ ويقع ضمن هذه الحدود. 

١‏ - أن عبارة "في الإسلام" الواردة ضمن عنوان الدراسة ترادف ما استطاع 
ترادف ما نطقت به هذه الأصول» ولعل هذا يشكل اتساقا مع ما ذكره كير من 
الفقهاء عن عدم حواز القول بأن هذا رأي الإسلام في الحكم المستنبط منه» 
حشية أن ينسب إليه ما ليس فيه أو مئه . 


۲ - حرص الباحث على تنويع مصادر تفسير القرآن بحيث جمعت بين 
اتجحاهات بعض علماء السلف كالطبري» والقرطي» واتحاهات بعض المعاصرين 
كسيد قطب» والصابوني» أما قي مصادر السنة والأحاديث النبوية فكان منهجه 
التعويل على صحيحي البخاري ومسلم» في الإسنادء والشرح» ويكملهما - 
خاصة في الشرح - ما ذكره ابن الأثير في النهاية في غريب الحديث» والأصفهاني 
قي المفردات» كما تم الرحوع بالأحاديث - فيما دون البخاري ومسلم - إلى 
مصادرها المباشرة من كتب السنة» مع إزالة العنعنة» والاقتصار أحيانا في متن 
الحديث على مايخدم المعنى مباشرة» حفاظا على متابعة التحليل وسهولة عرض 
الأفكار. 

٣‏ - استخلص الباحث في بنائه لكثير من المفاهيم معانيها اللغوية مباشرة 
دون خحوض في تفصيلات اللغويين» فيما عدا المفهوم الأساسي - الأمن - الذي 
اضطر الباحث إلى إيجاز استعمالات معانيه» لبيان كيفية اشتقاقهاء وكيفية 
استنباط عناصر المفهوم منهاء مع ملاحظة أنه تم رد معاني المفاهيم اللغوية إلى 
المعنى العام الذي يشكل العماد اء والقاسم المشتزك بينهاء ليؤكد عدم تناقض 
المعاني» وتكاملها في توضيح حقيقة المفهوم الأساسي . 

٤‏ - لم يسر الباحث وراء مزالق الفكر الدفاعي في عرض مقولات الدراسة 


.٠۳ انظر ما أورده ابن قدامة قي : المغنى» القاهرة: طبعة المنار» ١٤۱۳ھ جاء ص‎ )١( 
۲۲ 


وأغائهاء لقناعته أن مثل هذا الفكر يأسر المر كة ولايطلقهاء ويجبسها ن دائرة 
رد الفعل لا دائرة المبادرة ويجعل الأمة ف موقم التهمة الواحبة الرد“ ا 
أحوج هذه الأمة إلى الفكر البنائي الذي يجعل الأصو ل المنزلة قاعدته» والاجتهاد 
الستقيم آلته» والواقع المعاش ساحته للإبداع والتهوض» كما يجعل الدفاع أحد 
الفعاليات ولیس کل فعالیات الج ركة ویستجیب لكافة تحدياتها. إنه الفكر 
الذي يرفض الانغلاق الذاتي» ويبنى جحسورا مع الثقافات الأحرى بحصون قوية» 
وهو أيضا الفكر الذي يتابع الحركة ويصحح خحطواتهاء ویوجه قادتها» ويقوم 
معو جها» دون هروب من الخطا أو تبرير للفشل» أو إحفاء للعيوب» أو رفض 
للنقد الذاتي» أو خحوف من موآخذات الآخرين. 
م يها لطوها ووضع بعد اسم کل مصدر مختصر علامة )٠(‏ ا یوی أن اسم 
المصدر مختصر» على أنه قد رد هذا الاحتصار بإيراد الأسماء كاملة فى قائمة 
المراحع ل للدراسة» كذلك ا الباحث إلى تدعيم مام تكن اقتباسا 
> شرا - با كثر من مصدرء وإن احتلف أسلوب اعيبر عنها أحياناء فضلاً على 
الإحالة إلى بعض المصادر الي حكن الاستفادة بها لعرفة مزيد من التفاصيل عن 
وأخيرا فلايسعن إلا أن أتقدم بخالص شكري وتقديري لأستاذتي الفاضلة الدكتورة 
حورية توفيق جحاهد الي ضربت لي مثلا طيبا في علاقة الأستاذ ب بتلمیذه» وظلت تواصل 
عطاءهاء نصحا خلصا وتوجیها صادقا» وعونا وافيا» وتقوعا صاحاء و لم تبخل علي عا 
ا ر ر ی ی عد بی ای راش ف امار 
كثيرا من أحطاء أسلوبي ني الكتابةء وطريقيّ في الصياغة وز تفرض على أشاء جميع 
مراحل هذا العمل رأيا معيناء بل تر كت لي حرية التعبير عن الآراء والأفكان بعقلها 
المفتوح» وفكرها الناد ج۰ ۰۰ فجزاها الله عن وعن الإسلام خيراء كذلك لایسعنی إلا 
أن أتقدم بخالص شکري وتقديري لأستاذي الكريم الدكتور كمال حمود المنوفي الذي 
تعلمت على يديه الكشير مذ أن شرفت بتدريسه لي في السنة الانية في قسم العلوم 
السياسيةء ولازلت أحد فيه من يومها مثلا صالى لدمائة الأحلاق» وتواضع العام 
وتنانبه ني طلب العلم وتحصيله» وشجاعته في الحق٠ ٠٠‏ فجزاه الله عي وعن الإسلام 
کل خجیر. 
ثم ياُتي شكري وتقديري الخالصان لأستاذي الفقيه الدكتور محمد سليم العوا على 
ج م ا 
)١(‏ انظر : عمر عبيد حسنةت نظرات ف مسيرة العمل الإسلامي» قطر: رئاسة الحاكم الشرعية» كتاب الأمة» 
العدد الثامن» ه`هھ» ص .۷۰-٦۱‏ 
۴ 


قبوله تشريفي بالاشتزاك قي لحنة الحكم على هذه الرسالة» والذي أجد فيه مثالا صادقا 
للعا م الذي يوظف رحاحة العقل وسعة العلم فيما ينفع أمته ويصلح حاهاء في الوقت 
الذي يأحذ فيه بأيدي أبنائها نحو فهم واع لحقيقة دينهم دون تفريط أو إفراطء فجزاه 
الله عي وعن الإسلام كل خير . 

والحمد لله الذي بنعمته تتم 


الصالحات 


1: 


اباب الأول 


الصياغة الفكرية لفهوم الأمن 


مقدمة : 


يفرض مفهوم الصياغة ترتيب الشى وإحكامه حتى يخرج في أحسن صوره لذا 
فما يكوت مغام اديت هو تول اساب الفكري ق ضياع مقهوم الان خذذك 
ما وحدت واقعا يطبقهاء أو جتمعا ينشلها م تمد حرجا ي ربطهنا بالأسالي 
ا لحر كية والنظامية الي تستقي منهج عملها من هذه القواعدى فاذا بتكامل الجانيين 
انظلري والعملي ف الفهوم يعبر عن حالة من عدم الخوفء لا بحال للتشكيك في 
وجحودهاء لیس .عجرد الإحساس الداحلي أي كحالة نفسية داخلية يستشعرها أفراد 
انجتمع السياسي» بل وبالإاحساس الخارجي» أي كحالة ملموسة» بحیث یشعر الجميح 
ينوع من التطابق بين مايجسونه وبين ما دونه في الواقع المعاش بلاتوهم أو تناقض. 

وهذا التطابق هو الذي يخلع على الصياغة الفكرية بعض الدلالات العامة فهى فكرية 
من حيث إن آلة ترتيبها وا ستخراحها من الأصول المنزلة» ومن ممارسات المخيرة 
الإسلامية» هى الفكر الإنساني» أو العقل البشري» وبقدر مايستقيم هذا الفكر أو ذلك 
العقل» بقدر ما تستقيم الصياغةت وإلا ردت على الذي قام بها. كذلك فهى فكرية 
لأنها عملية احتهادية تتفاوت فيها الأفهام بقدر ما آتاها الله من بصيرة ووعي» ولذا 
فهى قايلة لتعدد النماذج تبعا لتعدد الأفهام واختلافها في فقه مصادر الصياغة» وهى 
صياغة فكرية أيضا من حيث إنها تؤصسل لحر كة ابجتمع السياسي في قيمها وأهدافها 
ومقاصدهاء وحيث يصير الالتزام بها مقدمة لازمة لتحصيل الأمن الذي تعد به» وفوق 
ذلك هى صياغة فكرية لأنها عملية تحريدية ي البناء - وإن ا نطلقت في بعض أصوها من 
الواقع الذي عرفته الخبرة الإسلامية - وحركية فى التطبيق . وهى صياغة فكرية - إضافة 
إلى ماسبق - لأنها عملية استنباطية أيضاء على معنى أنها تقوم على استنباط دلالات 
ومعاني ورکائز الأمن من الأصول المنزلةء ودلالاته ومعانیه وركائزه من الخيرة 
ام نم عن طريق الربط بيتهجا وليف = ميث تكون السيادة عند التعارض. . 
للأصول المنزلة - تقدم الخلاصة في شكل نسق قياسي أو نموذج واحب الاقتداء لتحقيق 
الأمنء هذا النموذج في حقيقته ليس إلا منظومة قيمية» وحين يرتضيه الحتمع السياسي 
السلم - وهو لابد أن يرتضيه ليستكمإ شرائط الإبعان - إنما يرتضى فيه التأسيس على 
الوحي كأصلء» والخبرة كسند» كما يرتضى فيه نمط المصال والمقاصد الشرعية ال وعد 
بتحصیلهاء حال إعانه وإقدامه على عمل الصالحات إالذين آهنوا ولم يلبسوا إعانهم 
بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدوني. 


(1) سورة الأنعام» الآية ۸۲ . 
۲¥ 


الفصل الأول 
التعريف بفهوم الأمن ودلالاته 


لايعدو الحديث عن الأمن أن يكون حديثا عن الحياة كلهاء ذلك أنه مادة هذه الحياة 
ومصدر طمأنينتها واستقرارها وتوازن الكائنات فيهاء وإن بدا أن ثمة صراعا وتدافعا 
بينهاء لأن الصراع والتدافع هما حوهر حركتها ي عملية التسخير الإلمي للكون لخدمة 
الكائن الأكرم عند الله» وهو الإنسان الذي أعد ليعبد الله حق عبادته» لكنه - أي 
الإنسان- غير مؤهل لذلك إلا بأن ترفع عن كاهله كافة القوؤى الي تشده بعيدا عن 
واحبه الإبعاني» وتخرج به عن نطاق تدينه الصحيح» يشعر أن الوحود من حوله آمن 
بأمان ا لله» وآمن مادام سعيه قي الحياة متوافقا مع النواميس والقوانين الى تحكمهاء وآمن 
بكل ما للأمن من معان» يأتي ي مقدمتها زوال الخوف» والحفظ والطمأنينة» وعدم 
الخيانة» والثقة» والقوةء والدين» وما شاكل ذلك من المعاني الي عددها علماء اللغة 
للأمن.٠‏ ولقد تأكدت هذه المعاني جميعها في حديث القرآن والسنة عنه بطرق متعددة 
وأسالیب شتی» وزادها تأکیدا أمران: 


أوهما: دعوة هذه الأصول إلى ربط المفهوم بواقع سياسي يستجيب للفطرة 
الاحتماعية في الإنسان» ويستعلى فيه نظام للحكم يصوغ المعاني المتعددة للأمن في 
صياغة شرعية» تتفق ومام القيام على أمر المسلمين عا يصلح شأنهم في الدنيا والآحرة» 
وذلك معنى السياسة الشرعية الي تجعل الأمن سلوكا في تعاملات الجتمع السياسي» 
ووظيفة لدولته» واتصالا يتواءم وحركة الدعوة فيه. 

والأمر الثاني: الواقع السياسي الذي تمخحض عن عصر النبوةء وعصر الخلافة الراشدةء 
ذلك الواقع الذي شهد إيناعا لمعاني الأمن» كما شهد كذلك انتكاسة ههاء مع تداعى 
وقائع الاضطراب وعدم الاستقرارء إن بفعل الأسباب الداخحلية» أو بفعل الأسباب 
الخارجيةء وفي كلا الحالين - الإيناع والانتكاسة - اعترى مفهوم الأمن تطورات عديدة 
قي دلالاته» وأدحلت عليه ألفاظ تدل عليه م تكن معهودة الاستخدام في لغة العرب قبل 
الإسلام» حاصة أنه حاء مربوطا أحيانا بسياسات وأفكاز» ونظم وقرارات وظفت 
جيعها بطريقة أو أحرى» لتأكيد الأمن» أو للزود عنه» أو لإقراره. 


۲۹ 


المبحث الأول 
الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن 

انطلاقا ما أورده الباحث في المقدمة عن أهمية إنعام النظر في معاني المفاهيم السياسية 
من الناحية اللغويةء قبل توظيفها في التحليل السياسي المنضبط بفقه الأصول المنزلة قرآنا 
وسنة» وحبرة التعامل السياسي الإسلامي في الفترة الى ارتضيت إطارا زمنيا هذه 
الدراسة» يعكن القول أن تناول الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن يرتكز على ثلاث زوايا 
متكاملة» معانى المفهوم» ودلالات هذه المعانيء والأبعاد الأساسية الي تشكل عماد 
فهمه فهما لغويا مستقيما. 


املطلب الأول 
معاني مفهوم الأمن في اللغة 
يعد مفهوم الأمن من المفاهيم اللغوية ذات الثراء في المعنى» وفيما يلي بيان موجز 
لذللى' . 

(۱)( عدم الخيانةء فالأمن والأمان» والأمانةء والمنة نقیض الخوف» ولذا يقال 
امن فلان يأمن آمناء وأمنا إذا م يخف» وقد أمنته ضد أحفته» ورحل أمنقة» أي 
یأمن من کل واحد» وقیل یأمنه الناس ولایخافون غائلته . 

(۲) التصديق» فأصل الإيعان التصديق» وهو مصدر آمن يؤمن إماناء فهو 
مؤمن» وقد اتفق أهل العلم - على مايذكر ابن منظور - أن الإبعان معناه 
التصديق»› وضده الكذب» وقیل التكذيب» ويقال رحل أمنة للذي يصدق کل 
مایسمع»› زلایکذب بشێئ»› وآمن بالشئ صدق به» وآمن کذب من أحبره. 

(۳) الحفظ» فقد قيل إن الأمنة» وهى جع أمين هم الحفظةء والمفرد الحافظ» 
وأصل الحفظط الأمن من خحوف الضياع» وقيل هو الحافظ الحارس» والمأمون هو 

)٤(‏ الطمأنينة» فالرحل الأمنة هو من يطمئن إلى كل واحد» ويثق بكل أحد 


(۱) انظر مادة امن لی ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤٤-۱٤۰‏ ۱؛ د٠‏ إبراهيم أئيس وآحرون» مرحع سابق» 
جا ص ۲۸؛ الرازي» مرحع سابق» ص ١۲۷-۲؛‏ ابن الأثير» النهاية في غريب الحديث والأثرء القاهرة: 
LSA A‏ مرجع سابق» ص ۰۲۹-۲۰ وانظر أيضا : 
ابراهيم محمد سال أبو محمد منهج الإسلام ي تحقيق الأمن» مرحع سابق» جا» ص ٠۲-۷‏ . 

۰ 


)٥(‏ عدم الخيانة» فالأمين هو المؤمن» وهو الذي لايخون» وقيل الأمين هو 
الأمونء وأمنته على كذا وائتمنته .ععنى» لأن يؤمن أذاه» وقد تقع الأمانة - 
علاوة على ذلك - على الطاعة والعبادة» والوديعة» والبقاءء والأمان. 

(DD‏ الدين› فالرحل الأمين أيضا هو الذي له دين» وقيل مأمون به ثقة» ویقال 
أمنتك وأمنك أي دينك وخلقك» والتاحر الأمين هو ذو الدين والفضل. 

(۷) الثقةء فمؤعن القوم هو الذي يثقون فيه ويتخذونه أمينا حافظاء وما 
أمنتي أن أجد أصحابه» أي ما وثقت» وآمن الحلم وثيقه» الذي قد أمن احتلاله 

(۸) القوة» فالأمين هو القوى لأنه يوثق بقوته» ولذلك يقال ناقة أمون» أي 
أمينة وثيقة الخلقء قد أمنت أن تكون ضعيفة» وأمنت العثار والإعياءء وكل مطية 
مأمونة لاتعثر» ولا تفار هى أمون. 

(۹) الإحارة وطلب الحماية» واستأمن إليه استجاره» وطلب حايته» وقيل 
دحل قي أمانه» ويقال لك الأمان» أي أمنتك» وصرت ذا إحارة وحمايةء والأمين 
۱ لمستجير ليأمن على نفسه. 

)٠١(‏ السلم» فيقال أُمن فيه أي سلم» كما ذكر ذلك في المعجحم الوسيط 
وإن لم يستدل عليه في لسان العرب. 


دلالات معاني الأمن في اللغة 
الواقع أن مفهوم الأمن .ععانيه اللغوية السابقة يستبطن بعض الدلالات المهمةء الي 
يحب أحذها في الاعتبار حين تربط هذه المعاني .مشيلاتها في الأصول المنزلة» وحين يعمل 
البحث عنها في مارسات الخبرة الإسلامية» وحين تسقط عليها بض الدلالات 
السياسية» كما سيرد» ومن ذلك:- 

-١‏ أن بحرد إطلاق مفهوم الأمن على علاته - رغم ثرائه اللغوي - دون 
تحديد أي معنى من معانيه» قد يؤدى إلى نوع من الالتباس أو الخلط بين هذه 
العاني» ومن ثم إلى تشويه المفهوم في النهاية» بل وإلى غموض - إن لم يكن 
ضياع - المعنى الأصلي الذي يرمي الباحث إلى تحليله ودراسته» هذا إن م يکن 


۳۹ 


هدفه الأساسي هو تحليل المفهوم بكل معانيه السابقة» دون رؤية منهجية واضحة 
المعالم. 

۲ - لايعكن - بناء على ماسبق - فهم المعنى المراد من مفهوم الأمن 
مباشرة .معجرد إطلاق اللفظ» وإغا الفيصل الأساسي قي تحديد أي معنى من معانيه 
المتعددة هو طبيعة الموقف الأمن المراد التعبير عنه بأحد - أو بعض - هذه المعانى 
دون بقية المعاني الأحرى. ۰ 1 

۳ - يكن رد المعاني السابقة لمفهوم الأمنء جميعها إلى أصل واحد أو إلى 
معنى أصيل تستبطنه هذه المعاني» بحيث يشكل الرابط بينهاء ولاعجب في ذلك 
مادامت المعاني كلها مستقاة من حذر لغوي واحد» مادته الألف والميم والنون» 
والذي عليه أهل اللغة أن جماع معاني الأمن هو عدم الخوف» أو كمايذكر 
الأصفهاني "أصل الأمن طمأنينة النفس وزوال الخوف" . 

وبناء على ذلك يصير عدم الخوف هو الرابط المشارك بين معاني الأمن» فكأن 
المفهوم من المفاهيم الي حكن تعريفها بنفي نقيضهاء وهكذا يصبح الأمن ععنى 
التصديق هو عدم الخوف من الكذب» وععنى الحفظ هو عدم حوف الضياع 
والتبديد» وععنى عدم الخيانة هو نفى خوف الخدر» وععنى الطمأنينة هو عدم 
حوف الاضطراب والقلق» وععنى الدين هو نقيض الخوف من عدم وجوده 
وععنى الثقة هو عدم حوف التهمة أو الجرح في العدالة» وععنى القوة هو عدم 
حوف الضعف» وععنى الإحارة والحماية هو عدم خحوف التقاعس عنهما» ومعنى 
السلم هو عدم حوف الحرب» أو ما يعرض للأذى. 

»> - أن الأصل اللغوي الواحد لمعاني مفهوم الأمن - كما سبق - هر 
الذي قد يفسر بعض الأسباب الي تدعو أحيانا إلى أن مجمع أحد مشتقات 
الفهوم بين أكثر من معنى من معانيه التعددة» فأحد مشتقات الأمن مثلا الأمنة؛ . 
وهذا اللفظ يجمع بين اكثر من معنى» فالرجل الأمنة هو الذي يطمئن كل واحد 
إليه» وهو الذي يثق بكل أحد» وهو كذلك الحافظ الحارس» وهو أخيرا الذي 
لايخاف أحدا. 

وهذا إن دل على شئ فإنغا يدل على أن مشتقات مفهوم الأمن هى مثله في 
الثراء اللغوي» ولاتقل عنه في ذلك وأن فة صعوبة قي فصل هذه المعاني عن 
بعضها لتداحلها وترادفها أحياناء وأن ثمة دورا تكامليا بينها في إثراء مفهوم 
الأمن. 


٠٠١ انظر : الأصفهاني » مرجع سابق» ص‎ )١( 
۳۲ 


٥‏ - إن محاولة صياغة أية علاقة ارتباطية حددة» وبالذات قي نطاق السبب 
والتيحة - رغم مايين هذه المغاني من أصنل لقري واحد - هى غاولة م 
وعسيرة» فمثلا بنفس القدر الذي بحكن فيه للبعض رؤية الأمن .ععنى القوة على 
نه مدعاة لتحقيق الأمن .ععنى الاستحار وطلب الدفاع والحماية - لأن الرحل 
اقوي عادة ما يلجا إل كتفه وحمايته - كن للبعض الآحر تفي هذه العلاقة بین 
معانى الأمن» ذلك أن القوة حين تكون بطشاء أو حين تستحيل عنفا واستبدادل 
لن تحقق الحماية والإحارةء إلا إذا كانت الحماية والإجارة للإباطش» أو الملستبدى 
لا لغيره. 

٦‏ - أن مفهوم الأمن - سواء نظر إليه من زاوية معانيه المتعددة أو من 
زاوية المعنى الأصيل الذي يشكل جماع هذه المعاني عا سبق بيانه - لمكن 
تغريغه من متواه الخلقي» ذلك لأنه يتضمن جحموعة من القيم مشل عدم الخوف 
والحفظ» والسلم والصدق» وغیرها» وهى كلها قيم فطرية ترتضيها اللنقفس 
البشرية السوية» وسوف تتضح ملامح العلاقة بين القيم والأمن في موضع لاحق. 

۷ - وأحیراء إذا کان الغالب - كما اتضح - أن الأمن يعرف بنفى نقيضه 
وهو عدم الخوف فإن ذلك قد يجر الباحثين إلى استدعاء المفاهيم الأحرى المرتبطة 
به من قريب أو بعيد» كالسكينة والهدوي والاستقرارء» أو استدعاء المفاهيم 
المرتبطة بنقيضه کالفزع» والهلع» والرعب» والرهبة» والخشية» بيد أن عملية 
الاستدعاء -قي أي من حالتيها- يحب أن لاتسقط حدود ما بين هذه المعاني -إن 
وحدت- وإن تلاقت أحياناء أو تساندت أحياناء أو ترادفت أحيانا ثالة . 


الملطلسب الثالىث 
أبعاد مفهوم الأمن ومكوناته اللغوية 
قد تبون تما سبق أن مفهوم الأمن من المفاهيم اللغوية الي يصعب التوصل إلى كنه 


معناها مجرد إطلاقهاء دون نسبتها إلى موقف معين يجسد هذا المعنى» بل ويميزه عن 
غيره من المعاني» وهنا يصر التساؤل عن طبيعة هذا الموقف أمرا منطقياء لأن من محصلته 
تتكون أبعاد مفهوم الأمن» خحاصة وأنه يستبطن عددا من التساؤلات الفرعية أو ها من 
الفاعل الأساسي في تحقيق الأمن في الموقف الأمي؟ والثاني إلى من يوحه الأمن أصلا؟ 
والثالث ما هى الحالة الي يكن معها الإقرار بوحود الأمن؟ والرابع ماهو النطاق الزماني 
والمكاني الذي تم حلاله كفالة الامن؟ والخامس ما هى الأدوات الي تصنع الأمن 
وتساعد على ايناعه وجحودا وواقعا معاشا؟ 


۳۳ 


والحق أن كل تساؤل منها يشير إلى واحد من أبعاد مفهوم الأمن الخمسة هى 
کالتالي:- 

(1) امسن : 

وهو الطرف الأول في موقف الأمنء بغض النظر عن كنهه وطبيعته» إنه مصدر 
الأمنء والمتسبب الرئيسى في إزالة الخوف أو تحجيم آثاره بالنسبة للطرف الثاني - 
الأ ولذلك كان أحد معانى المؤمن في صفات الله تعالى أنه الذي يؤمن عباده في 
القيامة عذابه"؟. ومن المتصور مع هذا الوضع احتلاف طبيعة الأمن»› وحدوده» ومداه» 
تبعا لحالة وقدرة المؤمن وسلطانه في تحقيتق الأمن» كذلك من المتصور تحول موقف الأمن 
مع المؤمن إلى موقف للحوف - أي إلى النقيض - تبعا لضعف أو عجز المتسبب فيه» أو 
لافتقاده بعض أو كل عناصر القدرة والسلطانء أو لرغبته في إنهاء الموقف الأمنى أيا 
کان الدافع إلى ذلك» أو لتحويله مسار قدرته وسلطانه» بأن يوظفهما في سلب الأمن 
من حيث التزويع والتخحويف للأمنء بدل طمأنته وإذهاب الخوف عنه. 

(۲) الآمِن : 

أو انومن - هما ععنى واحد - وكلاهما يعبر عن الطرف الثاني في موقف الأمن ‏ 
بغض النظر عن كنهه وطبيعته» إنه المستفيد الأول من هذا الموقف» أو هو الذي وقع عليه 
فعل الأمن من لدن الطرف الأولء فاستشعر آثاره وتفاعل معهاء فابتعدت عنه نتيجة 
لذلك أسباب الخوف والاضطراب» وبقدر تفاعله هذا سلبا أو إيجابا مع فعل الأمن» 
وبقدر طبيعة العلاقة الي تربطه بالمؤمن» بقدر استفادته من حالة الأمن» ومن ثم ابتعاده 
عن الخوف» أو على العكس ابتعاد الخوف عنه. 

(۳) حالة الأمن : 

وهى ما يكون عليه الطرف الثاني - الآمن - إثر تلقيه الرسالة الأمنية الصادرة من 
الطرف الأول - المؤمن - فإذا به ينأى عن الخوف»› والاضطراب وإذا بحاله ينقلب إلى 
حال آحر» كله الأمن والطمأنينة وهذه الحالة لاتحدثها عوامل بعينهاء ولا يتوقف 
إيناعها على توافر عناصر دون أخرى» بل قد يشارك في تحسيدها أكثر من عامل واحدى 
إنها - نظرا لتعبيرها عن واقع احتماعي حيط بالأمن» ونظرا لسعيها إلى إزالة ما قد 
يفرضه هذا الواقع من مصادر للقاق والاضطراب - نتاج تفاعل عوامل وعناصر متعددة) 
بعضها قد ينبع من الضوابط المغروضة على ابجحاه هذا الواقع» كالعقيدة مثلاء وبعضها قد 
ينبع نما قد يفرضه الواقع نفسه من مؤثرات مختلفة تتساند مع تلك الضوابط في إزالة 


)١(‏ ولذلك استحق المؤمن أن تلصق به أوصاف أخحرى تخرج من مادة الأسن؛ وتعبر عن دوره في تأمين 
الآحرين» ومنها المؤتمن» والأمين» والأمون» والأمنة. انظر مادة أمن قي المعاحم اللغوية السابق الإشارة إليها. 
۳٤‏ 


مصادر القلق والاضطراب» کتواحد مصادر القَوةَ ال تطيح عا حول دون وجحود هذه 
الحالةء ومن المتصور فى حالة الأمن أن يقصر زمنها أو قد يطول وقد تكون أبدية أو 
مؤقتةء وقد تد نطاقها المكاني أو قد ينخسر؛ وقد تكون لكل ذلك شاملت أر قد 
تتمحور لتصير حالة حزئية؛ والفيصل في كل ذلك دور كل من المؤسن والآمن» إن في 
تهيئة أسبابهاء أو إتاحة ظروفهاء أو تلقى آثارها. 

€3 أداة الأمن : 

هى واسطة المؤمن ي نشر وتحقيتق حالة الأمنء يا كانت طبيعتها وعدد العناصر 
الفاعلة فيهاء وقد تكون هذه الواسطة مادية ملموسةت وقد تكون معنوية غير ملموسة» 
وقد بحمع الواسطة بين الطبيعتين الادية والمعنويةت وقد تنفرد أداة بذاتها في المساعدة على 

إزالة. الخوف» وقد تأتلف مع أداةء أو أدوات أحرى فى ذلك المقصد. 
قد يستخدم ادوات تحقيق الأمن بنفسه» وقد يستخلف فيهاء وقد يجمع بين الأمرين معا» 
إن بصفة دائمة» أو بصفة مؤقتة. 

(ه) الأمن : 

وهو في اللغة موضع الأمنء وقد تحدد زمانه ومكانه قي إطار يجمع الأبعاد الأربعة 
السابقة» وقد تقاعل بها ومعهاء ومعنى ذلك أن موضع الأمن ليس نطاقا ماديا فحسب» 
وإنغا يشكل هذا النطاق أحد شروطه» أما الشرط الثاني فهو النطاق الزميي الذي يمحدث 
فيه الأمنء طال مداه أم قصر ٠‏ فحين يقال إن شخصا ما في مأمن فذلك يستنتج منه أنه 
في موضع يأمن فيه ما يخاف» في مكان معين - بلد أو مدينة» أو قرية - أو ما دون 


كير منه. 


o 


البحث الغاني 
الدلالات الأصولية لمفهوم الأمن 
يعد مفهوم الأمن ومشتقاته الكثيرة من المفاهيم الي احتلت مكانة جلية في الآيات 
القرآنية» والأحاديث النبوية» لكن تحدر الإشارة مقدما إلى بعض الملاحظات المنهاجحية 
الي يحب فهم مفهوم الأمن في القرآن والسنة في ضوئهاء وهى:- 

١‏ - إن استخراج معانى ودلالات وأبعاد المفهوم في القرآن والسنة ليست 
عملية سهلة المنال» لاستبطانها عدة صعوبات» ذلك لأنها تستدعي - ضمن ما 
قد تستدعيه - محاولة حصر الآيات والأحاديث الي ورد فيها المفهوم ثم 
التعويل على ماذكره اللغويون عن المفهوم» ثم العودة إلى الآيات والأحاديث مرة 
أحرى لاستخراج معاني وأبعاد المفهوم» ثم الاستزرشاد بآراء المفسرين وشارحي 
السنة النبوية - على احتلاف وتنوع آرائهم في كثير من الأحيان - لعرفة رؤاهم 
وتحليلاتهم للمفهوم» ثم من خلال ذلك كله إعمال العقل» وإنعام النظر ` 
لاستجلاء دلالات المفهوم» وقد بدت معانيه وأبعاده من الوضوح کان ۰ 

۲ - إن تحليل الباحث منصب بالأساس على النصرص الي ورد فيها 
مفهوم الأمن ومشتقاته» أما المفاهيم الأحرى الي قد يستدعيهاء أو الي قد يرى 
أنها مرتبطة به فقد تم توظيفها ما يخدم هذا التحليلء انطلاقا من المقصد الأساسي 
له» وهو حاولة معرفة حقيقة مفهوم الأمن ذاته. 

۳ - لايدعى الباحث أنه في عرضه لمفهوم الأمن في الأصول المنزلة قد 
أحصى كل المعاني» أو أنه قد ألم بكل جوانب المفهوم» وإنغا هى مخحاولة منه 
للاقتراب من المفهوم» تظل محكومة بحدود ما تيسر له من مصادر في هذا الشأن. 

٤‏ - لن يخوض الناحث في عرض مفهوم الأمن في الأصول المتزلة في 
الجوانب الفقهية لبعض القضايا الي ترتبط ببعض النصوص المقدسة الي ذكر فيها 
المفهوم» ذلك أن ما يبغيه الباحث هو تحليل المفهوم ذاته» فضلا على أن إثارة 
معظم هذه الحوانب الفقهية مرتبط بشكل أو آحر» بنواح ح ركية للمفهوم» 
سوف تتم معالحتها في مواضعها المناسبة ٠‏ 


)١(‏ وهو ما حرص الباحث عليه قدر الإمكان» وقد سبقه إلى ذلك - دون تحليل لفهوم الأمن حسب وروده 
في الآيات القرآنيةء والأحاديث النبوية - اكتفاءٌ بسرد هذه الآيات وتلك الأحاديث - ابراهيم محمد سام 
آبوحمد» مرجع سابق» ج۱ » ص ۱۷ ومابعدها ۰ 

۳٦ 


معاني المفهوم في الأصول المنرلة 

لعل من أهم معاني الأمن في القرآن والسنة: 

: عدم الخوف‎ )١( 

وهذا المعنى من أكثر المعاني ورودا في القرآن والسنة - وفقا رف ار 
والفقهای ففي قوله تعالی: فيه آیات بينات مقام إبراهيم ومن دخله کان آمس ي“ 
حاء أمن الحرم معنيا به عدم ترويع أو تخويف أحد فيه» ذلك أن "من بلا إليه من عقوبة 
لزمته» وعائذا به فهو آمن ما کان فيه حتی تحرج منه) ولا يصیر الخوف ب الخروج» 
و الإخراج منه» فحينئذ هو غير داخله» ولاهو في" وقيل: "إذا دخله الخائف يأمن 
من کل سوء" ولذلك "فهو مثابة الأمن لكل خنائف» وليس هذا لمكان آجر ن 
الأرض *» كذلك جاع عدم الخوف مرادفا للأمن ف قوله تعالی: وجعلنا بینهم وبين 
القرى التي باركنا فيها قرى ظاهرة وقدرنا فيها السير سيروا فيها ليالى وأيام 
آمنین ي“ "إنهم آمنون من حيث إنهم لايخافون جحوعا ولاعطشاء ولا من أحد 
ال" وقیل "کانوا يسیرون غير حائفین ولا جیا ولا فل وقيل "9 تخافون 
وإن تطاولت مدة سفر كم فيهاء وامتدت أياما وليال» وسيروا فيها لياليكم وأيامكم مدة 
اُعما رکم فانکم فی کل حین وزمان لا تلقون بها إلا الأم. "*. 

وججئ السنة كذلك لتؤ کد معنی عدم الخوف کمرادف للأمن» ففي الحديث "شرف 
الإيعان أن يأمنك الاس ""» وقي آحر "المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده» والمؤمن 


(۱) سورة آل عمران › الآية ۹۷ . 
(۲) انظر : محمد بن حرير الطبري» حامع البيان عن تأويل القرآت» حققه وعلق عليه عمود محمد شاك 
وراجعه وخحرج أحاديثه أحمد عد شاکر» القاهرة: دار المعارف دەت ج۷ ص ۰.۳٤‏ 
(۳) انظر: عماد الدين أبو الفدا إماعيل بن كثير» تفسير القرآن العظيسم» القاهرة: المكتبة التوفيقية» ۹۸ 
جا» ص ۲۸۵-۳۸٤‏ . 
)٤(‏ انظر: سيد قطب» في ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق» الطبعة الحادية عشرة» ۲ ۲-۱٤۰‏ ۱۹۸م» 
جا ص ٤)۴١‏ . 
)١(‏ سورة سبأًء الآية ٠۸‏ . 
(1) انظر : الطيري» مرجع سابق؛ ج۲۲» ص ۰.۸۲۳ 
(۷) انظر : محمد بن أحمد الأنصاري القرطيء مرجع سابق» ج٤‏ ۱» ص : ۲۹۰-۲۸٩‏ . 
(۸) انظر : سید قطب » مرجع سابق » ح۲ » ص ۲۲۹ . 
(۹) انظر : علاء الدين على المتقىء كنز العمال» نحقيق الشيخ بكري حيانى والشيخ صفوت السقاء حلب: 
مكتبة التراث الإسلامي» ۱۳۹۷ ه-۱۹۷۷م» اء ص ۴۷. 

۳۷ 


من أمنه الناس على دمائهم وأموالهم"' وتبقى هنا ملاحظة جديرة بالتنويه وهى أن 
بعض الأصول قد ورد قي نصوصها مفهوم عدم الخوف كمرادف للأمن» ومثل هذه 
النصوص لا تحتاج إلى مزيد من الجهد أو الاستقصاء بحثا عن معنى الأمن»› ا 
قوله تعالى: يا موسى أقبل ولا تخف إنك من الآمنين) وقوله: الذي أطعمهم من 
جوع وآمنهم من خوف) . 

(۲) التصديق : 


وهو أحد المعاني الواردة في قوله تعالى: [الذين يؤمنون بالغيب*» فقد ذكر 
الطيري "أن معنى الإبعان عند العرب التصديق» فيدعى المصدق بالشئ قولا مؤمنا به» 
ويدعى المصدق قوله بفعله مؤمناء وذلك معنی قوله تعال: #إوما انت ممن لنا ولو كنا 
صادقین ي © أي وما أنت .عصدق لناء وقد تدحل الخشية لله في معنى الإبعان الذي هو 
تصديق القول بالعمل› والإيعان كلمة حامعة الإقرار با لله و کتبه ورسله» وتصديق الإقرار 
بالعقإ "”)» وقد عع جن بعض المفسرين بين عدم الخوف والتصديق في تأويلهم لصفة المؤمن 
كأحد أسماء الله تعالى» فقالوا "المؤمن هو المصدق لرسله بإظهار معجزاته عليهم» 
ومصدق المؤمنين ما وعدهم به من الثواب ومصدق الكافرين ما أوعدهم من 
العقاب"”» وقد ذهب ابن الأثير إلى معنى قريب من ذلك» حيث أن المؤمن ثي أسماء 
الله تعالى هو "الذي یصدق عباده وعده» فهو من الإعان القتص دة " , 

(۳) الحفظ : 

وهو ما استنبطه بعض المفسرين من قوله تعالى على لسان يعقوب عليه السلام: قال 


هل آمنکم عليه إلا كما أمنتكم على أحيه من قبل » وكذلك الحال في قوله تعالى 
فإرهذا البلد الأمين ي © فالبلد هى مكة» وأمنها "أن يحفظ من دخله» كما بحفظ 


(1) انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» وبهامشه منتخحب كنز العمال من سنن الأقوال والأفعال» وضعه محمد 
ناصر الدين الألباني» بيروت: المكتب الإسلامي» ۰۲٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲۳م» جاء ص ٠1۸‏ 
(۲) سورة القصص,» الآية ٠٠١‏ 
(۳) سورة قريش › الآية > ٠‏ 
)٤(‏ سورة البقرة › الآية ۳ ٠‏ 
(ه) سورة يوسف › الآية ٠٠۷‏ 
)٩(‏ انظر : الطبري » مرحم سابق» جا ص ۲۳۲ - ٠۲٤٤‏ 
(۷) انظر : القرطي مرحع سابق» ج۸» ص ٠ ٤1‏ 
(۸) النظر: ابن الاثيرء النهاية» مرجع سابق» جا» ص ٠ ٠٤‏ 
ا سورة يوسف» الآية »٠٤‏ وانظر: سيد قطب» ثي ظلال القرآن» مرحع سابق» ج٤»‏ ص ٠۲١١١‏ 
)٠١(‏ سورة التينء الآية ۲ ٠‏ 
۳۴۸ 


الأمين ما يؤتمن عليه» ويجوز أن يكون مأمون الغوائر "”. 

وقد جاع ي الحديث "النجوم أُمنة للسماي فإذا ذهبت النحوم اتی السماء ما توعد» 
وأنا أمنة لأصحابي» فإذا ذهبت اتی أصحابي ما يوعدون» وأصحابي أمنة لأمتى» فإذا 
ذهب أصحابي اتی امتی مایوعدون"“ وقد دک ابن الأثير "أن الأمنة جمى أمين وهر 
الحاؤةر" . 

: الطمأنينة‎ )٤( 


وقد جات مرادفة للأمن في رأي بعض الفسرين ف قوله تعال: لفان خفتم فرجال 
أو رکبانا فاذا آمنتم فاذکروا الله كما علمكم مال تكونوا تعلموني) إنه الأمر 
الإلهي "أن إذا أمنتم أيها المؤمنون من عدو كم أن يقدر على قتلكم في حال انشغالكم 
بصلاتکم التي فرضها الله علیکم» ومن غیره» من کتتم تخافونه على اتفسکم فی حال 
صلاتکم فاطمأنتتې فاذکروا الله في صلاتكي وي غيرهاء بالشكر له» والحمد ل 
والثناء علیه» على ما نعم به علیک ٩"‏ . 

وكذا ورد الأمن .ععنى الطمأنينة في قوله تعالى: فإأأمنتم من في السماء أن خسف 
بكم الأرض فإذا هى تمورء أم أمنعم من في السماء أن يرسل عليكم حاصبا 
فستعلمون کیف نذیر ي" إنه التحذير من الاطمئنان الذي قد يوحى بالغفلة عن الله 
وقدرته وقدره» ولیس هو الاطمئنان إلى الله تعالی ورعایته ورحمته» فهذا غير ذل" 
وقد أبان الرسول صلى الله عليه وسلم كيف يسكن قلب المسلم ويطمفن ي كثيز من 
لأحاديث الشريفة» فقد ورد بعض ذلك مفصلا قي الحديث "من أصبح منكم آمنا في 
سربه» معافي في بدن عنده قوت يومه» فكأنما حاز الدنيا بحذافيرها"*» وحديث "أن 
الؤمن لا يأمن قلبه» ولاتسكن روعته» ولا يأمن اضطرابه حتى يخلف الحسر وراء 
ا 


(1) انظر: الزخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأويل وعيون الأقاويل في وحوه التأويلء وبهامشه 
کتاب الإنصاف لابن المنيرء القاهرة: المطبعة البهية» +ا» ص ٥٥۲‏ . 
(۲) انظر : صحیح مسلې بشرح النووي» القاهرة: المكتية المصرية» د٠‏ ت» جا۱» ص ۸۳-۸۲ ٠‏ 
(۳) انظر : ابن الأثير» مرحع سابق» جا» ص ١ه‏ . 
)٤(‏ سو رة البقرة » الآية ۲۳۹ . 
)١(‏ انظر : الطبري » مرحع سابق» حه» ص ۲۳۹. 
(1) سورة الملك » الآيات ١۷-١١‏ . 
(۷) انظر : سید قطب» مرجع سابق» جا ص .۳٣٤۱-۳۹٤١۰‏ 
(۸) انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۰۳۹ وانظر ص 
(۹) انظر : علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» اء ص ١١۳‏ . 
۳۴۹ 


() عدم الخيانة : 


وهذا المعنى من آأكد المعانى الي ورد ذكرها قي الأصول المنزلة» وغالبا ما محئ 
موصولا بسياق الحديث عن الأمانة والأمر بعدم حيانتهاء أو إضاعتهاء وعاقبة من يفعل 
ذلك فيهاء كما في قوله تعالى: إن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا 
حکمتم بین الناس أن تحکموا بالعدل ان الله نعما يعظمکم به إن الله كان سيعا 
بصيرا4'» وتحليل هذه الآية له موضع لاحق خاصة وأنها أحد أُسس بناء العلاقة 
السياسية في الفهوم الإسلامي 0 . 

وقد جاء في السنة الشريفة ما يؤكد أن الأمن والخيانة على طرفي نقيض» ومن ذلك 
حديث علامات النفاق "أربع من كن فيه كان منافقا خالصا ومن كانت فيه خحصلة 
متهن كانت فيه حصلة من النفاق حتى يدعهاء إذا أؤتمن خان» وإذا حدث كذب» وإذا ' 
عاهد غدر» وإذا حاصم فجر . 


وقي حديث آحر عن كيفية نزع الأمانة من سل وكيات بعض الناس "إن الله إذا اراد 
إن يهلك عبدا نزع منه الحياءء فإذا نزع منه الحياء م تلقه إلا مقيتا مقتاء فإذا م تلقه إلا 
مقيتا مقتا نزعت منه الأمانة» فإذا ترعت منه الأمانة م تلقه إلا حائنا مخوناء فإذا م تلقه 
إلا حائنا عخونا نزعت منه الرحمة» فإذا نزعت منه الرحمة لم تلقه إلا رجيما ملعناء فإذا م 
تلقه إلا رجيما ملعنا نرعت منه ربقة الإسلام" . 

: الإجارة‎ )١( 


وهی معنی آخر ورد في قوله تعالى: لوإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى 
یسمع کلام ا لله ثم أبلغه مأمنه ذلك بأنهم قوم لايعلمون ي . 

ولعل الأمر الذي تنفرد به الآية السابقة دون غيرها من الآيات القرآنية الي ذكر 
مفهوم الأمن أو مشتقاته مباشرة في سياقها أنها أوردت المعنى أو المرادف للمفهوم 
مباشرة دون ذکره هو ذاته". 


ومعنى ذلك أن المفهوم القرآني قد يرد صراحة في سياق النص أو الآية» أو قد يرد 


٠١۸ سورة النساء الآية‎ )١( 
انظر : ص‎ )۲( 
٠٠١۹-۱۰۸ : انظر : أحمد بن حجر العسقلاني» فتح الباري» مرحع سابق» ج ۱» ص‎ )۳( 
٠۱١۷ ذكره القرطي ف الحامع لتأویل القرآن» مرجع سابق» ج٤» ص‎ )٤( . 
. ٦ (ه) سورة التوبة › الآية‎ 
انظر : الطبري» مرحع سابق» جه» ص ۷۹-۷۰؛ القرطي» مرجع سابق» ج٤ ۱» ص 4۱۳۸ ابن کثیر›‎ )٦( 
۰۱۹۰۲ مرجع سابق» ج۲» ص ۳۳۲ وما بعدها؛ سید قطب» مرجع سابق» ج۴» ص‎ 
30 


معناه في نفس السياق› وذلك نوع من أنواع تبادل المواقع في ورود المغاهيم ومعانيها في 
القرآن الكريم . 

وقد حاء في الحديث التبوي أيضا ما يصدق ترادف مفهومى الأسن والإحارة» فى 
قوله صلی الله عليه وسلم: من أمن رجلا على دمه فقتله فأنا برئ من القاتل» إن کان 
المقتول كافرا". 

وف حدیٹ الاجارة "لمر اچ 5 أجرنت يا م هات" . 

(۷) التقة : 


فليؤد الذي أؤتن أمانته وليتق الله ربه)» ليدلل به على ضرورة توافر جحو من الثقة 
والأمانة بين الدائن والمدين ف عملية الإقراض ). وقد حاء في الحديث "المؤذن متم " 
ذلك أن "من القوم هو الذي يثقون إليه ويتحذونه أمينا ساؤتل". 

(۸) السلام : 


وهو معنی أورده الزخشري في تفسير قوله تعالى: فإوإذا جاءهم أمر من الأمن أو 
الخوف أذاعوا به ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولى الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه 
منھم ي فقد ذكر أن المشار إليهم في الآية "هم ناس من ضعفة المسلمين الذين م يكن 
نهم حيرة بالأحوال» ولا استبطان الأمور» كانوا إذا بلغهم خير عن.سرايا رسنول ال 
صلی الله عليه وسلم فيه امن وسلامة أو حوف وخلل أذاعوا به "٠‏ وقد جاء 
السلام والنجاة عن الغرق مرادفين للأمن ق حديث ركوب البحر "ما من رحل يقول إذا 
ركب السفينة بسم | لله الملك الرحمن جحریها ومرساها إن ربي لغفور رحیم» وما قدروا 
الله حق قدره الآيةء إلا أعطاه | ل مانا من الغرق حتى يخر ب" . 


(۱) انظر : علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۳۲۳٣۰‏ . 
(۲) انظر المرحع السابقء ح٤ .۳٠٣۲‏ 
(۲) سورة البقرة » الآية ۲۸۲ . 
)٤(‏ انظر الطبري» مرحع سابق» جا» ص ۹۷ . 
(۵) انظر : ابن منظورء» مرحع سابق» ج٤ ٠١‏ مادة أمن . 
(1) سورة النساي الآية ۸۳ . ۰ 
(۷) انظر : الزخشري » مرحع سابق» جا» ص ٠١٤‏ . 
(۸) انظر : حلال الدين السيوطي > مع الحوامع» القاهرة: مجحمع البحوث الإسلامية» الطبعة الأولء 
۸ ه-۱۹۸۷م» العدد ۱ من ج۲ من السنن القولية» ص ۲٦۳۷‏ . 
٤١‏ 


(6 الديسن : 
الأمن بطريقة مباشرة» وبصورة واضحة كما في المعانى السابقة» ورغم ذلك يعكن الربط 
بين مفهومى الأمن والدين كمادفين» تعويلا على عدة أمور مستنبطة» منها من ناحية 
أنه قد ورد في الحديث أن "الإبعان أمانةء ولا دين لمن لا أمانة له" وحيث إن من 
معاني الأمانة الأمن والأمان على مايذكر اللغويون» فقد صار منطقيا إن يكون الدين 
أمناء ومن ناحية ثانية فقد ثبت إن الدين عند | لله الإسلام يا 0 وحيث إن من 
معاني الإسلام - الذي هو الدين المرتضى للعالمين - الأمن والسلامة في الحديث الذي 
سل فيه الرسول صلى الله عليه وسلم عن أي المسلمين خيرء فقال "من سلم المسلمون 
من لسانه ويده"” فإن حوهر الدين وحقيقته بناءٌ على ذلك» واستنتاجا منه هو الأمن» 
ومن ناحية ثالثة فإن الإبعان - كما سيرد لاحقا- هو حوهر التوحيد وهو بدوره حوهر 
الدين الإسلامي» فإذا ماثبت أن حقيقة الإعان الأمن» وحقيقة التوحيد الأمن» فحينفشذ 
يكون الدين هو الأمن» وطمذه المقدمات ما يؤكد صدقها في الأصول المنزلة» وقد جاء لي 
الحديث "أتدرون من المؤمن؟ قالوا الله ورسوله أعلم؟ قال: من أمنه الناس على 
دمائي" . 

(ه ۱( القوة: 

وهى كالمعنى السابق من المعانى الي يصعب الاستدلال عليها من أقرال المفسرين 
وعلماء السنة» رغم أن للقوة موضعها ی 
وکإحدی مستلزمات حفظه واستمراره» بيد أن هذه الملاحظة لا تحجب تأكيد العلاقة 
بين الأمن والقوة كمترادفين» اعتمادا على ما ورد في حديث "الخازن المسلم الأمين الذي 
ینفذ - ورا قال يعطی- ما أمر به كاملا موقرا طيبا به نفسه» فيدفعه إلى الذي أُمر له 

به أحد المتصدقين" . هذا الحديث رغم رواية البخاري ومسلم له» إا ن 
e‏ النووى»› شارحي الحديث لم يشيرا إلى معنى الأمن في الحديث" وهنا یصیر 
الركون إلى ما قاله اللغويون مفيدا في استجلاء هذا المعنى» ويبدو للباحث أن ما ذكره 
بعضهم من أن الأمن - في أحد معانيه - هو القوى الذى يوثق في أمانته هو الأنسب ف 


(۱) انظر: ابن منظور» مرحع سابق» ص ۱٤۳‏ - مادة أمن ٠‏ 
(۲) سورة آل عمران » الآية ٠٠۹‏ 
(۳) انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲» ص ۰۱۰ 
)٤(‏ انظر : مسند أحمد» مرجع سابق» ج۲» ٠٠٠١‏ 
(ه) انظر : ابن حجر» مرحع سابق» ج۰ ۱» ص ٤؛‏ صحیح مسلم» مرحع سابق؛ ج۷ ۰۱۱۱ 
() انظر : نفس المرحعين السابقين. 
4۲ 


هذا المقام» حاصة وقد ورد الاستشهاد بهذا الحديث للتدليل على شروط ولاية بعض 
الأمور» كذلك فقد ورد عن الخليفة الثاني عمر بن الخطاب قوله "ليس الرجل أمينا على 
نفسه إذا أحفته أو أوثقته أو ضربته" والذي يظهر للباحث أن لفظ الأمين هنا يرادف 
القوى» فكأن الأقرب إلى مقصد الخليفة أن هذه الأدواء الثلاثة التحويف» وتقييد 
ا حر كةء والضرب» إذا سلطت على إنسان ما تسلبه قوته وثقته فى نفسه. 


الطلب الشاني 
دلالات معاني الأمن في الأصول 
يثير الحديث عن هذه الدلالات مسالین» الأولى تتعلق بطبيعتهاء والثانية تر تبط 
بالمفهوم العام للاأمن الذي تستبطنه. 
المسألة الأولى : طبيعة الدلالات : 
ویعکن بصددها القول: 

١‏ - إن صعوية استخحراج بعض المعاني من النصوص القرآنية أو الأحاديث 
النبوية بصورة مباشرة» لا تحجب حقيقة أن هذا المفهوم من المفاهيم الإسلامية 
التي تكاد تنطابق معانيها قي الأصول المترلة مع نفس هذه المعاني في اللغة وهذا 
التطابق منبعه اساسا أن اللغة العربية هى أساس البناء الأصولي» وهى مادته» وهى 
مفتاح التعامل معه والاقزاب منه» قبل الولوج ال معانيه ومقاصده» وقيمه» 
ومنهاحه. 

۲ - إن ججئ. بعض المعاني لكي تحتل مكان المقدمة في أولويات تفسير 
وخحاصة معنى عدم الخوف» قد يفسر كيف أن هذا العنى بالذات - الذي يعد 
ماع بقية المعاني الأحرى في اللغة - قد حدا بكثير من هؤلاء العلماء أن ينزلوه 
نفس المتزل وهم بصدد تأويل معانى الأمن» ولذلك عد هولاء عدم الخوف في 
كشير من الأحيان من المعاني البدهية الي لا جب الخوض ف تأويلها كثيرا 
کمرادف للأمن. 

۴ - إن بعضا من معاني الأمن الي ذكرها المفسرون تأويلا للنصوص في 
القرآن الكريم كان الغالب فيها اتفاقهم حوهاء ومن ذلك معاني عدم الحوف»ء 


)0 انظر : علاءِ الدين على المتقي» مرجع سابق» جه» ص ۰۸٦۷‏ 
La‏ 


وعدم الخيانةء والإحارة» بينما كانت هناك معان أحرى خحرجحت عن دائرة هذا 
الاتفاق» ومن ذلك معاني الثقة والحفظ» والطمأئينةء فإذا ما أضيف إليه سكوت 
معظمهم عن معي الدين والقوة» لاتضح أن المفهوم من المفاهيم الي تأثرت - 
بدفاع الاجتهاد في بعض معانيه - بالمؤثرات العلمية والخلفية اللغوية والفقهية لمن 
تعرض له من علماء السلف . 

٤‏ - قد يكون من جور القول وعسفه - حين يرد مفهوم الأمن أو أحد 
مشتقاته في النصوص النزلة - أن يقال إن ثمة معنى واحدا من معانيه هو المقصود 
في الآية القرآنية أو الحديث النبوي موضع الدراسة» بحيث لايقبل أي منهما أي 
معنى آخر» بل قد يكون عكس ذلك هو الصحيح» فما يصدق على المفهوم في 
اللغة من هذه الزاوية - أي .إمكان وجود أكثر من معنى واحد له في النص 
الواحد - يصدق عليه في الأصول المنزلة. 

ه - إن أحدامن علماء السلف إذا ذكر معنى دون آخحر من معاني 
المفهوم» فذلك لايعبر عن قصور في الفهم» أو عدم الإحاطة ببقية المعاني» وإغا 
يعنى أنه إنما انتقى من المعاني ما رآه الأنسب وسياق ورود مفهوم الأمن في النص 
الذي يتعامل معه» وعملية الانتقاء هذه تدحل في تحديدها اعتبارات كثيرة لعل 
أهمها فقه المتعامل مع النص» وعلمه واجتهاده. 

المسألة الثانية : المفهوم العام للأمن في الأصول المنزلة : 


الواقع أن ارتضاء أهل التفسير وعلماء الحديث لمعنى عدم الخوف كجماع لعاني 


الأمن استمرار لنهج علماء اللغة في ذلك» لايكفى لبيان حقيقة المفهوم العام لعدم الخوف 
المرادف للأمن» من هنا - وقي ضوء ما ذكره هؤلاء العلماء من تأويلات وتفسيرات» 
فإن الباحث يرى أن عدم الخوف هو تعبير عن سنة إمية في تحقيق حالة يستشعر من 
علاطا أن مصادر 'القلق والاضطراب لا وجود ها إلا في دزحاتها الدنناء وهى المصادر 
الي حكن معها توقع مكروه قي الزمن الآتي» وهذا التعريف المبسط لمفهوم الأمن 
يتضمن عدة عناصر متكاملة:- 


العنصر الأول: هو أن الأمن تعبير عن سنة إلمية من حيث إنه لا بخرج عن سنن ا لله 


في حلقه وفي تدبيره للكون» وتسييره للحياة» وهو كسنة نعمة من النعم الي قد يبتلى 
الله بها ابتلاء اغترارء أو ابتلاء تضييع» وني كلا الحالين قد تسلب النعمة مادام حق | لله 


)١(‏ انظر التعريف المقتضب للأمن الذي أورده الجرحاني - حيث إنه عنده يعنى "عدم توقع مجروه تي الزمن 
الآتي" - في مؤلفه: التعريفات» ويليها رسالة لي بيان اصطلاحات ابن عربي لي الفتوحات المكية» القاهرة: 
مكتبة الحلي» دەت» ص ۰۱۳ 


٤٤ 


فيها لا يۇدى»› ومادامت شرائطها لا تفيل ومادامت متطلبات بقائها لاتکفل . 


والثاني : أن الأمن حالة 0 
الشعور بأن ثمه فارقا بينه وبين الخوف ولت م يححول ذلك كله إلى إدراك حقيقي 
ی ای ای ورای و ی 
وإصلاح الفاسد في مناحيهاء ومقاصدهاء ومنهاج الاقتراب منها. 

والقالث : أن طبيعة الأمن كإحساس أو شعور تستلزم اشنا حیاء إنسانا أو غير 
ولذلك حرص الإسلام على أن يغلف الأمن حياة الإنسان» وحياة الكائنات الحية 
الأخرى السخرة لخدمته ونفعه ومساعدته إعلى.أداء رسالته الاستخلافية أا کان 
موقعه» ودوره هذه الزسالة» وتلك حقيقة التسخير المشار إلية يي كثير مسن الايا 2 
کقوله تعالی: ألم تروا أن الله سخر لكم ما في السموات وما في الأرض؛ وأسبغ ٠.‏ 

علیکم نْعَمَةُ ظاهرة وباظنةي) وقوله: #إوسخر لكم مالي السموات وما في الأرض 
جهيعا منه إن في ذلك لآيأت لقوم يتفكرون4٩. e‏ 
والرابع : ان الأمن لكونه حالة شعورية» هو اطمئنان إلى عدم توقع مكروه ف الزن 
الآتي ايا کان مصدر وشكل هذا المكرو وسوف يرد كيف أنه قد يصيب الدين» 
أو العقلء أو التفس» أو العرض» أو المالء وقد يصيبها كلهاء بيد أن عدم توقع الكروه 
لا يعنى أن الأمن حالة مستقبلية فقط ذلك أن من لا أمن له في حاضره لا أن له فى 
مستقبله» راغا تنطلق الثقة ف أمن المستقبل من الإاحساس الحقيقي بأن أمن الحاضر لا 
موضع للشك فيه . 

والخامس : أن الأمن إذا كان لا ينفصل عن الزمن بحال من الأحوال» في الحاضر 
والمستقبل فهو أيضا لا ينفصل عن المكانء وكفى في هذا المقام القول بأن أهمية اعتبار 
المكان كعامل أساسي في الأمن قد تفسر لاذا لصق الإسلام صفته - أي الأمن - ببعض 
الأماكن المقدسة الي سماها الحرم الآمن» والبلد الآمن. 


س دک ا د ا 
)١(‏ سورة لقمان» الآية ٠٠‏ . 
(۲) سورة الحائيةء الآية ١۴‏ . 
(۳) بناءُ على تعریف الجرحاني في التعريفات مرحع سابق» ص ۲۱. 
4° 


الطلب الغالث 
أبعاد الأمن ومكوناته في الأصول 

يأتي تناول أبعاد الأمن في الأصول - وعلى هدى من المعاني السابقة - على نفس 
منوال التناول اللغوي هاء ولكن بشئ من التفصيل الذي يتفق مع عطاء هذه الأصول 
وإثرائها هذه الأبعادء وهنا يمكن الإشارة إلى أهمها في الآتى:- 

أولا : المۇمن : 

وهو کما سبق واهب الأمن ومصدرهء والمتسبب قي إيجاد حالة الأمن» فإذا ما 
اتخذت اللغة دليلا للبحث عن حقيقة المؤمن قي الأصول المنزلة» يكن القول إن المؤمن قد 
یکون: 

: الله المۇمن‎ - ١ 

ذلك أن أحد أسماء الله تعالى المؤمن في قوله: لإهو ا لله الذي لا إله إلا هو الملاك 
القدوس السلام المؤمن المهيمن 4 وقد عدد هل العلم هذا الاسم من المعاني الكثيرء 
فقد نقل بعضهم "أن المؤمن هو الذي أمن حلقه أن يظلمهم» وهو أيضا الذي صدق 
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عباده المؤمنين في إعانهم به » وعند بعضهم هو الذي يصدق عباده وحده» فهو مؤمن 
من الإبعانء التصديق» أو يؤمنهم في القيامة من عذابه فهو من الأمان» والأمن ضد 
ا وعند البعض الثالث "هو الذي وحد نفسه بقوله اإوإهكم إله واحدي"» 
وقيل هو الذي أمن أولياءه عذابه» وقيل "إن الله تعالى يصدق عباده المسلمين يوم القيامة 
إذا سأل الأمم عن تبليغ رسلهم فيقولون: ما جاءنا من رسول ولانذير» ويكذبون 
أولياءهم ويؤتى بأمة محمد صلى اله عليه وسلم فيسألون عن ذلك فيصدقون الماضين 
فيصدقهم ا لله» ويصدقهم النبى صلى الله عليه وسلم٠ ٠‏ وعند آحرين "هو المصدق 
رسله بإظهار معجزاته لهم» ومصدق المؤمنين ما وعدهم به من الثواب» ومصدق 
الكافرين ما وعدهم من العقاب") وقيل: "المؤمن هو واهب الأمن وواهسب 

(Wr. 
الإعان ه‎ 


٠۲۲ سورة الحشر الآية‎ )١( 
۰۲٤۳ انظر: ابن کٹیر» مرجع سایق ج٤» ص‎ )۲( 
٠٠٤ انظر: ابن الأثيرء النهاية» مرحع سابق» حا‎ )۳( 
. ٠١١ سورة البقرة الآية‎ )٤( 
٠ (ه) انظر: مادة أمن قي المعاجم اللغوية السابق الإشارة إليهاء وخاصة ما أورده ابن منظور في لسان العرب‎ 
٠ ٤1 انظر: القرطي» مرحع سابق» ج۱۸» ص‎ )٩( 
۰۲٣۲۲ انظر: سید قطب» مرجع سابق» جا ص‎ )۷( 
٤٦ 


۴~ القرآن الكريم : 


إذا كان الأمن والألوهية صنوين فطبيعي أن يكون الأمن والقرآن كذلك, فالقرآن 
کلام الله ووحیه إل نبیه» وبه يهدى الله سبل السلام» الذي هو أحد معاني الأمن فۆقد 
جاء کم من اله نور وکتاب مبین بهدی به الله من اتبع رضوانه سبل السلام 
ويخرجهم من الظلمات إلى النور ياذنه» ويهديهم إلى صراط مستقيم ي . 

وإذا كانت تلك بعض ظلال الأمن في جنبات القرآن فإن الفوز بها منوط بكيفية 
الرسول صلى الله عليه وسلم - لله ولکتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامته"”» اما 
من تنکب طریقه» وحاد عن هدیه فلا من ولا أمان هومن أُعرض عن ذکری فان له 
معيشة ضنكاء ونحشره غوم القيامة أعمى . . . 4 . 

۳س الرسول صلى الله عليه وسلم : 

لا تعدو سيرة الرسول صلى الله عليه وسلم أن تكون سيرة الأمن بكل معانيه تحقيقا 
له وحفاظا علیه» ودرءا لمصادر تهدیده» أو جحهادا لكي تنعم الدعوة والدولة بائاره» 
ولاعجب في ذلك بعد أن جاء في الحديث "النجوم أمنة للسماء فإذا ذهب النجوم أتى 
السماء ماتوعد» وأا أمنة لأصحابي» فإذا ذهبت اتی أصحابي ما يوعدون» وأصحابي 
أمنة لأمتىء» فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى ما يوعدون"“» ولاشك أن أمن الرسول صلى 
الله عليه وسلم في حياه استظل به المسلمون وغير المسلمين طوال عصره» أا أنه بى" 
تماته فمنوط باتباع منهجه» وذلك مقام النصح الوارد في الحديث الساب ولذلك 
يتفاوت الإحساس بالأمن ي معية السنة تبعا لتفاوت الالتزام بهاء وقد حدد الحديث 
النبوي بعض درجات هذا الالترا» ومن ثم درجحات الإحساس بالأمن» في قوله صلى 
الله عليه وسلم "مثل مابعثي الله به من الهدى والعلم كمثل الفيت الكثير أصاب أرضاء 
فكان منها نقية قبلت الماءء فأنبتت اللا الک و كاتت ها أخاد أك لاخ 
فتفع الله بها الناس» فشربواء وسقواء وزرعواء وأصابت منها طائفة أحرى إغا هى قيعان 
لا مسك ماء» ولا تنيت لاء فذلك مثل من فقه في دين الله ونفعه ما بعثي الله به فعلم 
وعلم» ومثل من م يرفع بذلك رأساء وم يقبل هدى ا لله الذي أرسلت N‏ 


. ١١-٠١٠١ سورة المائدة الآية‎ )١( 

(۲) انظر: صحیح مسلې» مر حع سابق» ج۲» ص ۰۲۷ 

(۳) سورة طه» الآية ٠١١‏ . 

۰. ۸۲ ۱٦ج انظر شرح الحدیث في صحيح مسلې مرحع سابق»‎ )٤( 

. ۲۷٥-۲۷۲ انظر: ابن حجر» فتح الباري» مر حع سابق؛ جا» ص‎ )٥( 
4۷ 


£ - الصحابة خحاصة : 


وأمانهم لمن يلحق بهم أو يأتى بعدهم على نفس منهجهم هو أمان نابع من حقيقة 
ما التزموا به وألزموا أنفسهم طريقه» فاستحق المقتدون بهم - لاقتدائهم هم أنفسهم 
بالنبى صلى الله عليه وسلم - أن يكونوا في معية أمن الرسالة الإسلامية» ولذلك جاء ق 
حديث سابق "وأصحابي أمنة لأمتى فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى مايوعدون"» وها هو 
الصحابي ابن مسعود يشرح بعض الأسباب الي صار .عقتضاها الصحابة هلا لأن يأمنوا 
ویأمن ني جنابهم کل من اهتدی بهدیهم» فقد روی عنه قوله "من کان مستناء فلیستن 
عن قد مات» فإن الحي لا يؤمن عليه الفتنةء أولنك أصحاب محمد صلى الله عليه وسلم 
كانوا أفضل هذه الأمة» أبرها قلوباء وأعمقها علماء وأقلها تكلفاء > احتارهم الله تعال 
لصحبة نبيه صلى .الله عليه وسلم لإقامة دينه فاعرفوا هم فضلهم»› واتبعوهم على 
أثرهم» وتمسكوا عا استطعتم من أخلاقهم» وسيرهم» فإنهم كانوا على المهدى 
اا 

ه - المسلمون عامة : 

وهم كمومنين - أي يصدر عنهم فعل الأمن - قد يؤمنون بعضهم البعض» وقد 
يؤمنون المنافقين» وقد يفعلون ذلك مع أهل الذمة» وكذلك مع المش ركين المستأمنين فهم 
يؤمنون أنفسهم لأن الأمن صفة أساسية من صفات وخلق المسلم مع أيه المسلم» کہا 
جحاء في حديث ”المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده» والمؤمن من أمنه الناس على 
دمائهم وأموالهم""» وجاء الأمن في بعض الأحاديث دليلا على أفضل ما بميز المسلم 
کمافي حدیث "أكمل المؤمنين من سلم المسلمون من لسانه ويده""» وأما كونهم 
يؤمنون المنافقين فلأن المسلمين يشكلون إحدى الجبهات الي يجنح المنافقون إلى طلب 
الأمن ني جوارهاء فی قوله تعالی: إستجدون آخرین یریدون أن یأمنوکم ویأمنوا 
قومهم» كل ما ردوا إلى الفتنة أركسوا فيهاي . 

وكفالة الأمن للمنافقين تقتضى أن يؤاحذهم المسلمون بالظاهر وفق حدود سيرد 
تفصيل هاء والأصل في ذلك ما حاء في الحديث "بينما رسول الله صلى الله عليه وسلم 
حالس إذ جاءه رحل فساره» فلم ندر ما ساره» حتی جهر رسول الله صلی الله عليه 
وسلم» فإذا هو يستأذن في قتل رجحل من المنافقين . ٠‏ فقال: اليس يشهد أن لا إله إلا الله 
وأن محمدا رسول اله؟ قال: بلى» ولا شهادة له قال: اليس يصلي قال: بلى» ولا صلاة 


٠۲١ انظر: ابن الدييع الشيماني» مرجع سابق» جا» ص‎ )١( 
٠1۸ انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» جا» ص‎ )۲( 
٠١١ انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابقء جا‎ (™ 
٠۹۱ سورة النساء الآية‎ )٤( 

٤۸ 


له قال أولئك الذين نهاني الله عن قتله"“. 

وأما كونهم يؤمنون أهل الكشاب والذمة فهذا ثابت ف الأصول المنزلة» وخحيرة 
التعامل السياسي في عصرى النبوة والخلافة الراشدة» .عوحب عقد الذمة الذي يرتب هم 
على المسلمين حقوقا تحمی حرماتهم وأعراضهم وأموالهي ودور عباداتهم» وهذه الأمور 
ها موضعها من النقاش في موضع لاحق. 

وكذلك فان المسلمين يؤمنون المشركين» وأصل ذلك قوله تعالى: إوإن أحد من 
الشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه. ذلك بأنهم قوم 
لايعلمون 4 بيد أن الخلاف معقود حول قضايا كثيرة في أمان المش ركين» ومن ذلك 
جواز - أو عدم حواز - إعطاء الأمان من قبل غير إمام المسلمين» وأحكام هذا الأمان» 
و مد طبيعته» وآثاره» وأنواعه. 8 

ثانیا : الأمن : 


إنه المتلقى لرسالة الأمن بكل معانيهاء وقد صدرت عن المؤمن» بهذا المعنى فإن 
حديث الأصول المنزلة عن الأمن يستدعى حاولة تحديد أولعك الذين ينطبق عليهم هذا 
الوصف» وذلك أمر من الصعوبة عكان» لأن القرآن والسنة ذكرا أصنافا متعددة من 
الأمنين» ويمكن أن نعدد بعضها كالآتي:- 

: الأنبياء‎ - ١ 


م ينفك القرآن يعرض في كثير من آياته نغاذج لهاد الأنبياء لتحقيق الأمن لدعرتهم 
ومن تبعهم» وكانت سنة التدافع بين دعوة الحق معه» ودعوى الباطل مع غيرهم» وي 
کل حولة من جحولات التدافع لم تتخل القدرة الإهية عن الدعوة ودعاتهاء إنا لننصر 
رسلنا في الخياة الدنيا ويوم يقوم الأشهاد يوم لا ينفع الظالين معذرتهم وهم اللعنة 
وهم سوء الدار ي" : : : 

ولعل أكثر الأنبياء الذين تناولهم حديث الأمن مباشرة ني الأصول المنزلةء حاصة فى 
القرآن» إبراهیم» وموسی» ویوسف» ومحمد صلی الله علیهم جمیعا وسلې وسيأتي 
الحديث عن نبى الله إبراهيم في موضع لاحقء أما الحديث عن الرسول صلى الله عليه 
وسلم فسيستغرق مساحة واسعة في ثنايا هذه الدراسةء وتبقى الإشارة الموحزة إلى أمن 
الله تعال لنبييه موسى ويوسف عليهما السلام. 


(۱) انظر: ابن الدييع» مرجع سابق» حا ۰.۱۹ 
(۲) سورة التوبةء الآية ١‏ . 
(۳) سورة غافر» الآية ١ه‏ - ۲ه. 
٤۹‏ 


فأما الأول فقصته مع فرعون وجنوده وحاشيته هى قصة الجهاد ضد نظام اتخذ عقيدة 
التوحید وراءه ظهریاء فقد کان فرعون - حسب حدیث القرآن عنه فی أکثر من آي“ 
- نغوذجا للباطل الذي جمع إلى فساد القيادة وإفساد العقيدة والبطش والعناد والجبروت 
والتكبر والغرور» وغير ذلك مما حعله نغوذجا فاسدا للممارسة السياسية”. 

وعوحب المساندة الإلميةء وقي ظلال من تأييد الله لدعوته كانت حولات نبى الله 
وأحيه والفئة الؤمنة معهما مع فرعون وقومه وسحرته وبطانة السوء من حوله» حتى 
كان نصر الله تعالى مقرونا بسوء العاقبة للفئة الظالمة «إفأخذناه وجنوده فنبذناهم في 
اليم فانظر كيف كان عاقبة الظالين ٠‏ وجعلناهم أئمة يدعون إلى النار ويوم القيامة 
لاينصرون ٠‏ وأتبعناهم في هذه الدنيا لءة٠‏ ويوم القيامة هم من المقبوحين ي . 

وأما نبى الله يوسف عليه السلام فكان مثلا قي كيفية الثبات على العقيدة والانطلاق 
من هذا الثبات إلى الدعوة إليهاء لكنه لم يكن بدعا من الأنبياء الذين ابتلاهم الله 
بالمخحاوف والابتلاءات العظيمة» مابين كراهية إخوته ومكرهم له عحاولة إغراقه» 
وإخحضاعه للبيع والشراء بين من أحرجوه من البئر وبين ملك مصر» واتهامه - زورا 
وعدوانا - بارتكاب الفاحشة مع امرأة الملك» وادخحاله السجن» والاتهام بالسرقة إلى 
غير ذلك مما ورد في سورة "يوسف" وقد كانت العاقبة كعاقبة الأنبياء الذين صبروا 
وجاهدوا» حيث التحلص من جميع المحاوف فضلا على التمكين في الأرض وكذلك 
مكنا ليوسف في الأرض يتبوأً منها حيث يشاء نصيب بر جتنا من نشاء ولا نضيع أجر 
الحسنين ولأجر الآخرة خير للذين آمنوا وكانوا يتقون ي . 

۲ - المسلمون : 

هناك أكثر من حالة تبدو فيها صورة المسلمين كأمنين» بل تتعدد الحالات تبعا لتنوع 
حديث الأصول المنزلة عن هذه الصورةء فأحيانا يكون المسلمون آمنين .عوحب رضاء 
الله وتوفيقه وتوبته» ولذلك يقول تعالى: «[قلنا اهبطوا منها جميعا فإما يأتينكم مني 
هدی فمن تبع هدای فلا خوف عليهم ولاهم يحزنون4 وأحيانا يكون المسلمون 


)١(‏ انظر بصفة خحاصة مادة فرعون وما يدحل تحتها من آيات قرآنية في: أحمد فواد عبدالباقي» المعجحم المفهرس 
لألفاظ القرآن الكريم» بيروت: موسسة جمال للنشر» د٠ت»‏ ص ٠٠١-١٠١‏ 

(۲) انظر: حصائص هذا النموذج الفرعوني في: سيف الدين عبدالفتاح» التجديد السياسي والخيبرة الإسلامية» 
مرجع سابق» ص ٤۹4۸-٤۷٤‏ ۰ 

)٣(‏ انظر الآيات القرآنية الي ورد فيها ذكر اسم موسى عليه السلام» واسم فرعون لي: أحمد فؤاد عبدالباقي» 
مرحع سابق» ص »1۸۲-٦۸۰‏ ص ٠٦١٦-٠٠١‏ والآيات في المتن من سورة القصص / ]1-٤٠‏ . 

. ٥٦ سورة يوسف الآية‎ )٤( 

(ه) سورة البقرة» الآية ٠.٠۸‏ 


آمنین .عو حب صيانة وتأمين حرماتهم» ولذلك جاء في الحديث "أشرف الإبمان أن يأمنك 
الناس» وأشرف الهجرة أن تهجر السيئات» وأشرف الحهاد أن تقتل ويعقر فرسك" 
وقد جاء في الحديث 'لايدحل الحنة من لا يأمن حاره بوائقه 2 وا رن 
السلمون آمنين لأمان الله هم من عذاب القيرء وف | الآحرة» لما روى قى الحديث ' امن 
مات مرابطا ني سبيل الله أجرى عليه عمله الصاح الذي كان يعمله» وأحرى عليه 
رزقه» وأمن الفتان - الشيطان - وبعث يوم القيامة آمنا من الفز ع" . 

۳ المنافقون : 

قد سبق القول إن المسلمين يؤمنونهم بسبب ما يظهرون من إسلام وإن انطوت 
سريرتهم على غير ذلك حيث استبطان الكفر والولاء لغیر الملسلمين»› »> لقد صاروا بهذا 
او آمنین» ماداموا يلقون السلم ای المسلمين ويكفون أيديهم وإلا کان الأأحذ على 
أيديهم واجبا لقوله تعالى: فان م پعترلوکم ویلقوا اليكم السلم ويكفوا أيديهم 
فخذوهم واقتلوهم حيث ثقفتمو تقفتموهم وأولئكم جعانا لكم عليهم سلطانا مبيناي. 

: غير المسلمين‎ ¬ ٤ 

ويدحل فيهم من ناحيةء أهل الكتاب الذين م الأمن ماداموا قد صاروا من رعايا 
الدولة الإسلامية عوحب عقد الذمة الذي هم على المسلمينء وعوحب ارتضائهم شروط 
الإسلام e‏ و حديث متعدد الأبعاد والزراياء موضع 
(وان احد من اشر كن انحجارك اجره ی یسمع کلام ل شم ابلق مان ذلك 
بأنهم قوم لا يعلمون ي . 

وقد جاء في الحديث "ذمة المسلمين واحدة فمن أحفر مسلما فعليه لعنة الله والملائكة 
والناس أجعين» لايقبل منه صرف ولا عدل". 
ه - بعض الأقوام والقبائل : 
فقد تحدث القرآن الكريم عن أمن بعض الأقوام والقبائل» وسماها بأسمائها كحديثه 


E: »١ ٤ج انظر: القرطي» مرحع سابق»‎ )١( 
۰1۷ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» جا» ص‎ )۲( 
۰.۲۲۳ انظر: تفسير القرطي» مرحم سابق» ج٤» ص‎ )۳( 
. ۲۹-۲۰۹ انظر ما أورد الطبري ف: جامع البیان» مرجع سابق» ج٩» ص‎ 4١ سورة التساء» الآية‎ )٤( 
. > سورة التوبةء الآية‎ )٥( 
قال ابن حجر "إن الخفر هو نقض العهد» وقد احتلف في معنى الصرف والعدل» وهى عند الجمهور‎ )1( 
وهناك أقرال أحرى"٠ انظر: فتح الباري؛ مرجع سابق»‎ ٠ ٠ ا والعدل» .معنى النافلة‎ 
. ۲۱١-۲۱۳ ج۸ ص‎ 

°١ 


عن قوم صا عليه السلام تي قوله تعالى: أت ت زکون فیما ههنا آمنین)' وهم الذين 
ظنوا بقاء النعمة وطول العمرء فحذرهم نبى الله صالخ ما هم فيه من النعمة» وخوفهم 
سلبهاء والحساب بعد ذلك" وكذلك حديثه عن قوم يونس عليه السلام في قوله 
تعالى: فلولا كانت قرية آمنت ففعها إعانها إلا قوم يونس لما آمنوا كشفنا عنهم 
عذاب الخزي في الخياة الدنيا ومتعناهم إلى حين) فقد استثناهم الله تعالى من أهل 
القرى الذين م ينفعهم إعانهم بعد نزول العذاب بساحتهم» وأخحرجهم منهم» وأحرهم 
أن إمانهم نفعهم حاصة من بين سائر الأمم غير © 
ويدخحل في نطاق هذه القرى وتلك القبائل ما حكاه القرآن عن نعمة الأمن الي امتن 
الله بها على قريش في قوله تعالى: ادوا رب هذا ليت الذي اسهم من جوع 
وآمنهم من خوف 7 . 

وهكذا لاتقف وحهة الأمن قي الأصول المنزلة عند ناحية أو صنف معين من البشر 
بل تسعى لتعم ما على الأرض من مخلوقات» أو بعبارة أحرى لتضم كل دابة على الله 
رزقها ومستودعهاء وفق حدود وضعها الشارع الحكي . 


٠.٠٤١ سورة الشعراي‎ )١( 
انظر: القرطي» مرجع سابق» ج۱۳» ص ۲۲۷؛ سيد قطب» في ظلال القرآن» مرحع سابق» حه»‎ )۲( 
٠.۲۱۱٣ صض‎ 
٠۹۸ سورة يونس الآية‎ )۳( 
٠. ۲٠٠١ :۲۰١ انظر: الطبري» جامع البیان» مرجع سابق» ج۹٩٠ » ص‎ )٤( 
٤ : ۳ سورة قريش › الاأية‎ )٥( 
لعلها مناسبة هنا إلقاء الضوء على بعض حطوط عناية الإسلام بأمن الغير والحيوان وهنا يمكن القول إن‎ )١( 
الإسلام قد أثبت فمذه الأمم حماية وأمنا وصيانة في الروح والحسد قلما توافرت في شرائع أحرى» انطلاقا من‎ 
كونها أما أمثال البشر "وما من دابة لي الأرض ولا طائر يطير بجناحيه إلا أمم أمثالكم" (الانعام/۳۸)» بل‎ 
وتسبح بحمده "تسبح له السموات السبع والأرض ومن فيهن: وإن من شئ إلا يسبح بحمده ولكن لاتفقهون‎ 
لكن ما كفله الإسلام للطير والحيوان من ضمانات تنأى بهما عن الامتهان أو‎ »)٤ ٤/ءارسإلا( تسبيحهم"‎ 
الإيذاء أو التعذيب لا ينطبق على ما أباح قتله في الحل والحرم مثل ما حاء في حديث "مس فواسق يقتلن في‎ 
الحل والحرم: الحيةء والغراب الأبقع» والفأرة» والكلب العقور» والحدأة " انظر: الشوكاني» نيل الأوطارء‎ 
القاهرة: مكتبة المسلم» د٠ت» ج۸» ص ١٤۲١ء وحتى في حالة القتل لايبيح إلا الإحسان» لما حاء في الحديث‎ 
"إن الله كتب الإحسان على كل شى فإذا قتلتم فأحسنوا القتلة» وإذا ذجتم فأحسنوا الذبحة» وليحد أحدكم‎ 
شفرته» وليرح ذبيحته" (انظر: النووى» الأربعون النووية وشرحهاء القاهرة: المطبعة السلفية» طبعة ثانية‎ 
كما ميز الإسلام فيما لم يحرم قتله بين الحلال الطيب من الطير والحيوان» وبين الحرام‎ »)٤٠-٤٤ ص‎ ٥ 
الخبيث منه» فأباح التعامل مع كليهما من خلال دائرة الحلال والحرام وفق نظام فقهي» له شروطه وحدوده‎ 
التي بينها الفقهاء» في كتب الفقه» تحت باب الأطعمة والصيد والذبائح» (انظر على سبيل المشال ما أورده‎ 
ومابعدها)» ومن ناحية أحرى فإن الإسلام حين أباح بصفة عامة‎ ٠١١ الشوكاني» مرحم سابق» ح۸» ص‎ 
الانتفاع بالحلال الطيب من الطير والحيوان حد حدودا يحب الوقوف عندها حتى لاينقلب الانتفاع إلى اللهو-‎ 
o۲ 


ثاثا - أدوات الأمسن : 


وهى محموعة الوسائط الي يستعان بها فى إنجاز العملية الأمنيةء والإجابة على 
التساؤل المتعلق بكيفية تحقيق الأمن» شعورا وواقعاء والحق أن الأصول المتزلة م تتناول 
أدوات الأمن بطريقة واحدة في النصوص الى شغل فيها الفهوم - أو مشتقاته - حيزا 
واضحاء بل يعكن استنباط أربع طرائق تي التناول هى على النحو التالي:- 


۹ يقة بعض النصوص الي جمعت في حديثها عن أدوات الأمن بين ما 
هو ذات طایع مادی ملموس» وبين ما هو ذات طابع غير مادي غير ملموس» 
ومنها ما ورد عن الأدوات الي كفل الله بها الأمن لمكة ني قوله تعالى لإوضرب 
الله مغلا قرية كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغدا من كل مكان. ٠‏ .ي 
هذه القرية وهى مكة عند كثير من الفسرين - جمع الله هما أمن المكانة إذ شرفها 
بجعلها حرما آمناء وأمن المكان» من حيث منع الاعتداء عليها وانتهاك الحرمات 
عتدهاء ومن حيث كفل لأهلها الرزق مع الحجيج ومع القوافل الأمنية مع أن 
اهلها کانوا ی واو قفر فقیر غیر ذی زر ي وهكذا سلط الله على مكة أداتين 
من أدوات الأمنء الأولى مادية وهى كفالة الأرزاق» والثانية غير مادية» وهى 
سلب الخوف من أهلهاء كذلك يدحل ضمن هذه النصوص أيضا ما ورد عن 
أدوات الأمن يوم بدر في قوله تعالى: [إذ يغشيكم النعاس أمنة منه وينزل 
عليكم من السماء ماء ليطه ركم به ويذهب عنكم رجز الشيطان وليربط على 
قلوبکم ويثبت به الأقدام ي . 


- طريقة بعض النصوص الي تفردت بالحديث عن بعض أدوات الأمن 
الي تغلب عليها الصفة المادية الملموسة فقطء ومنها ما ورد بشأن تنظيم المرور 
بالأسلحة في الأماكن الي تشهد تحمعات المسلمين كالمساحد والأسواق في 


“ والعبث بهذه المخلوقات» منها تحريم اللعب أو اللهو بها فيما لا مصلحة فيه» أو المثلة بهاء أو التحريش 
بينهاء أو قثلها صبراءأي بالنصب على القتل» أو الحجس عليه» (انظر بعض ما ورد عن الي صلى الله عليه 
وسلم تي هذا الشان لي: أبوبكر بن العربي» أحكام القرآن: تحقيق على محمد البجاوى» القاهرة: الحلبيء» 
۱ه ۱۹9۷م» ۳ء ص ١١٠١‏ ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» ح٤»‏ ص ١٠٦-٠١١‏ الجامع 
الكبير للسيوطي»› مرحع سابق» عدد ۲۰ من ج۳» ص »)۲٤۹۹‏ ويضاف إلى ماسبق ما حاء في الحديث "نهى 
رسول اله صلى الله عيه وسلم عن قتل أريسع من الدواب النحلةء والنملة والهدهد» والصرد" (انظر 
الشوكاني» مرحع سابق» ح۸» ص )١١١‏ بل ان الحديث النبوي يذكر أن امرأة دحلت التاز في قطة حبستها 
فلا هى أطعمتها ولا هى تركتها تأكل من رزق الله في الأرض» (انظر أبن العربي» أحكام القرآن» مرحع 
سابق» ج ۳ء ص ۱1۱۰: .)۱٦1۱۱‏ 

. 1١١ سورة التحلء الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأنفالء الآية .٠١‏ 

or 


حديث "من مر في شى من مساجدنا أو أأسواقنا بنبل فليأحذ بتصاهاء لا يعقر 
بكفه مسلما"" ويلاحظ أن هذه الأداة المادية تساهم في تحقيق الأمن بالامتناع 
عن استخدامها في غير حلهاء ولذلك ورد في حديث آخر "من حمل علينا 
السلاح فليس منا""» وف رواية "من سل علينا السيف فليس منا"”» وكذلك 
من الأدوات ذات الصبغة المادية ما ورد بشأن اتخاذ بعض الققرى الظاهرة 
كأدوات للأمن تي قوله تعالى: اإوجعلنا بينهم وبين القرى التي باركنا فيها 
قری ظاھرة وقدرنا فیھا السیر سیروا فیها لیالى وأياما آمنين 4 . 

۳ طريقة بعض النصوص الي تفردت بالحديث عن أدوات الأمن الي 
تغلب عليها فقط الصفة غير الادية ومنها ما ورد عن التقوى كأداة من حير 
أدوات المؤمنين طريقا إلى أمنى الدنيا والآحرة في قوله تعالى: إن المتقين في 
جنات وعيون ادخلوها بسلام آمنين 4 وقوله إن المتقين في مقام آمنين في 
جنات وعيون4 وما تبواً هؤلاء المتقون منزلتهم هذه إلا بتقواهم الله» بأداء 
طاعته» واحتناب نواهيه"» كذلك يدحل ضمن هذه الطبقة ما ورد بشأن النعاس 
يوم أحد بعد أن أصاب المسلمين ما أصابهم لما تخلف بعضهم عن أمر رسول الله 
صلی الله عليه وسلې» فكانت هذه الأداة الي تكرر تسليطها لصاح المسلمين قي 
غزوة بدر من قبل٠‏ يقول تعالى بشأن يوم أحد: لإثم أنزل عليكم من بعد الغم 
أمنة نعاسا يغشى طائفة منكم ي . 

كذلك فإن من الأدوات غير المادية الي تعد أعظم أدوات الأمن على الإطلاق 
الإبمان الخالص الذي لا تشوبه شائبة شرك» كما ورد في قوله تعالى #الذيين 


(۱) انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج۳» ص ۱۱۷-۱۱۹ ۰ 

(۲) انظر: ضحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲» ص »١١۸-١١۷‏ وقال النووى: "فأما تأويل الحديث فقيل هو 
محمول على المستحل بغير تأويل فيكفر ويخرج من الملة» وقيل معناه ليس على سيرتنا الكاملة وهدينا" انظر 
المرجع السابق. 

(۳) انظر امرحم السابق ٠‏ 

)٤(‏ سورة سبأ» الآية ٠۸‏ انظر: القرطي» مرجع سابق» ج٤۱‏ ص ۲۸۹: ۱۹۰ وانظر في تأويل القرى 
الي بارك الله فيها: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج۳» ص ٠ ٠۳۳:١۳۲‏ 

(ه) سورة الحجرء الآية ٤)1 - ٤٠‏ . 

. ۲ه‎ - ٠١ سورة الدحان» الآية‎ )١( 

(۷) لاحظ في تفسير آيتى سورة الحجر: الطبري جامع البيان» مرجع سابق» ج٤‏ ۱» ص ١۳؛‏ ولي تفسير آيتى 
سورة الدحان» نفس المرجع السابق» ج٥۲»‏ ص ٠ ۲١‏ 

(۸) سورة آل عمران» الآية ٤‏ ١٠ء‏ انظر: تفسير معنى الغم وما قيل من آراء في ذلك لي ابن كشير» تفسير 
القرآن» مرجع سابق» جا» ص ٠ ٤۱۷‏ 


o4 


آمنوا ولم يلبسوا إعانهم بظلم أولئك هم الأفن وهم مهسدون)» وقد ذكر 
امفسرون أن المقصود بالظلم هو الشرك لما روى عن ابن مسعود (أنه لما نزلت 
هذه الآية شق ذلك على التاس» فقالوا: يارسول ا للّه: أينا لا يظطلم نفسه؟ قال: 
إنه ليس الذي تظنون ألم تسمعوا ما قال العبد الصال - لقمان الحكيم - 
#لإيابنى لاتشرك با لله إن الشرك لظلم عظيم) إغا هو الشرك » ويلح أيضا 
بالأدوات غير المادية الدعاء» كأداة كان الرسول صلى الله عليه وسلم يلوذ بهاء 
ويأمر المسلمين بالمواظبة عليها خحاصة فى الشدائدي ولذا روى عنه "اللهم استر 

اتی» و آم روعاد "۳ 
عوراتي» وامن روعاتي 

٤‏ - طريقة بعض النصوص الي لم تحدد فيها أدوات الأمن بصورة مباشرق 
وهذه بدورها بعکن تصنيفها إل صنفين» أوهما النصوص الي بمكن استنباط 
أدؤات الأمن متها من خلال ما روا بخص المفسرين» أو اما شبرحه لاء 
الحديث» والفقهاء» ومثال ذلك ما ورد في قوله تعالى: لوإذ جعلنا البيت مثابة 
للناس وأمناي“)» وقوله تعالی: اومن دخله کان آمنا4) فظاهر الآيتين لا 
يشير إلى أدوات معينة يكفل من حلاها الأمن للحرم أو لمن دخله» لكن المفسرين 
احتهدوا في ذلك فكانت هم آراء أحرى حول حقيقة هذا الأمن وكيفيته 
وأدواته وقد سبقت الإلماحة إلى ذلك وثمة مثال آحر يتعلق .عوقف بعض 
المسلمين إذا جاءهم أمر من الأمن أو الخوف كما حكى القرآن اإوإذا جاءهم 
أمر من الأمن أو الخوف أذاعو به ولو روده إلى الرسول وإلى أولى الأمر 
منهم لعلمه الذين يستنبطونه هنهم ففي هذه الآية لا يبدو لأدوات الأمن 
مكانا واضحا بمكن تبينه للوهلة الأولى» إلا أن بعض المفسرين احتهدوا في ذلك» 
فرأى الطبري ان أداة الأمن المشار إليها في الآية هى الغلبة على العدو”) بينما 

ا ت be‏ م ۸ 

يجدها المتفحص لي تفسير القرطي تي ظفر المسلمين وقتلهم عدو . 


أما الصنف الثاني» فهو النصوص الي يصعب إن لم يكن ينتقى استنباط 


. ۸۲ سورة الأنعام الآية‎ )١( 
انظر في تأويل معنى الشرك: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج١١ ص 4۹4۲ القرطبي» مرحع‎ )۲( 
۰ ۱١۳-۱٣۲ سابق» ج۷» ص ۰۳۰ ابن کثیر» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص‎ 
۰ ۸۱ القرطي» مرجع سابق» ج۷» ص‎ ۰)۲١ انظر: مسند مد مرجع سابق» ج۲» ص‎ )۳( 
. ٠٠١ سورة البقرة» الآية‎ )٤( 
. ٩۷ سورة آل عمران» الآية‎ )٥( 
٠ ۸۳ سورة النساء الآية‎ )٦( 
٠.٠٦۸ انظر : الطبري » جامع البيان» مرجع سابق» ج۸» ص‎ )۷( 
۰۲۹۱ انظر: القرطي › مرجع سابق» جه» ص‎ )۸( 
o0 


أدوات الأمن من خلال سياقها في الآيات القرآنية» أو الأحاديث النبوية» أو من 
خلال تأويل المفسرين» أو علماء السنة» ومثال ذلك ما ورد بشأن صلاة الخوف 
في قوله تعالى: فان خفتم فرجالا أو ركبانا فإذا أمنتم فاذكروا الله كما 
علمكم ما م تكونوا تعلمون# فهذه الآية ها تأويلها عند بعض المفسرين إلا 
أن تأويلاتهم انصبت حول مفهوم الأمن ذاته دون أدواته ومثاله أيضا ما ورد ق 
حديث "رباط يوم وليلة حير من صیام شهر وقیامه» وإن مات حری عليه عمله 
الذي كان يعمله» وأحرى عليه رزقه» وأمن الفتان". فقد ذكر الشووى 
المقصود بالفتان» دون تحديد كيفية معينة يأمن خحلاها المرابط منه . 


رابعا - المأمن : 


وهو كما سبق القول موضع الأمن - زمانه ومكانه - الذي من خلاله تتبدى آثار 
الأمن على الأمن بقطع النظر عن أداة ذلك ويعكن التمييز بين عدة أشكال من المأمن. 

الشكل الأول : وهو الذي يصر فيه المأمن مرادفا لبعض البلاد أو المدن على وجه 
التحديد والقطع» ومن ذلك مكة والمدينة» ومكة هى البلد المقصود - كما سبق - في 
قوله تعالى: ارب اجعل هذا بلدا آمنا)) وقوله: لإرب اجعل هذا البلد آمساي) 
وذلك قول كثير من المفسرين» مشيرين إلى دعاء إبراهيم عليه السلام "أن جعل الله مكة 
آمنا من الحبابرة وغيرهم» أن يسلطوا عليه» ومن عقوبته أن تناهاء كما تنال سائر البلدان 
من حسف وأئتفاك وغرق» وغير ذلك من سخطه ومثلاته الي تصيب سائر البلاد“) 
وهى أيضا الرادة بقوله تعالى: لإوهذا البلد الأمين)”» أي الآمن من أعدائه أن يحاربوا 
أهله أو يغزوهم“» وقيل هى البلد الذي يحفظ من دحله كما يحفظ الأمين ما يؤتمن 
علیه» أو هی بلد مأمون الغوائر “ . 

وما يصدق على مكة يصدق على الكعبةء فهى البيت الآمن في قوله تعالى لإوإذ 
جعلنا البيت مثابة للناس وأمناتي ' لأنه كان في الجاهلية معاذا لمن استعاذ به" » وهى 


. ۲۳۹ سورة البقرةء الآية‎ )١( 
۰ 1۱ انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج ۱۳› ص‎ )۲( 
انظر المرحع السابق.‎ )۴( 
. ٠١١ سورة البقرة » الآية‎ )٤( 
. ٠١ سورة إبراهيم» الآية‎ )( 
٠ ٤٥-٤٤ انظر: الطبري» حامع البيان» مرجع سابق» ج ۳» ص‎ )١( 
٠ ۲ سورة التينء الآية‎ )۷( 
٠ ۲۳۱ انظر: الطبري» حامع البیان» مرجع سابق» ج۳۰» ص‎ )۸( 
. ٠٥۷ انظر: ما أورده الزخشري في الكشاف» مرجع سابق» ج۲» ص‎ )۹( 
. ٠١١ سورة البقرة › الآية‎ )٠١( 
°٩٦ 


الحرم الآمسن ني قوله تعالى: [أولم يروا أنا جعلنا حرما أمنا ويتخطف الناس من 
حوهم)» وعوحب حرمة الكعبة وأمنها استحق من دخلها أن یون ذا امن اومن 
دخله کان آمنا ي ذلك "أن من جا إليه من عقوبة لزمته» عائذا به فهو آمن ما کان 
به حتى خرج منه وإما يصير الخوف بعد الخورج» أو الإحراج منه» فحينعذ هو غير 
داخحله ولا هو فيه" . 


وة ملاحظة جديرة بالاعتبار هناء وه أن الرسول صللى الله عليه وسلم كان 
يربط بين أمن وحرمة البيست الحرام» وبين أمن وحرمة اللسلم ريط تشابه وترادف 
أحياناء وقد حاء في حطبة له يوم النحر 'فإن دما ءكم وأموالكي واعراضکم علیكم 
حرام» کحرمة یومکم هذا فی بلدکم ھذاء فی شھ رکم هن" ولكن أمن وحرمة 
المسلم يرجحان حين تزجح الأفضلية لأحدهماء وذلك كان الصحابي ابن عمر يقول - 
وقد نظر إلى الكعبة "ما أعظمك وأعظم حرمتك» والمؤمن أعظم حرمة عند ال 
منك" ٠‏ أما الدينة فلا تقل حرمتهاء أو مكانتها عند الله - ومن ثم عند المسلمين - 
عن مكة» فهى أيضا دار أمن وأمان» تكفل الله بحفظها كذلك وقد جحاء فى الحديث 
"ليس من بلد إلا سيطؤه الدحال إلا مكة والمدينة» ليس له من نقابها ثقب إلا عليه 
اللائكة» صافين يحرسونهاء شم ترحف الدينة ثلاث رجفات فيحرج الله كل كافر 
ومنافق ٠"‏ وتأتي مصر لتكون هى الأخرى مأمنا ي بشارة يوسف عليه السلام لأهله 
حين دخلوا عليه وضم أبويه إليه #إفلما دخلوا على يوسف آوى إليه أبويه وقال 
ادخلوا مصر إن شاء ۱ لله آمنین ې" أي من الحدب أو القحط الذي كانوا فيه قبل 

M» 

دحوها .۰ 


الشكل الثاني : وهو الذي يحدد فيه المأمن وقد التصق ببعض المواضع من دون 
المدن أو البلادء كالير والبحى والحبالء والمساجد والأسواق» والطرق الي يمر عليها 
المارة. 

ره 


فأما البر والبحر فيصيران مأمنين» حين يحجب الله فيهما عن عبادة المؤمنين ما قد 


)١١(‏ انظر: الطبري»ء حامع البيان» مرجع سابق» ج۳» ص ۲١‏ ومابعدها. 
(1) سورة العنكبوت» الآية 1۷ وانظر ما أورده الطبري في حامع البيانء مرجع سابق» ج۲۰» ص ٩۳‏ . 
(۲) سورة آل غمرانء الآية ٩۷‏ . 
(۲) انظر: الطبري» مرجع سابق» ج۷ ص ۲٤‏ . 
)٤(‏ انظر: شرح ابن حجر للحدیث في فتح الباري» مرجع سابق» ج۸» ص ٥۲-١۱‏ . 
)٥(‏ انظر: ابن الدييع الشيياني» مرحع سابق» ج۳» ص ۲١‏ . 
(1) انظر: أحاديث أخحرى أوردها ابن حجر في فتح الباري» مرجع سابق» ج۸» ص ۲۰۸ ومابعدها. 
(۷) سورة يوسف» الآية ۹٩‏ . 
(۸) انظر: الطبري» جحامع البيان» مرحع سابق» ج ۱۳» ص ٦٥‏ .۰ 
o¥‏ 


يوردهم موارد الخوف والملاك» مثلما ورد في قوله تعالى: أفأمنتم أن خسف بكم 
جانب البر أو يرسل عليكم حاصبا ثم لاتجدوا لكم وكيلا؛ أم أمنتم أن يعيدكم فيه 
تارة أخرى فيرسل عليكم قاصفا من الريح فيغرقكم با كفرتم ثم لا تجدوا لكم علينا 
به تبيعا 4 وقد ورد في حديث سابق كيف أن من مفاتح الأمن في البحر الدعاء 
والاستفتاح باسم الله الملك الرحمن. 


وأما الجبال فقد تكون مأمنا لمن اتخذها سكنا وملجاً لقوتها ورسوخهاء كما كان 
أصحاب الحجر -ثمود- قوم صالح عليه السلام» إذ يقول تعالى: لإ وكانوا ينحتون من 
الجبال بيوتا آمنين4» أي "من عذاب الله» وقيل من الخراب أن تخرب بيوتهم الي 
نحتوها من الحبال» وقيل من الموت""» وذكر بعض المفسرين بل "كانوا آمنين لوثاقة 
البيوت واستحكامها من أن تنهدم ويتداعى بنيانهاء ومن ثقب اللصوص ومن الأعداء 
وحوادث الده" 9 


وأما المساحد والأسواق» ففي كل مأمن لمن دخلها أو مر فيها» من حيث لامجوز 
ترویعه أو تعریضه للأذی» وقد مر ني حديث سابق قوله صلى الله عليه وسلم "من مر 
في شئ من مساجدنا أو أسواقنا بنبل فليأًحذ بنصالها لا يعقر بكفه مسلما" أي حتى 
لایصیب أخدا من المسلن متها ب : 


وأما الطرق الي يسير فيها الناس» ويتخذونها سبيلا لتدبير أمر معايشهم ومصالحهم» 
فلن تكون كذلك إلا إذا كانت أمنة بحيث لايتعرض المار فيها لما قد يهدد سلامتهء أو لما 
يلحق الضرر به أو عمتلكاته» ولعل ذلك مدخل لفهم بعض الأسباب الي من أجلها 
كانت إماطة الأذى عن الطريق شعبة من شعب الإبعان"» وصدقة يتقرب بها إلى الله 
تعالى» بل إن الرسول صلى الله عليه وسلم لما سئل عن عمل من أنفع الأعمال قال 
"اعزل الأذى عن طريق المسلمد"" . 


والشكل الثالث : هو الذي يأتى ذكر المأمن فيه وقد ارتبط بأمور غيبية في حياة 


٠. 14-1۸ سورة الإسراء الآية‎ )١( 
٠ ۸۲ سورة الحجرء الآية‎ )۲( 
٠٠١ج القرطبي مرجع سابق»‎ ؛٠‎ ٠ ص‎ »١ ٤ج انظر: ما أورده الطبري في جامع البيان» مرجع سابق»‎ )۳( 
ص ۳٥؛ سید قطب» تي ظلال القرآن» مرجع سابق» ج٤» ص ۱١۲۱؛ ابن كشير» تفسير القرآن» مرحع‎ 
۰۰٥٥٦ سابق» جا۲» ص‎ 
۰ ٩۸۷-٥۸٦ انظر: الزخشري» مرجع سابق» ج۲» ص‎ )٤( 
انظر تعلق ابن حجر على الحديث ني فتح الباري» مرحع سابق» ۳ء ص ۱۱۷ وانظر أيضا تعليق‎ )۵( 
٠ ۱١۹ النووي ي صحيح مسلم» مرجع سابق» ج1 ۱» ص‎ 
٠ ۲۰۲-۱۹۷ كما قي الأحاديث الي رواها البخاري بطرق عديدة» مرحع سابق» ج۱۰» ص‎ )( 
٠ ٤٩ انظر: ابن الديبع» مرجع سابق» جاء ص‎ )۷( 
0۸ 


المسلم هى جزء لايتجزاً من عقيدته» ومن ذلك يأتى في القدمة القبر الذي قد يكون 
مأمنا من أحلص له العمل في حياته وأثر صفقة دينه على دنياى کالمرابط ي سبیل ۱ لله 
لقوله صلی الله عليه وسلم: "من مات مرابطاً في سبيل الله آمنه الله من فتنة القرر 
وكذلك يوم القيامة الذي يكون مأمنا لمن عمل له فأحلص الإبعان والعمل الصاح 
استعدادا له هن جاءِ بالحسنة فله خير منها وهم من فزع يومئذ آمنون ي . 

وقد ورد في الأصول المنزلة أن هناك نماذج بشرية أحرى ها الأمن يوم القيامة 
کانحاهدین ئ سبیل الله» "ما من رجل یغبر وجهه فی سبیل الله إلا امن الله تعالى وجهه 
يوم القيامة ٠‏ وما من رجحل يغبر قدماه في سبيل الله إلا أمن الله قدميه من النار يوم 
القيامة""» ومن هذه النماذج البشرية أيضا الذين يخشون ربهم "ما من عين حرج منها 
مشل الذباب من الدموع من مخافة الله إلا أمنها الله يوم الفرع الأكير". ٠‏ 

كذلك فإن من أشكال المأمن الي تعد من أمور الغيب الحنة» وهى مأمن لمن حعل 
التقوى نتاج إعانه لقوله تعالى: إن المنقين في جنات وعيون ادخلوها بسلام 
آمنین ي » وهی مأمن أيضا لن م تلهه أمواله وأولاده عن عبودیته لله وما أموالكم 
ولا أولادكم بالتي تقربكم عندنا زلفى إلا من آمن وعمل صالحا فأولئك فم جزاء 
الضعف با عملوا وهم في الغرفات آمنون ي . 

الشكل الرابع : هو الذي يكون فيه الأمن مرتبطا من حيث المكان والزمان مناسبة» 
أو حادثة تاريخية معينةء مثال ذلك ما ورد بشأن اتخاذ دار أُبى سفيان مأمنا يوم فتح مكة 
ي قوله صلی الله عليه وسلم: "من أغلق بابه فهو آمن» ومن دخل دار ابي سفيان فهو 
آم" ومثاله الثاني ما ذكر في الأصول عن أمن المسلمين في ساحات القتال» وخحاصة 
يوم بدر» ويوم أحد٠‏ ففي غزوة بدر سلط الله - كما سبق - النعاس» والماء الطهور 
من السماء الذي طهرهم» وأذهب عنهم رجز الشيطان» وربط على قلوبهم» وثبت 
أقدامهم» وقد روى عن علي بن ابي طالب "ما كان فينا فارس يوم بدر غير المقدادء 
ولقد رأيتناء وما فينا إلا نائم» إلا رسول الله صلى الله عليه وسلم يصلى تحت الشجرة» 
ویبکى حتى أصبح"» وي غزوة أحد سلط الله -كما سبق- النعاس كذلك بعد الفم 


. ۲۸۲ انظر : المرحع السابق» ج٤» ص‎ )١( 

(۲) سورة النمل ء الآية ۸۹ ٠‏ 

(۳) انظر: السيوطي»› مع الجوامع» مرحع سابق» عدد ۲۱ من ج۳ ص ۲۹٣۳۲٤‏ ۰ 

. ۲۷۷۹ انظر: امرحم السابق» عدد ۲۲ من ج ۳» ص‎ )٤( 

. >) - ٤٥ سورة الحجر» الآية‎ )٥( 

(7) سورة سباً» الآية ۳۷ . 

(۷) انظر: مسند أحمد» مرجع سابق» ج۲» ص ۲۹۲ . 

(۸) انظر: القرطي» مرجع سابق» ح۷» ص ۳۷۲؛ وانظر ما اُورده ابن کثیر ی تفسیره» مرجع سابق» ج۲ 
۹ 


الذي أصاب المسلمين نتيجة المزعة الأول في القتال فكان فيه سكينة وطمأئينة ونصن 
وقد روى الصحابي أبو طلحة على شاكلة علي بن أبي طالب - ما حدث يوم أحد 
فقال: "كنت فيمن تغشاه النعاس يوم أحد حتى سقط سيفي من يدي مرارا» يسقط 
فآخذه» ثم يسقط فآحز," . 


الشكل الأخير : هو الذي لا بحدد فيه المأمن بصورة مباشرة إذا ورد ذكر الأمن ي 
الأصول» وإن وجدت قرائن تدل عليه» ففي هذه الحالة محدد المأمن من خلال سياق 
المعنى ووروده في النصوص المنزلةء استناسا بتأويلات أهل التفسير وعلماء الحديث» 
ويدحل تحت هذا الشكل ما ورد في قوله تعالى: إوعد الله الذين آمنو منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم 
الذي ارتضى هم وليبدلنهم .من بعد خوفهم أمنا يعبدونني لايش ركون بي شيئاي" 
فالمأمن في الآية يتخطى حاحزي الزمان والمكان الحددين» ليرتبط .عقام الاستخلاف . 

خامسا - حالة الأمن : 

وهى البعد الأخير الذي يتكون من حصيلة التقاء تفاعل الأبعاد الأربعة الأحرى» 
المؤمن وقد صدر عنه فعل الأمن حركة وسلوكاء فصار مسببه» والأمن وقد تلقى فعل 
الأمن إخجابيا فصار هدفه» وموضوعه» وأداة الأمن وقد وظفت للتمكين هذا الفعل فغدت 
واسطته وطريقته» والمأمن وقد تحدد عنصراه الزماني والمكاني» فصار بيئته ونطاقه. 

والواقع إن إنعام النظر في أي نص من النصوص المنزلة الي ورد فيها مفهوم الأمنء أو 
أحد مشتقاته يقود إلى اكتشاف الأبعاد المختلفة للمفهوم» سواء تم إدراك ذلك بصورة 
مباشره أو بصورة غير مباشرة» a‏ اوی 2 أمور 
تعلق بحالة الأمن بالمعنى السابق» وهى 

+ أن عادة بعض المفسرين قد حرت على عدم الوقوف في تو صيف حالة 
الأمن عند حد ترجمتها في أحد أو بعض معاني الأمن السابق الإشارة إليهاء وإغا 
غالبا ما ينطلقون ليكيقوا طبيعة هذا المعنى أو تلك المعاني بتحديد ماهية الشىئ 
المؤمن منه» إن جاز التعبيرء» فإذا ذكر عدم الخوف مغلا كتوصيف لما آل إليه 
الأمن» يفيضون في الحديث عن أنه عدم الحوف من كذاء أو كذاء وقد سبق 
غوذجا لذلك ما قاله غير واحد من المفسرين في طبيعة الأمن» وماهية المؤمن منه 


ص ۲۹۲-۲۹۱ ۰ 
(۱) انظر: القرطي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۱٤۲؛‏ وانظر ما اورده ابن کثیر لي تفسیره» مرجع سابق» جا 
ص ٤۱۷-٤۱٤‏ . 
(۲) سورة النورء الآية ٠٠١‏ . 
0 


في قوله تعالی: ها وکانوا ینحتون من الجبال بیوتا آمنین ي . 

۲ - ان بقاء حالة الأمن - استنتاحا من العرض السابق لبقية أبعاد الأمن - 
منوط يبقاء شرائط معينة» أو ضرورات لازمة» فإذا ما غيبت هذه الشرائط أو 
تلك الضرورات فقد أضحت حالة الأمن بلا مضمون» وهذا الأمر من الوضوح 
عكان ني قوله تعالى: لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات 
ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم وليمكشن هم دينهم 
الذي ارتضی هم ولیبدلنهم من بعد خوفهم أُمنا؛ یعبدوننی لا یشرکون بی 
ثيا ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقوني”. 

۳ - إذا صدر فعل الأمن من الله تعالى إلى الإنسان أو غيره من المحلوقات 
الو فيان تزامن وحود المومن - أي الله سبحانه - والأمن - 
الإنسان أو غيره - هو حقيقة غير مكيفة مكانيء ذلك أن معية الله تعالى فى حالة 
الأمن تتأبى على التجحسيد فضلا على التحديدى وإنغا جب تفسير هذه المعية دائها 
ني إطار قوله تعالى: ليس كمثله شئ وهو السميع البصير4". ولقد ضرب 
القرآن مثلا لذلك ني قوله تعالى: لقالا ربنا إننا نخاف أن يفرط علينا أو أن 
يطغى ٠‏ قال لاتخافا إنني معكما امع وأری))» فهو سبحانه لم یکیف معیته 
حال كفاللة الأمن لنبيه موسى وهارون لما توجسا خحيفة من بطش فرعون 
وزبانیته . 


اما إذا صدر فعل الأمن من الإنسان إلى أخيه الإنسان أو إلى غيره من 
الخلوقات المسخرة لخدمته» فإن تزامن وجود المؤمن - وهو في هذه الحالة. ٠‏ 
الإنسان - والأمن - الإنسان أو غيره - هو حقيقة قد تكون مكيفة مكانياء 
سواء بجسد هذا التزامن في مكان يجمعهما معاء أو تجحسد فى نطاقين مكانيين 
ختلفين - يستحيل - أو يصعب - معهما احتماعهما معا. 

> - لايمكن جال القول بأن حالة الأمن هى حالة مطلقةء .ععنى أن الأمن 
ينعم فيها بالأمن تماماء ولا يناله على إطلاقه وكماله» وإغا هى حالة نسبية 
لابغعل عوامل التغيير أو التغير في شرائطها بالعنى السابق - في القفرة ۲ - وإنغا 
أيضا بفعل الابتلای وقد يقال كيف لاتتحقق أقصى غايات الأمن وقد وعد الله 
تعالى بذلك في أكثر من آية كقوله تعالى: ل الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم 


. ۸۲ سورة الحجرء الآية‎ )١( 
. ٠١ سورة النورء الآية‎ )۲( 
. ١١ سورة الشررىء» الآية‎ )۳( 
. ٤1 - ٤٠٥ سورة طهء الآية‎ )٤( 


٦١ 


بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدون ي" وقوله أيضا: لإوعد الله الذين آمنوا 
منكم إلى قوله بإوليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا» والرد على هذا التساؤل 
بدهى» ذلك أنه إذا كان الأمن من مقتضيات الإبمان» فإن الابتلاء هو أيضا مسن 
هذه المقتضيات» وأحد مقتضيات الابتلاء بدوره سلب نعمة الأمن أحيانا 
[ولنبلونكم بشى من الخوف والجوع ونقص من الأموال والأنفس والفمرات 
وبشر الصابرين)” فإذا ما أضيف إلى ذلك أن مواقف الإنسان قي حالات 
الابتلاء تتباين تبعا لشدة إعانه عا يؤثر في زيادة هذا الإبمان أو نقصه) لأمكن 
القول إن الأمن لا يثبت على حال أبدا. 

فالمطلوب من المسلم أن يحم بين أمرين» أوهما عدم الحوف من أي مخلوق 
خحالقه الذي بيده وحده مقالید حیاته» وذلك حتی يأمن فی آخحرته اغا ذ 
الشيطان يخوف أولياءه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم مؤمنين ي . 

ومن هنا كان من صفات المسلم الخوف من ربه لوالذين يصلون ما أمر 
الله به أن يوصل ويخشون ربهم ويخافون سوء الحساب ي . 

ەه - وأحيرا فإن حالة الأمن» قد ينعم فيها الأمن بأكثر من معنى من معاني 
الأمن» وقد ينعم ببعضهاء والأمر في ذلك عائد إلى طبيعة الموقف الأمنى بكل 
أبعاده وعناصره» وإن كان هذا لا يحجب حقيقة أن معانى الأمن - كماسبق - 
تستدعي بعضها بعضاء وحقيقة أنه من العسير أحيانا توصيف موقف أمنى ما 
.كعنى واحد من معانى الأمن دون بقية المعانى الأحرى. 


. ۸1 سورة الأنعام».الآية‎ )١( 

(۲) سورة النور» الآية ٠٥‏ . 

(۳) سورة البقرة » الآية ٠٠١١‏ . 

)٤(‏ استدل البخاري وغيره من الأئمة بآية لإا المؤمنون الذين إذا ذكر الله وجلت قلوبهسم وإذا تليت 
عليهم آياته زادتهم إعانا (الأنفال/٠)‏ وأشباههاء على زيادة الإعان ونقصانه في القلوب» كماهو مذهب 
جمهور الأمة بل قد حكى الإجماع عليه غير واحد من الأئمة كالشافعي» وابن حنبل» وأبى عبيد٠ "٠‏ انظر ما 
اورده ابن کثیر فی تفسیره» مرحع سابق» ج۲» ص ۲۸١‏ ۰ 

() سورة آل عمران» الآية ٠۷١١‏ . 

٠ ۲١ سورة الرعده الآية‎ )١( 
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الميحن الثالتث 
الدلالات السياسية لمفهوم الأمن 

الواقع أن المفهوم السياسي للأمن لا يخرج في دلالاته بصفة عامة عن المفهوم اللغوي 
والمفهوم الأصولي له» حيث يصير هو الآخر تعبيرا عن عدم الخوف» لكن عدم الخوف 
هنا يأحذ منحى خحاصاء يقوم على تحقيق الطمأنينة في كل ما له صله بالتعبير عن الوحود 
السياسي في احتمع السلي وهذه الطمأنينة تعنى بدورها أمرين متكاملين» أوهما إبجاد 
التوازن بين من بعارس السلطة الشرعية» ومن يخضع ها .عوجحب مبداً الطاعة قي المعروف» 
وبذلك لا تسعى السلطة إلى جرد تقديم حقوق الحاكم» وإغا تسعى في الوقت ذاته إل 
الالتزام بحقوق المحكوم» وتوفير قنوات الاتصال بينهما» سواء كان اتصالا نظامياء أو 
ح ركيا» أو فكرياء وثانيهما كفالة الاستقرار والقدرة على مواجحهة المفاحأت المتوقعة 
وغير المتوقعة» دون أن يتزتب على ذلك أي اضطراب في الأوضاع السائدة في اجتمع 
السياسي» ما يعنيه ذلك من تقلص للطمأنينة والاستقرار. 

هذان الأمران المستبطنان في المفهوم السياسي للأمن» وقد صارا امتدادا للطمأنينة فى 
حركة الوحود السياسي بين الحاكم وامحكوم المسلمين» يخلعان على الأمن عدة دلالات 
مهمة» الأولى أن الأمن بهذا ا لمعنى لا ينفصل عن العمران الإنساني» والثانية أن الأمن هو 
حوهر السياسة الشرعية مادة العلاقة بين الحاكم وامحكوم» والثالثة ارتباط الأمن بالسلوك 
السياسي الصادر عنهماء والرابعة وجود نظام للعقوبة ضروري للحفاظ على الأمن في 
علاقة قطبى الوحود السياسي» والخامسة اندراج الأمن ضمن وظائف الدولة الإسلامية» 
وفيما يلي تفصيل هذه الدلالات مع إرجاء الحديث عن الدلالة الأخيرة إلى موقع أنسب 
في الحديث عن وظائف الخلافة . 


)١(‏ اعتمد البا حث في صياغة هذا التعريف على ما أوردء د. حامد ربيع في دراسته عن الأمن القومي العربي»› 
دون تقید بتحلیله» انظر مۇلفە: نظرية الأمن القومي العربي» مر حح سابق» ص ۳۷ . 
۳ 


الطلب الأول 
ارتباط الأمن بالعمران الإنساني في المفهوم الإسلامي 

يرتبط الأمن بالعمران الإنساني من جهتين» الأولى جهة أنه الدافع الأساسي هذا 
العمرانء ولذلك قيل إن الإنسان مدنى بطبعه» والثانية حهة أنه المفضى إلى وجحود 
السلطة السياسية اللازمة لتعهد ورعاية هذا العمران» ولذلك عدت السلطة تعبيرا عن 
ضرورة احتماعية» قبل أن تكون بحسيدا لحاجحة سياسية ٠‏ 

وسوف يتم ارحاء الحديث عن هذه الجهة الثانية إلى موضع لاحق ٠‏ أما الجهة الأولى» 
فالذي لاشك فيه أن الأمن يعد أحد القوى الح ركة لوحود العمران الإنسانى بغض النظر 
عن شکله وطبیعته» ويجئ قوله تعالى: ايا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنشى 
وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند ١‏ لله أتقاكمي" تأكيدا هذا المعنىء» 
ذلك أن التعارف لايقف عند بحرد تواصل الرحم والقربى والمودة بين الناس» ولكنه 
مفهوم يشمل كل أنواع التواصل الي تؤدى ني النهاية إلى التعاون في السعي والعيش في 
الما : 

ورغم أن هناك اتفاقا على مكانة الأمن من العمران الإنساني إلا أن الفكر السياسي 
لا محكمه اتفاق في بيان معنى الأمن المفضى إلى العمران» ويمكن التمييز بين أكثر من 
رأى في هذا الحجال:- 

فهناك رأي أول: مجعل الأمن مرادفا لإشباع الحاحات الضرورية للإنسان والني لا 
حين آمن بأن البجتمعات السياسية إنما تظهر نتيجة للحاحات البشرية الي لايمكن 
إشباعها إلا بتعاون الأفراد مع بعضهم البعض» ذلك أن الإنسان الكامل القادر على 
إشباع كل حاحاته لا وحود له» ومن ثم لابد له من مبادلة انتاجه بإنتاج الآحرين حتی 
يحصل على جميع مقومات حياته» وإلا هلك وهنا كان لابد من التحصص وتقسيم 
العمل» بحيث يؤدى كل فرد -مادام عاجزا عن إنتاج كل حاحاته - العمل الذي يتفق 
ومواهبه الطبيعية" . 

وثمة رأي ثان : عد الأمن مرادفا لتحقيق السعادة الإنسانية» وهو رأي تبناه أرسطي 
الذي أبى أن يعيش الإنسان في غير الجتمع السياسي» والإ صار فوق البشر أي صار إهاء 


٠ ١١ سورة الحجحرات» الآية‎ )١( 
۰ ۲۱۸ - ۲۱۷ انظر ما اُورده ابن کثیر فی تفسیره» مرجع سایق ح٤» ص‎ )۲( 
انظر: د٠ حورية توفيق جحاهد» الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده» القاهرة: مكتبة الأنجلو‎ )۳( 
. ٥٣-١١ ص‎ ›۱۹۷1٩ المصرية»‎ 
٤ 


أو أصبح دونهم أي صار حيواناء وهو ما لا يستقيم في نظره» وإذا كان أرسطو قد 
غلب الدافع الفطري كأساس للعمرانء فإنه م يكر أن وراء ذلك سعيا إل تحقيق 
السعادة كهدف نهائي مطلق للفرد" وهنا فإن الحديث عن السعادة يمد جحسوره بين 
أرسطو والفارابى بيد أن الفارابى حعل رائده السعادة القصوى الأحروية» وليس 
السعادة الدنيا الدنيوية فقط كأرسطوء فضلا على تأكيده ضرورة السمو على الحاتب 
الادي الللموس في السعادة وصولا إلى الحانب المعوي منها» بل إن البعض يرى أن 
الفارابى قد وسع مفهوم العمران الإنساني ليشمل كل أحزاء المعمورة من الأرض» حين 
تصور أن في الإمكان أن تعيش كلها في سعادة وسلام» طالما أن الأمم الفاضلة فيها 
تتعاون جيعا من أحل بلوغ الهدف السامي» وهو الكمال الإنساني. 

وهناك رأي ثالث : وهو رأي من جحعل الأمن الدافع إلى العمران الإنساني مرادفا 
للاستجابة إلى نوازع الفطرة والتوافق معهاء وهى الفطرة الئى غرسها الله ف النفس 
الإنسانية» ويأتي ني مقدمة من ذهب إلى ذلك الماوردى» حيث إن الفطرة فى رأيه تحقق 
الأمن لالإنسان من ثلاثة أوحه» فهى من وجه بحعل الإنسان أكثر حاحة من جميع 
الحيوان»ء ولذلك عدت استعانته بغيره» "صفة لازمة لطبعه» وخلقة لازمة فى جوهره" 
ومن وجه آحر فان کثرة حاجة الإنسان وظهور العجز يكونان نعمة عليه ولطفا به لأن 
ذل الحاحة ومهانة العجز بمنعانه من "طغيان وبغي القدرة» لأن الطغيان م ركوز في طبعه 
إذا استغنى» والبغى مسئول عليه إذا قدر" أا الوحه الثالث فإن مقتضى الفطرة في 
حلق الإنسان ختلفا عن غيره جعلته وغيره من البشر "مؤتلفين بالمعونة متواصلين 
بالحاجة» لأن ذا الحاجة وصول» وامحتاج إليه موصول". 

ثم يأتي رأي رابع: ليجعل الأمن المفضى إلى العمران الإنساني مرادفا لمفهوم المصلحة 
معناها الشامل طبقا لحاحة بنى آدم لبعضهم البعض» وهو رأي ابن تيمية الذي اعتبر 
ولاية أمر الاس "من أعظم واجبات الدين بل لا قيام للدين إلا بها فإن نى آدم لا تسم 


() انظر رأي أرسطو في أساس قيام السلطة السياسية في: د٠‏ حورية توفيق جحاهد» مرجع سابق» ص ۷۸ 
ومابعدهاء : 
(۲) انظر: المرجع السابق» ص ۱۸١-٠۸۲‏ . 
(۲) انظر: نيفين عبدالغالق» مرجع سابق» ص ۳1۷ أبو نصر الفارابى: دراسة.تحليلية لفكره السياسي - 
دراسة في الفكر السياسي الإسلامي» رسالة ماجستير» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصادء حامعة القاهرة 
۷مم 
)٤(‏ الماوردى» أدب الدنيا والدين» تحقيق د٠‏ مصطفى السقاء القاهرة: مطبعة الحلبي» ۱۹۷۳-۱۳۹۳ ص 
۲ 
)٥(‏ انظر امرحم السابق ٠‏ 
(1) انظر: المرجع السابق» ص ٠١١‏ . 
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إلا e‏ خحاجحة بعضهم لى بعض» ولايد هم عند الاجحتماع من الحاحة 
۱ ¢ 0 8 
٤ن‏ رس ؟ 


وأخحيرا يأتى الرأي الخامس: وهو رأى ابن خلدون الذى يساند بتحليله لأساس قيام 
ابحتمع السياسي رأى كل من الماوردى» وابن تيمية» وليس من قبيل المبالغة القول بأنه إذا 
كان تمخحض اجتمع السياسي تعبيرا عن حاحة طبيعية» وعضوية» ووظيفية» في فكر ابن 
حلدون» فإن الأ من استمرار لتأاكيد هذه الحاجحة» فهو إذا حاجحة طبيعية وعضوية» 
ووظيفية في آن واحد» مادام أن الاجتماع الإنساني وهو عمران العام ضروري من 
حيث إن الإنسان مدنى بطبعه"» ويمكن القول أن ابن خلدون يعد رائدا ي حعل أحد 
معاني الأمن التعاون لدفع العدوان على الإنسان» من قبل الإنسان» أو من قبل الحيوان» 
أو من قوى الطبيعة . 


الطلب الثاني 
الأمن جوهر السياسة الشرعية 


لا يعدو وصف السياسة بأنها شرعية أن يكون تمييزا ها وتحديداء يحفظانها من 
عاديات التلبيس بالمفهوم الوضعي للسياسة ”وء نازاه۴“» ويتأبيان بها عن أن تكون إلا 
منضبطة بالشرع في مفهومها وقيمها وغاياتها وموضوعهاء وإذا كانت الشريعة كما 
يقول ابن قيم الجحوزية "مبناها وأساسها الحكم ومصال العباد في المعاش والمعاد» وهى 
عدل كلهاء ورحمة كلهاء ومصالح كلهاء وحكمة كلها. ."*)» فإن معاني السياسة 
الشرعية تدور مع هذه المعاني حيث دارت ٠‏ 

وبداية فإن أصل السياسة في اللغة هو القيام على الأمر ما يصلحه“» بيد أنه لا قيام 
على الأمر عا يصلحه قي المفهوم الإسلامي إلا إذا كانت الشريعة هى مادة الإصلاح . 
وقوامه» لأن هذا الأمر SO‏ 
وتطهيره من أية أدران قد تدحله في ڈ شبهة المنكرء أو في حقيقته» أو أن يكون منكرا 


)١(‏ انظر : ابن تيمية» السياسية الشرعية في إصلاح الراعى والرعية» تحقيتق محمد إبراهيم البنا وحمد أحمد 
عاشورب» القاهرة: دار الشعب» ۱۹۷۱ ص ٠ ۱۸١‏ 
(۲) انظر : العلامة ابن حلدون» مقدمة ابن خحلدون» بيروت: دار إحياء التراث» الطبعة الرابعة» د٠ت»‏ 
ص۱٤۰‏ 
(۳) انظر : مقدمة ابن خحلدون» مرجع سابق» ص ٠ ٤٣ - ٤۲‏ 
)٤(‏ انظر : ابن قيم الحوزية» إعلام الموقعین» تحقيق طه عبدالرۇؤوف» بيروت: دار الحيل» د٠‏ ت» ج٣»‏ ص ۳ 
(ه) انظر مادة سوس ف : ابن منظور» مرحع سابق» ص ۲۱٤۹‏ > ۰ د٠‏ إبراهيم انيس وآخرون» 
مرجع سابق» جا ص ۲٦٤؛‏ الرازي» مرجع سابق ص ۲۳۱ ٠‏ 

٦ 


فالشريعة تصلحه بالنهي عنه» وتعهده بالإزاله» وترتيب الحزاء على الواقع منه أو الداعى 
إليه أو الآمر به 


والواقع أن الاختلاف الظاهري في تعريف السياسة الشرعية ين فقهاء الأمة وعلمائها 
هو احتلاف تنوع وتعدد - اجتهادا إلى أقوم التعريفات الي تنطلق من أساس السياسة 
عامة» وهو القيام على الأمر ما يصلحه - وليس اختلاف تناقض أو تضارب» بل بعكن 
من خلال حصر بعض التعريفات تبين أنها يربطها الاتفاق على عدة حقائق فى تحديد 
معنى السياسة الشرعية . فشمة حقيقة أولى مضمونها أن السياسة الشرعية هى عملية 


(1) لا يتسع المقام للتناول التفصيلي لمفهوم السياسة الشرعية حكن القول الإشارة إلى بعض تعريفات مفهوم 
السياسة الشرعية فيما يلي: : و 

أ - "السياسة الشرعية هى القانون الموضوع لرعاية الآداب والمصاح وانتظام الأحتوال" إنظر ابن نيم 
الحنفي» البحر الرائق شرح كنز الدقائق» بیروت : دار المعرفةء د۰٠ت)‏ جه ص ۷٦‏ ۰ 

ب - "السياسة الشرعية هى استصلاح الخلق بإرشادهم إلى الطريق المنجحى في الدنيا والآحرزة فهیٰ من 
الأنبياء على الخاصة والعامة على ظاهرهم وباطنهم ومن السلاطين واللوك على كل منهم في ظاهره لاغيرء 
ومن العلماء ورثة الأنبياء على الخاصة في باطنهم لاغير". انظر: ابن عابدين» حاشية رد الحتار على الدر 
المختارء القاهرة: المطبعة الكبرى الأميرية» ١ه‏ الطبعة الثالثة» ج ۳» ص ٠١١‏ . : 

ج - "السياسة الشرعية هى قود الملوك والأئمة رعاياهم الذين ينقادون هم ويدحلون تحت طاعتهم إلى 
الأفعال الحميدة المرضية» والطر يقة السديدة القوية" انظر: السياسة من كتاب الخراج وصناعة الكتابة لقدامة 
ابن جعفر» تحقيق د٠‏ مصطفى الحياري» الأردن: الجامعة الأردنية» ۱۹۸۱» ص ٠٤٠‏ . 

د - "السياسة الشر عية هى الاقتداء بالبارى سبحانه على قدر طاقة البشر باستعمال مكارم الشريعة» 
ومكارم الشريعة هى الحكمة والقيام بالعدالة بون الناس والحلم والإحسان والفضل والقصد منها أن يبلغ إلى 
جنة المأوى وجوار رب العزة" انظر بتصرف يسير: الراغب الأصفهانيء الذريعة إلى مكارم الشريعة» تحقيق د. 
ابو اليزيد العجمي» القاهرة: دار الصحوة» المنصورة: دار الوفای ۱۹۸٩‏ ص ٠۹۲ - ٩۱‏ 

ه - "السياسة والملك هى كفالة للحلق وخلافة لله ني العباد لتنفيذ أحكامه فيهم» وأحكام الله في حلقه 
وعاده إنما هى بالخير ومراعاة الصاح كما تشهد به الشرائم» وأحكام البشر إنما هى من اجهل والشيطان 
غنلاف قدرة | لله سبحانه وقدره»)فإنه فاعل للخير والشر معا" انظر:مقدمة ابن حلدون» مرجع سابق» ص ۱٤۳‏ . 

و - "السياسة فعل شئ من الحاكم لمصلحة يراها وإن م يرد يذلك الفعل دليل حرئى": انظر : ابن“ 
عابدین» مرجع سابق» ج۴» ص ٥۲‏ . : 

ز > "هى علم يبحث فيه عما تدبر به شؤون الدولة الإسلامية من القوانين والنظم الي تتفق وأصول 
الإسلام» وإن م يقم على كل تدبير دليل حاص ٠‏ وموضوعه النظم والقوانين الي تتطلبها شؤون الدولة من 
حيث مطابقتها لأصول الدين وتحقيقها مصال الاس وحاحاتهم٠‏ وغايته الوصول إلى تدبير شؤرن الدولة 
الإسلامية ينظم من دينهاء والإبانة عن كفاية الإسلام بالسياسة العادلة وتقبله لرعاية مصال الناس في ختلف 
العصور والبلدان".انظر:د. عبدالوهاب حلاف» السياسة الشرعية »٠.‏ القاهرة:دار الأنصارء۱۹۷۷١م»‏ ص٤ .٦-‏ 

ح - "السياسة هى صناعة يعرف بها تدبير الإنسان .عاله من الشؤون الفردية والاجتماعية وعاله من 
العقيدة الخلق والعمل» وعا له مساس بالطبيعة وا له روابط خحاصة مع أهله وقومه» ومن يشا ركه في النوع مع 
ما له ربط حاص عبدئه ومبدا الكل وهو الله الخالق لکل شئ" انظر: آيه جوادى الآملى» "العناصر السياسية 
للسياسة الإ سلامية"» التوحيد» العدد العاشر» السنة الثانية» رمضان - شوال »٠٤٠١٤‏ ص ه٦.‏ 

وانظر :عض التعريفات الأحرى في: ده حامد رییع»؛ تطور الفكر السياسي . °( مرجع سابق» ص ۱۹۸ 
ومابعدها؛ سيف الدين عبدالفتاح» التجديد السياسي» مرجع سابق» ص ٩۱۱‏ - ۱۲١؛‏ ابن الأزرق» بدائم = 
1۷ 


تدبيرية» ليس لأن التدبير هو أحد معانيها اللغويةء وإنغا أيضا لأن معنى القيام على الأمر 
عا يصلحه يقتضى التخحطيط لا الارتحال أو العفوية في منهج الإصلاح» أو في أسلوبه 
لكن التدبير هنا له حدوده» وهى نفسها حدود الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» كما 
أن السياسة الشرعية كحقيقة ثانية عملية مقصودة أي متعمدة من ناحية لأن فرض القيام 
بها إما هو آت من قبل الشرع» ومن ناحية لأن الحاكم الشرعي يستجيب من خلاها 
لمقتضيات تدبير الخلافة» وهو مكلف بذلك لتحري مكارم الشريعة'» غير أنها فوق 
ذلك كحقيقة ثالشة عملية حركية» إذ القيام على الأمر حركة» وإصلاحه حركة» 
واختيار منهج هذا الإصلاح حر كة» وفرض سلطان الشريعة لتحقيق الإصلاح ح ركة 
وتعهد الرعية ورعايتها من خلال كل ذلك حركة. وهى كحقيقة رابعة عملية 
إصلاحية من حهة السعي إلى غرس القيم في اججتمع السياسي» ومن حيث تربيته على ما 
يصلحه» ومن حيث تطهيره من أية مفاسد تقع بالسلب على إصلاحه. "فكل مسألة 
خحرحت عن العدل إلى الجورء» وعن الرحمة إلى ضدهاء وعن المصلحة إلى المفسدة» وعن 
الحكمة إلى العبث» فليست من الشريعة» وإن أدحلت فيها بالتأويل"" ويغلف كل ذلك 
كحقيقة خامسة أن السياسة الشرعية تشمل الحياة كلهاء لأن الشريعة الي تشكل 
ركيزتها ومقصدها تسع كل مناحى الحياة» ومعنى ذلك أن وجهة الإصلاح ووحهة 
القائمين به من ولاة الأمر لاتقف عند حد إذا كانت تلك هى بعض الحقائق الي 
تساعد في تحديد معنى السياسة الشرعية فكيف يشكل الأمن حوهرها؟ بمعكن القول إن 
الأمن كجوهر للسياسة الشرعية ييدو من خلال عدة مظاهر:- 

١‏ - أنها من خلال توليفها بين أسسها الرئيسية - الخالق باعتباره المدبر 
والسائس للكون بربوبيته وألوهيته» والدين الإلهى كعنصر تشريعي» والإنسان 
ككيان مادى يتعانق بالدين لتنفيذ إرادة الله فيه» والأهداف باعتبارها مقاصد 
سعى الإنسان - تقدم حير ضمان لتحقيق الأمن في الحياة لأن سياسة تقوم على 

٠‏ هذه الأسس إنما تسوس الإنسانية وتدبرها وترزقها حياة طيبة» بل تأخحذ بها نحو 
الخير» وبالإنسان الفاعل فيها نحو الكرامة المبنية على التقوى إن أكرمكم 
عند | لله أتقاکہ ي . 


- ۲۹۱ السلك في طبائع الك تحقيق د٠ على سامي النشار» العراق: وزارة الإعلام» ۱۹۷۷» ج۱» ص‎ = 
Gabriel Ben Dor, State and Conflic in the Middle East, New York: lضıÎ‎ رظنlg‎ <۰1 
Proeger Publisher, 1983, P. 42. 

٠ ٩۲ انظر: الأصفهاني» الذريعة» مرحع سابق» ص‎ )١( 
۰ ۲ انظر: ابن قيم الجوزية» إعلام الموقعين» مرحع سابق» ج٣» ص‎ )۲( 
۰ ۷۱ - ٩٩ انظر: آية حوادى الآملى» مرحع سابق» ص‎ ("() 
٠ ١١ سورة الحجرات الآية‎ )٤( 

۸ 


۴ - ثم إن السياسة الشرعية إذ تؤسس الحياة على الاستقامة والاعتدال لإ 
تسمح بالعلو بالباطل ولا تقبل ركوب الإفساد» ذلك أنه في ظلال مغل هذه 
السياسة لاتكون الكانة إلا لأولعك الذين لا يريدون علوا قي الأرض ولا فساد 
فإذا أقيمت الحياة سواء على الذين يريدون العلو على الناس والفساد في الأرض» 
فساد» فلا محال لاستقرارهاء أو انضباط سبل العيش فيهاء لأن كل نط من هذه 
الأنغاط الثلاة ينطوى على مضادات القيم» كما فصل ذلك ابن تيمية» والأمن 
کمفهوم قیمی لا يستقيم له بنيان مع سيادة مثل هذه المضادات. : 


۲ - إن العدل نتاج السياسة الشرعية هو الأمن بعينه» وهو نتاحها وقوامها 
من حيث إن إرادة القيام على أمر المسلمين ما يصلحهم لا تفرق لي وحهتها بين 
الرعية المسلمةء أو بينها وبين الرعية غير السلمة داح الحتمع السلم» بل ولا 
تغفل العدل مع الرعية غير المسلمة في تعامل هذا اجتمع معهاء ولقد حرت عادة 
بعض فقهاء المسلمين - من هذا المنطلق - على التفرقة بين السياسة الظالمة» 
والسياسة العادلة» وقد نقل ابن عابدين عن بعض الفقهاء "السياسة شرع مغلظ 
وهى نوعان» سياسة ظالمة» فالشريعة تجرمهاء وسياسة عادلة تخرج الحق من 
الظام» وتدفع كثيرا من المظام» وتروع أهل الفسادء وتوصل إلى المقاصد 
الشرعية ٠‏ فالشريعة توحب المصير إليهاء والاعتماد ف إظهار الحق عليه" . 

٤‏ > إن تنوع مستويات السياسة تبعا لتنوع مستويات من بمارسونها ومن 
تمارس عليهم» يحدث نوعا من التكامل فى الأداء السياسي» فحين يدرك الجحاكم 
أن سياسته جاه رعيته» وتحاه وزرائه» وتجاه أهله» واه نفسه يحب أن تصدر من 
معين واحد رغم تنوعها وهو الشريعة""» وحين يعى امحكوم أن سياسته نفسه 
وبدنه وما يختص به کحاکم» وسیاسته غیره من ذویه» وهل بلده لا تصلحان لا 
بوحدة منهجهماء فقد كفل كلاهما - الحاكم وامحكوم - وجود السياسة الي 
بها تستحق خلافة الله تعالى» الي لاتنفك تلازم الأمن كبعض وعود الله تعالى 
للذين آمنوا. 

ه - إن السياسة الشرعية - تقتضى أن لا سلطة لأحد على أحد» بل ليس 


۰ ۱۸۸ - ۱۸۷ انظر : ابن تيمية» مرجع سابق»‎ )١( 
۰. ۱١٥۲ انظر: ابن عابدين» مرجع سابق»؛ جا) ص‎ (1) 
انظر مزيدا من التفاصيل عن كيفية سياسة الراعى رعيته تبعا لاحتلاف درجاتهم ومستوياتهم في نص على‎ )۳( 
ابن أبى طا ب إلى الأشتز النحعى في : د٠ إبراهيم إبراهيم هلالء الإسلام وأصول الحكم عند الإمام على بن‎ 
وما بعدهاء‎ ۳١ ابی طالب تقاهرة: دار النهضة» ص‎ 
. ٩۲ انظر : الأصفهاني» الذريعة إلى مكارم الشريعة» مرجع سابق» ص‎ )٤( 

1۹ 


لأحد أن يدعيهاء أو أن یتحملها» فھی لله تعالی فحسب» وما آتاکم الرسول 
فخذوه وما نهاكم عنه فانتهوا4» فمجمل القول إذا إن السياسة الشرعية حين 
تحرر الإنسان من كافة السلطات إلا سلطة الشرع تضمن له الأمن بضمان 


عهیدته ۰ 


الطلب الخالث 
ضرورة الأمن للسلوك السياسي 

وأصل السلوك النفاذ في الطريق والدحول فيه فيقال: سلكت الطريق» وسلكت لي 
طريقه» فمن الأول قوله تعالى: اإلتسلكوا منها سبلا فجاجا"» ومن الشاني قوله: 
لما سلككم في سقر4"» وهو بصفة عامة حركة ها مصدر وتسعى إلى تحقيق هدف 
وتعبر عن وجودها .عظاهر مختلفة» أما السلوك السياسي خاصة فهو الح ركة الي بجعل من 
مضمون التعامل مع السلطة وحده جحوهر السلوك الفردي» ومن ثم فإن عناصر 
السلوك السياسي أربعة:- 

العنصر الأول : هو الإنسان حاكما ومحكوماء باعتباره حور الوجود السياسي»› 
وباعتبار أن حوهر الظواهر السياسية كامن تي ذاته» ذلك "أن هذا الجوهر هو خحاصة من 
حواصه» حالدة بخلوده» باقية مابقى» وتولد معه» ولا يتصور احتفاؤها إلا باحتفائه. إنها 
طبع فيه» ومن ثم فهى بعيدة عن أن تكون من خلفه» إن الإنسان حيث يوجد يعمل 
بدافع منها» وکل عمل من أعماله يأتي مستجيبا ها هو عمل سياس" ٠‏ 

والعنصر الثاني : هو الموقف السياسي» مبعث السلوك ومفجرة» إنه ثابة المنبه 
السياسي الذي يحدث نوعا من عدم التوازن بين الحاكم وامحكوم بسبب اخحتلاف 
رؤيتهما للتعامل معه» وذلك جحوهر الحياة السياسية» فهى "بجحموعة متتالية من المواقف»› 
وكل موقف يفرض على السلطة الي تمارس أنواع السيادة أن تعمل على إنهائه» 
والتحلص مما يستتر حلفه من مشكلات". 


(1) سورة الحشرء الآية ۷ ٠‏ 
(۲) سورة نوح» الآية ۲۰ . 
)٣(‏ سورة المدثر» الآية »٤۲‏ وانظر ما أورده الأصفهاني» المفردات» مرجع سابق» ص ۲۲۹ ٠‏ 
)٤(‏ انظر:د. حامد ربیع» مقدمة في العلوم السلوكيةء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة »۹۷۲ ٠» ١‏ »ص ٠٦-٠١‏ . 
)٥(‏ انظر: د. محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص ۲١ - ۲٤‏ ۰ 
)٩(‏ انظر: د٠‏ حامد ربیع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسية» القاهرة: معهد البحوث والدراسات 
العربیة» ۱۹۷۰٩‏ ص ٠ ۲٤‏ 
V»‏ 


والعنصر الثالث : هو تصور الخروج من تلك الحالة المتوترة» الذي لا يعدو فى 
حقيقته أن يکون حور حركة تعامل طرفى العلاقة السياسية مع الموقف السياسي» فإذا به 
سي حالة اتساق رؤيتهما للمخرج- لصاح تصفية التوتر وإنهائه» وإذا به فى -حالة 
تناقضهما- ضد عاولات إنهائه ما قد ينذر بتعقيد حالة التوتر واشتداد حدتهاء 


والعنصر الرابع : هو الأدوات الي تعير عن السلوك وتنقل تصور التعامل مع الموقف 
بکل قیمه وأهدافه إلى لغة الواقع المعاش» وفق ماهو متفق عليه بين أعضاء ابجتمع 
السياسي»› ورعا وفق ما تمليه المصال» دون اعتبار لما هو متفق عليه داحلي. والواقع أن 
الفهوم اإسلامي للأمن يلازم هذه العناصر الأربع٠‏ فمن ناحية أولى يضع الإسلام 
لطرفى العلاقات السياسية إطارا أو منهجا للتعامل يظل اساس سلوك کليهماء في كل 
قضايا الوجحود السياسي الملسلم في دائرتين متصلتين متكاملتين» دائرة الحقوق» ودائرة 
الواجحبات» وهاتان الدائر تان هما امتداد للإرادة العقدية - البيعية - الى حعلت أحدهما 
على قمة ارم السياسي» وجعلت الآخر تابعا له لكونه حارسا و للدنيا به» 
بالمفهوم السابق للسياسة الشرعة. 


ومن ناحية أخرى فإن اموقف السياسي مشار السلوك السياسي ومنبهه لأ يفصله 
الإسلام عن سننه ي تسیر ح ركة ابحتمع السياسي السلم بين الانفراج والتأزم» 
والصعود والمبوط» والسعة والضيق» ليكون أحد التحديات الي تقود هذا الجتمع إل 
تحريك الحياة نحو الأصوب» قلا جعلها فرصة للمزايدات السلوكية بالقول أو الفعل» ولا 
يقرها مدخلا لارتكاب امحظورات الشرعية» ولایدعها تتداعی بلا خرج» ولکنه يربى 
امحتمع من خلاها على اتتهاج السلوك المستفيم - مإفلذلك فادع واستقم كماأمرت 
ولا تتبع آھواءھم ي“ الذي يفرّض التناصح الملستمر .کفهومه العام الوارد ف حدیث 
'الدين النصحية» قلنا من؟ قال: لله ولكتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامته". ٠‏ 


0 


نم - ومن ناحية ثالثة - إن أي تصور للتعامل مع الموقف السياسي لا قيمة له إذا 
خرج عن المقاصد العامة للشريعة» وهى لا تعدو أن تكون "المعاني والحكم الملحوظة 
للشارع في جميع أحوال التشريع أو معظمهاء بحیث لا تختص ملاحظتها بالکون في نوع 
حاص من أحكام الشريعة» فيدخحل في هذا أوصاف الشريعة وغايتها العامة» والمعاني الي 


(1) انظر لزيد من التفاصيل عن مفهوم السلوك السياسي: 

Angus Compbell, “Recent Developments in Survey Studies of Political Behovior”, 

in: Astin Ranney (ed), Essays on the Behavioral study of Politics, Urbana: University 
of Illinois Press, 1962, PP. 31-46. 

(۲) سورة اأشورى» الآية ٠١‏ . 

(۳) انظر: الثر رى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص ۳۲+ ابن رحب» جامع العلوم» مرجع سابق» ص 
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لا يخلو التشريع عن ملاحظتهاء ويدحل في هذا أيضا معان من الحكم ليست ملحوظة في 
سائر أنواع الأحكام» ولكنها ملحوظة في أنواع كثيرة منها"؟ ٠.‏ 

ومن ناحية رابعة فإنه إذا كان مفروضا على السلوك السياسي الالتزام بالمقاصد 
الشرعية لتصفية الموقف السياسي حسب جرياته ومقتضياته» ودون أي اضطراب أو خلل 
يهدد أمن اجحتمع وسلامته» فذلك تتزتب عليه نتيجتان مهمتان» النتيجة الأولى هى أن 
السلوك السياسي ينبغي أن يعبر عن نفسه من خلال قنوات شرعية ارتضاها الضمير 
الجحماعي المسلم» وتبين له اندراحها في جملة الوسائل المنضبطة بقيم الشرع» والنتيجة 
الثانية أن كل سلوك سياسي في المفهوم الإسلامي لا يعرف من مبداً الغاية تبرر الوسيلة 
شيئاء وهذا تفصيل لاحق . 


الطلب الرابع 

شرعية العقوبة لحفظ الأمن 
الواقع أن العقوبة تأتي في المفهوم الإسلامي لتشكل سياجا يحمى الأمن قي بعده 
السياسي - بل وفي بقية أبعاده الأحرى - ذلك أنه لايكفى أن يقوم هذا الأساس على 
تحقيق الطمأنينة في كل ماله صلة بالتعبير عن الوحود السياسي - كما سبق - ولايكفى 

أن يكون نمة التزام بذلك» مام يكن هناك جزاء رادع على الخروج على هذه الغاية ٠‏ 

والعقوبة كجزاء تستمد صفاتها من صفات التشريع الإسلامي عامة» وسمات التشريم 
الحنائي فيه حاصة»ء تلك السمات الي تقوم على الاصطباغ بالصبغة الدينية" ولذلك 

عدت أهم الأصول التي تبتنى عليها العقوبة في الشريعة مايلي: ٠‏ 
١‏ - أن تكون العقوبة بجيث تنع الكافة عن الحربمة قبل وقوعهاء فإذا 
زقغت الحرحة كانت العقوبة بحيث تودب الحاني على جنايته» وتزجر غيره عن 
التشبه به وسلوك طريقه. 


)١(‏ انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية للتوزيع» 
الطيعة الأولى» ۱۹۷۸ء ص ١ه‏ . 
™ انظر مزيسدا من التفاصيل :د٠‏ محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع الحنائي الإسلامي» 
عحاضرات غور منشورة» المملكة العربية السعودية - وزارة الداحلية والأمن العام: مطبعة الأمن العام» د .ت 
ص ۲-۱ ٠‏ وانظر أيضا: 
Safia M. Safwat, “Offences and Penalties in Islamic Law” Islamic Quarterly, Vol.‏ 
XXVI, No.3, 1982, PP. 155-153.‏ 

(۳) انظر مع بعض التصرف: عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي الإسلامي مقارنا بالقانون الوضعي» بيروت: 
دار الكتاب العربي» د٠ت»‏ مرجع سابق» جا» ص ٠ 1١‏ 
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۲ - أن حد العقوبة هو حاجة الجحماعة ومصلحتها فإذا اقتضت مصلىة 
الحماعة التحفيف حففت العقوبةء فلا يصح أن تزيد أو تقل عن حاجة الجحماعة 
ما م تكن مقدرة شرعا. 

۳ - إذا اقتضت حاية الحماعة من شر ابحرم استفصاله من الجماعة أو 
حبس شره عنهاء وحب أن تكون العقوبة هى قتل ابحرم أو حبسه عن الجحماعة 
حتی بحوت» ما م يتب أو ينصلح . 

؛ - أن كل عقوبة تؤدى إلى صلاح الأفراد وحماية الحماعة هى عقوبة 
مشروعة فلا ينبغي الاقتصار على عقوبات معينة دون غيرها. 

٥‏ - ان تأديب ابحرم ليس معناه الانتقام منه» وإغا استصلاحه» والعقوبات 
على اختلاف أنواعها تتفق كما يقول بعض الفقهاء في نها تأديب استصلاح 
وزحر يختلف باحتلاف الذنب . 

تلك هى بعض الأصول الي تقوم عليها العقوبة في الشريعة الإسلاميةء والتساؤل 
الثار هناء هو كيف تقدم العقوبة سياج الحماية وضمان الحفاظ على أمن الوحود 
السياسي؟ والواقع أن حطوط الإجابة التفصيلية على هذا التساؤل لا يتسع ها هذا الحيز 
احدود من التحليل» لكن ذلك لايع من ذكر بعض مناحى ذلك» بإيجاز» يأتى في 
مقدمة هذه النواحي أن العقوبة تشكل استجاية شرعية لما قد يفترضه منطق بعض 
النوازع الفطرية في الإنسان» ما قد يحدث تعديا منه على أحيه الإنسان فكأن الإسلام . 
بتشريع العقوبة يدفع الحربعة بأمرين» أحدهما إجابي قوامه الربية الإبعانية الصحيحة الي 
لاتبقى مبررا لارتكاب الحرعةء والثاني سلبى قوامه التهديد بالحزاء أو تطبيقه حسب 
مقتضى الحالء إن ل ينفع الأمر الأول . 

وناحية ثانية في كفالة العقوبة تحقيق الأمن هى أن توحيد المصدر التنظطيمي للعقوبة 
مجعل الشريعة هى مصدر قواعد الحراء يحقق الأمن لأطراف أربعة أوها القاضي الذي 
يطبق الحكم الشرعي» لأنه لن يقع قي حيرة واضطراب البحث عن الحكي مادامت 
أحكام الشريعة سهلة واضحةء معروفا مضمونهاء ومصدرهاء والطريق الثاني هو الجحاني 
الذي ارتكب ما استوحب العقوبة» لأنه حين يعلم أن القاعدة الثابتة الواضحة الي 
ستطبق عليه ليست بشرية المصدرء بل إيةء لن تنتابه دواعي الخوف من الظلم أو التفرةة 


(1) انظر: محمد علي التخيري» نظره ثي نظام العقوبات الإسلامية» بيروت: دار التعارف للمطبوعات» 
۷+ ص ۲٤-۲۳‏ . 

(۲) انظر ي طبيعة العقوبة من هذين الجانبين الإيجابي والسلبى» عبدالقادر عودة» مرجع سابق» جا» ص 
7۱۲-۱ د. عبدالکريم زیدان» اُصول الدعوة» الأسكتدرية: دار عمر بن الخطاب» ۱۹۷7٦‏ ص ۲۷۰- 
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في المعاملة ٠‏ والطرف الثالث هو انجحتمع الذي تطبق فيه عقوبات إلشريعةء لأنه شو الأحر 
سيطمئن إلى أن أحكامه ليست بيد سلطة حاكمة تبدل وتشرع كما تريدء لانها - أي 
الأحكام - تستمد بقائها ودعومتها من خلود الشرع وأبديته“. والطرف الرابع البجنى 
عليه الذي يكفل له الإسلام حبر ما وقع عليه من عدوان ويرفع عنه ما أصابه من بلاي 
ويرد له مظلمته على قدر الحرم الذي ارتكب ضده. ومن ناحية ثالثة فإن العقوبة تربى 
الضمير الحماعي المسلم على عدم تقبل الجربمة وتطهير أركانه منهاء واستنهاص همته 
لاعتبار ارتكاب الجريعة ضد أحد أفراده هو عدوان على الجماعة كلهاء وهذا المعنى 
واضح في قوله تعالى: من أجل ذلك كتبنا على بنى اسرائيل أنه من قتل نفسا بغير 
نفس أو فساد في الأرض فكانما قتل الناس جميعا ومن أحياها فكأنغا أحيا اللاس 
جميعاه") إن امجتمع هنا لا يقف من الحرائم موقف السلبية وعدم المبالاة متعللا بأنه 
ليس طرفا فيهاء وإنغا هو طرف أصيل مسته الحرعة بطريق مباشر" ومن ناحية رابعة 
فإن تحقيق التكافؤ بين ارتكاب الجرم والعقوبة الي يستوجبهاء يحقق هدفين أمنيين معاء 
الهمدف الأول هو اذهاب الحيف في تطبيق العقوبة» والتفرقة في انزاها على الحرم المقترف» 
والهدف الثاني هو إحداث التفاوت في مراتب العقوبات تبعا للتفاوت في طبيعة الجنايات 
ومداهاء وهذا يقفل باب الاحتلاف والتنازع بين الناس قي تقدير العقوبات من تلقَاء 
أنفسهم» وإلا ذهبت بهم الآراء كل مذهب وتشعبت بهم الطرق كل مشعب ولعظم 
الاحتلاف» فتكفل الله سبحانه بذلك ورتب على كل جناية ما يناسبها من العقوبة 
ومايليق بها من النكال ٠‏ ومن ناحية أخيرة فإن جمع الشريعة بين عقوبات الحدود» 
وعقوبات القصاص والدية» وعقوبات الكفارات» وعقوبات التعازير”» حعلها توفر 
القدرة على ملاحقة الجرعة وتوقيع العقوبة عليها بقطع النظر عن زمانهاء وطبيعتها. 


(۱) ده مصطفی محمد حسنين» السياسة الحنائية في التشريع الإسلامي» المملكة العربية السعودية: وزارة 

التعليم العالي - حامعة الإمام محمد بن سعود: إدارة الثقافة والنشر) 1۱۹۸٤‏ ص ٠ ۱۸-١۷‏ 

(۲) سورة المائدةء الآية ۳۲ . 

(۳) انظر: د٠‏ محمد حسين النهي» أثر إقامة الحدود في استقرار الجتمع» القاهرة: دار الاعتصام» الطبعة 

الأرل» ۱۹۷۸-۱۳۹۸ء ص 1۳ وانظر أیضا د٠‏ مصطفى عمد حسنين» مرجع سابق» ص ٠.۲١‏ 

٠.٠١٠١ مرحع سابق» ج۴» ص‎ ٠ انظر: ابن قيم الحوزية» إعلام الموقعين‎ )٤( 

(ه) انظر تفاصيل هذه العقوبات في عبدالقادر عودة» مرجع سابق» ص 1۳١‏ ومابعدهاء وانظر عرضا موحزا 

ها آورده: 

Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford: Clarendon Press, 1982, 
PP. 175-198. 
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المبحث الراببع 
دلالات مفهوم الأمن في الخبرة السياسية 

يهدف الباحث فى هذا البيحث إلى الكشف عن أهم ملامح التطور قي دلالاث 
مفهوم الأمن عبر حركة الخبرة السياسية في إطار النطاق الزمنى للدراسةء لكن تحدر 
الإإشارة مقدما إلى بعض الملاحظات المنهاجية في هذا المقام» وأولى هذه الملاحظات أن 
امراد من هذا المبحث ليس الإغراق في سرد الأحداث التارجخية أو الغوص ف تفاصيل ما 
حرى ٠٠ن‏ تمارسات يي تلك الحقبة الزمنية من عمر الخبرة الإسلاميةء وإغا القضود هو 
تتبع التطور الذي لحق دلالات مفهوم الأمن» أما الملاحظة الثانية فهى أن عملية الانتقاء 
للظواهر» ر للأحداٹث المهمة إن افرضت جاوز ظواهر وأحداث اُخری» فھی لا تفرض 
بالمقابل الافتعات على السياق العام للتسلسل الزمنى أو التعاقب التاريخى ها والملاحظة 
الثالثة أن دراسة التطور السابق لعصر النبوة ليست خوضا فيما لا طائل من ورائه» إنها 
فرصة لمقارنة الفرق بين حالين للأمن حقيقة ومعنى ومبنى» حاله في بجحتمع تحکمت فيه 
نوازع وجاهلية الشرك بصفة عامة» وحاله قي احتمع وقد أتته رسالة السماء فإذا به 
يتحول إلى بحتمع إعاني تعتمل فيه عقيدة التوحيد بصفة عامة أيضا. أما الملاحظة الرابعة 
فإن رصد بعض الظواهر السياسية ذات الدلالات الأمنية لن تقف عند تلك الظراهر 
المرتبطة فقط بالتعامل الداخلي» بل سيمتد ليشمل أيضا بعض الظواهر الأحرى التعلقة 
بالتعامل الخارحي ٠‏ أما الملاحظة الأحير ة فان استعراض ملامح التطور في دلالات الأمن 
سيتم على مستويين من التحليل بهذا الشكل» مستوى التحليل الجزئي حيث رصد أهم 
الظراهر تي كل تطور على حدة وبيان دلالاتها الأمنية قدر الإمكان» ومستوى التحليل 
الكلي الذي يتم من خلاله عرض خلاصة عامة لأهم ملامح التطور الذي حدث في 
دلالات المفهوم عبر التطورات بحملة. 
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الطلب الأول 
الأمن وخبرة عصر ما قبل النبوة 
لعل أهم الأحداث والظواهر الي أثرت في بلورة وصياغة مفهوم الأمن قبل عصر 
النبوة مايلي: ¬ 
أولا - الإيان بامعتقدات الفاسدة : 


لا يستطيع أي محلل منصف أن يقيم النقلة العقيدية الي أحدثها الإسلام في العقلية 
العربية الي احتضنت طباع الحاهلية وعاداتها إلا إذا عاد إلى الوراء قليلا منعما النظطر في 
مدى تغلغل بعض المعتقدات الش ركية في وحدان وعقول وضمائر هؤلاء الذين آمنوا بهاء 
فعاشوا بها وهاء وكيوا من حلال الإبعان ها حياتهم» سلوكا ومنهجا وقيما. 

وتجئ الأصنام في مقدمة الآمة الفاسدة الى عبدت وقدست من دون الله» وهاهو 
ابن هشام يوضح بعض ذلك فيقول: (واتخذ أهل كل دار في دارهم صنما يعبدونه» فإذا 
أراد الرحل منهم سفرا تمسح به حين ير ب» فکان ذلك آخر ما یصنع حین یتوه إلى 
سفره» وإذا قدم من سفره تمسح به» فكان ذلك اول ما يبدأ به» قبل أن يدحل على 
أهله» فلما بعث الله رسوله محمد صلى الله عليه وسلم بالتوحيد قالت قريش "أحعل 
الآلمة إلا واحدا إن هذا لشىئ عجاب")'» "بل واشتهرت العرب بعبادة الأصنام» فمنهم 
من اتخذ بيتاء ومنهم من اتخذ صنماء ومن لم يقدر عليه» ولا على بناء بيت نصب حجرا 
أمام الحرم» وأمام غيره ما استحسن» ثم طاف به كطوافه بالبيت» وسموها 
الأنصاب ٠.٠٠‏ وكان في حوف الكعبة وفي فنائها ثلثمائة وستون صنسا . 


ويلحق بالأصنام ما عرف عن العرب من اتخاذهم الطواغيت اليي كانت "بيوتا 
تعظمها كتعظيم الكعبة» ها سدنة وحجاب» وتهدى اء كما تهدى للكعبة» وتطوف 
أ بهاء كطوافها بهاء وهى تعرف فضل الكعبة عليهاء لأنها كانت قد عرفت أنها بيت 
ابراهیم الخلیل ومسجده" . 

ال ف اة عبادة وسدنة وحجابة هذه الطواغيت كانت مقسمة بين القبائل العربية 
وبطونهاء بحيث صار لكل قبيلة أو بحموعة من القبائل طاغوتها الخاص”“ . 


)١(‏ انظر : ابن هشام» السيرة النبوية» تحقيق د٠‏ محمد فهمى السرحاني» القاهرة: المكتبة التوفيقية» د٠‏ ت» 

جا» ص ۸۸-۸۷ ۰ 

(۲) انظر: أبوالحسن النووي» ماذا حسر العام بانحطاط المسلمین» الکویت: دار القلم» 1۹۷۷ء ص ٠1۳‏ 

(۲) انظر : ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۰۸۸ 

)٤(‏ وكان من هذه الطواغيت العزى الي كانت لقريش وبنى كنانة» وكانت سدنتها وحجابها لبنى شيبان من 

سلیم حلفاء بنی هاشم» واللات الي كانت لثقيف بالطائف› وکانت سدنتھا وحجابها لبنی معتب من= 
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ومع الأصنام والطواغيت كانت هناك الاعتقادات الفاسدة قي بعض المسميات الى 
ربطت بها الحياة السياسية قبل الإسلام من أمثال البحيرة» والسائبة والوصيلة والمحسامي» 
الي شرعوا ها ومن حلا ها ما لم يتزل الله به من سلطان» اتباعا لأهوائهم وضلالاتهي 
الي ردها الله تعالى بقوله: ما جعل الله من بحيرة ولا سائبة ولا وصيلة ولا حام 
ولكن الذين كفروا يفون على الله الكذب وأكثرهم لا يعقلون٠.‏ 

ولقد ذكر القرآن طرفا من أسباب التعلق والإبمان بهذه الرموز الفاسدة» والمعتقدات 
ا ف ارردعلی اعم ات کا د کو 
بزعمه , آية لي التزامهم سنة آبائهم وقياداتهم الغابرة فى عبادة الال كقوله بخان 
لإوإذا قيل هم اتبعوا ما أنزل | لله قالوا بل نتبع ما ألفينا عليه آباءناء أولو كان 
أباؤهم !۷ یعقلون شیا ولا يهتدوني. 

وأورد القرآن كذلك انهم وحدوا فما لف آباژهم ما یکفیهم في السعي فى الحياةء 
ولو کان فيه هلاكهم» موإذا قيل فم تعالوا إلى ما أنزل ا لله وإلى الرسول قالو 
حسبنا ما وجدنا عليه آباءنا أولر کان آباژهم لا یعلمون شيعا ولایهتدون ي“ 
رأورد ثالا نهم وجدوا فيها - افازاء - واسطتهم إلى اله الذي اعرفوا بهيمتته على 
خحلقه» ون لم يؤمنوا بوحدانيته» ولذلك يقول تعال: ألا لله الدين الخالص والذين 
تخذوا من دونه أولياء ما نعبدهم إلا ليقربونا إلى الله زلفى إن الله بحكم بينهم في 
ماهم فیه يختلفون إن | لله لايهدي من هو كاذب كفار) وأورد رابعا انهم اتبعوا ‏ 
لالات ألتهم - على تنوعها - لظنهم إوقالوا إن نجع ادى معك نتخطف من 
آرضنا آو لم نمکن هم حرما آمنا بی إلیه نرات کل شئ رزقا من لدنا ولکن أكثرهم 
لا يعلمون@» وقد روی ران أبا جهل كان يقول للنبى صلى الله عليه وسلم: إنا 
لانكذبك, ولکن نکذب ما حت به فأنزل الله تعالى قرله لإفانهم لا يكذبونك ولکن 


سثقيف» ومناة الي كانت للأوس وامخزرج» ومن دان بدينهم من أهل يثرب» انظر: المرجحع السابق» جاا» ص 
۸ وكذلك: ۴ 
W. Montgomry Watt, Muhammad At Mecca, Oxford: the Clarenon Press, 1953, PP.‏ 
Frederick M. Denny, Islam and Muslim Community, San Francisco: Harrer &‏ ;23-29 

Row Publishars, 1987, P. 21.‏ 
)١(‏ سورة المائدةء الآية ٠» ١‏ وانظر في معاني البحيرة والسائبة رالوصيلة» والحامي» ابن هشام» مرحع 
سابق» ج۱ » ص ۹٤-۹۳‏ وانظر تفاصيل أحرى أوردها ابن كثير في تفسيره للآية ٢‏ من سورة المائدة 
بشان هذه الأسماي في جا ص ۱١۸-۱۰۷‏ . 
(۲) سورة البقرة الآبة ٠١١‏ . 
)٤(‏ سورة لائدة الآية ٠٠١٤‏ . 
)٤(‏ سورة دمر الآية ۲ . 
)١(‏ سورة القصص» الآية ۷ه . 
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الظالمين بآيات ١‏ لله يجحدون4)» وذكرت بعض المصادر دافعا آحر هو الاتتصار 
للعصبية والاستمساك بالدعاوى القبليةء الي أكدها أبوحهل نفسه بقوله: "وا لله إن 
اا لاد و کدی ولک ا ھک و ھی > ید ی ال ن اد غ 
وسلم - باللواء والسقاية والحجابة والنبوة فماذا يكون لسائر قريش "" . 

ثانیا - مط القيم التي كانت سائدة : 

بالغ البعض في التقليل من شأن قيم الحياة في ابحتمع السياسسي قبل عصر التبوة» ا 
انطوت عليه من مفاسد وموبقات» فالعرب - طبقا لاء - وکما ذکر أحدهم کانوا 
قبائل متخالفة في النزعات» خاضعة للشهوات» في جحو خانق» وبيغة مضطربة فاسدة" . 
وعلى النقيض من ذلك بالغ البعض الآحرون في التهويل من شأن قيم الحياة ني ذلك . 
الجحتمع لدرحة الافتخار بها حيث ذكر أحدهم أنه "لم يكن في القرون الوسطى هناك 
مستوى أحلاقي يرقى إلى ما كانت عليه أمة العرب من مستوى خلقي» أهلها لأن تكون 
حير أمة تخرج للناس برسالة الإسلام الحنيف" . 

والذي لا شك فيه أن كلا الفريقين على درحة من المغالطة» فلا أحد ينكر أن العرب 
عرفوا من القيم الصالحة ما لمكن ححوده أو إنكاره» من المروءة والشجاعة والكرم» 
والنجدة» والغيرة» والحمية» وحسن الضيافةء والشورى» وما شاكل ذلك من قيم كانت 
أرضا صالحة لتلقى دعوة الإسلام» كذلك لاينكر أحد في الوقت ذاته أن العرب قبل 
الإسلام ورثوا وورثوا من مضادات القيم ما لايمكن التغاضى عنه» من السكر» واستمراء 
الزناء ولعب الميسرء والتعامل بالرباء وأكل مال اليتيم» ووأد البنات» وظلم الذين لا 
يقدرون على رد الظلم» واستعباد الرقيق» إلى آحر الممارسات العديدة الي تقلب فيها 
اجتمع السياسي في اللحزيرة العربية”» واليي غدا تعاقبها وتكرارها أن يصبح إلفا وعادة 
ثم يتجاوز هذا لكي ما يلبث أن تصبح مفاخر ومكرمات يتبارى العرب في الإتيان 
بالمزيد منها"» لقد كان طبيعيا مع هذا الحو الملئ بالقيم وعضاداتها معا أن تتنازعه 


(۱) انظر ما اورده ابن كثير في الآية ۳۳ سورة الأنعام في تفسیره» مرجع سابق» ج۲» ص ٠ ٠۲۹‏ 
(Y)‏ انظر : امرحم السابق» ج۲» ص ۱۳۰ ۰ 
(۴) أورد هذا الرأي نقلا عن البعض د٠‏ رؤوف شلبی» مرجع سابق» ص ١۲٠١ء‏ وانظر أيضا ما أورده: 

Frederick M. Denny, Op.Cit., P. 21.‏ 
)٤(‏ وهو رای د٠‏ رؤوف شلي» أورده في مولفه الجتمع العربي قبل الإسلام» مرحع سابق» ص ١۳١۳‏ 
ومابعدهاء 
(°) انظر ما اورده ابن هشام عن حیاه العرب قبل اللإسلام ف مسیرته» مر حع سابق» جا مواضع متفرقة» 
وكذلك: 

W.M.Watt, Op, Cit. PP. 17-29.‏ 
»( انظر: د٠‏ عماد الدين حليل› دراسة في السيرة» المنصورة: دار الوفاءء د٠ت»‏ ص ٠ ٤۹‏ 
۷۸ 


حالات ختلفة وتطورات متعددة ينفي معها القول بأن أمن الفرد» أو أمن القبيلةء أو 
اا کو ل ای کو مر ی وی و ع کد إججابيا 
- رغم أن العرب كيفوا حياتهم على هذه المتناقضات - إلا ما تعلق بالأمن الشامل 
الذي سيطر على ساحة الحرم ا لمكي وجواره ٠‏ لأن الله تعالى حعله ييتا آمناء وكفل لمن 
دحله امنا لاينقطع مادام فيه . 

ثالا - سياسة الإجارة : 


وهى سياسة عرفها العرب في جاهليتهي» واستمرت کكإاحدى العلامات البارزة في 
تطور اجحتمع السياسي حتى فجر الدعوة وكانت ترمى إلى كفالة حد أدنى من الأمن 
لبعض الأبين استضعفوا وسط اقوامهم» أو تمن لا ناصر هم بين هذه الأقوام» وقد تعددت 
نماذج تطبيق هذه السياسة» فكان هناك نموذج الصحابي عثمان بن مظعون الذي دحل 
في حوار الوليد بن المغيرة» وظل ينعم بالأمن موحب ذلك إل أن أنكر على نفسه أن 
یکون اقل منزلة من بقية الصحابة الذين تعرضوا للبلاء والأذى» فآثر أن يشا ركهم في 
جهادهم» بعد أن استقال من جوار الوليد" وهناك نموذج الصحابي أبى سلمة الذي 
دحل في جوار أبى طالب عم الرسول صلى الله عليه وسلم» فمنعه من بنى مخزوم أن 
يعتدوا عليه» أو أن يؤذوه" . 

والواقع أن تتبع النماذج المختلفة للإجارة يساعد في استخلاص بعض ملامح هذه 
السياسة على النحو التالي : - 

۱١‏ - فهذه السياسة كانت تقوم على التفاعل بين أطراف أربعةء المستجي 
والمستجارء والمستحار منه» والمستجار به» فالمستجير هو الطرف اللستضعض وغير 
القادر على الامتناع بنفسه أو الدفاع عنها.عفرده» والمستجار به هو الطرف 
الأقوى الذي كان ملك من الوسائل ما يساعده على تحقيق الأمن والإحارة لمن 
کان یستجیر به» والمستجار منه هو من كان يراد إيقاف عداوته أو محاولته 
الاعتداء على المستجيرء أما المستجار به فهر أداه الاستجارة٠‏ الى م تكن تعدو 
.الاتفاق الضمنى على الإحارة. 

ويلاحظ أن التفاعل بين أطراف الإحارة كان یجری غالبا بين من لم يکن 
جمعهم إطار عقيدي واحد فالوليد بن المغيرة الذي أحار عثمان بن مظعون كان 
مش رکا» رغم أن عثمان كان مسلماء وقريش الي كانت قي مقام المستجار منه 


(1) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ٠٠٠۲‏ الكاندهلوى» حياة الصحابةء القاهرة: مكتبة الدعوق 
۹ جا؛ ص ۲۱١‏ - ۲۱۸ . 
(۲) انظر : ابن هشام» مرجع سابق » جا» ص fot ٣٣۳‏ . 

۷۹ 


كانت على نفس منهج الوليد» أي على الشرك. 

۲ - كذلك فإن سياسة الإحارة كانت تفرض وجحود عقد ضمنى بين 
أطرافها » وأساسه إئبسات التزام المستجار إليه بالدفاع عن المستجير وحمايته» 
وإلزام المستجار منه باحترام هذا الالتزام ومراعاته» والإ صار عدوا للمستجار 
إليه» وحب التصدى له ولو بالقوة. 

۳ - ولذلك كانت سياسة الإحارة كسياسة عقدية ضمنية تهدف في للمقام 
الأول إلى تحقيق الأمن للمستجيرء فلا يتعرض له أحد بسوء» وهو قول عثمان 
ابن مظعون "إن غدوى ورواحى آمنا بجوار رحل من أهل الشرك"» وقول أأبى 
طالب "إنه - يعنى أبا سلمة- استجار بي وهو ابن أحتى» وإن أنا لم أمنع ابن 
أحتى م أمنع ابن أحى""» وقول ابن الدغنة» "يامعشر قريش إنى قد أجحرت ابن 
أبى قحافة - يقصد أبا بكر - فلا يعرضن له أحد إلا جر "" . 

٤‏ - ويلحق بذلك أن سياسة الإحارة كان تفرض ضرورة الإعلان 
والإعلام بهاء بداية» وانتهاء» وأسباباء من هنا تبدو حكمة إذاعة أمر الإجارة 
كما ورد في الفقرة السابقة على ألسنة الأطراف المستجار إليهاء وتبدو أيضا 
منطقية إذاعة انتهائها في قول الوليد بن المغيرة إنهاء لإحارة ابن مظعون "هذا 
عثمان قد جاء یرد حواری' e a Û‏ "إنى قد وجحدته وفيا 
کریم الجوار» ولکنی أحببت ان لا استجیر بغر | لل" . 

ه - وأخيرا فإن تغير الظروف قد تدفع أحيانا إلى إنهاء عقد الإجارة 
سواء من قبل المستجير كما حدث من ابن مظعون» أو من قبل المستجار إليه» أر 
من کلیهما كما حدث بين أبى بكر وابن الدغنةء لما اضطرت قريش الأحير أن 
يفك جوار أبى بكر حشية أن يفتن نساءها وأبتاءها بجهره بصلاته وع فاثر 
بو بکر رد ابحوار» راضیا بجوار الله عزوحل ۰ 
رابعا - سياسة الأحلاف : 


وهی ظاهرة أحرى تعد من الملامح البارزة للحياة السياسية في الجتمع العربي قبل 


الإسلام ويمكن القول إن هذه السياسة قد اتخذت أشكالا متعددة لعل أبرزها شكلان» 


(۱) انظر : ابن هشام» مرحع سابق» جا»› ص »۲٣۲‏ الكاندهلوى» مرجع سابق» جا» ص ۰۲۱۷ 
(۲) انظر: ابن هشام» مرحع سابق» جا ۰۲٣۳‏ 

(۳) انظر: المرحع السابق ج ص ۳۲١‏ الکاندهلوی» مرحع سابق» جا» ص ۰۲۰۲۳ 

۰۲۱۷ الكاندهلوى» مرجع سابق» جا‎ ٣٥٣۳ - ۲٣۲ انظر: ابن هشام» مرحع سابق» جا» ص‎ )٤( 
(ه) انظر المرجع السابق.‎ 


A: 


أوهما اتخذت فيه سياسة الأحلاف هيعة التحالفات الي ابتدعت للاستجابة لبعض 
امواقف الي كانت تتأزم بين القبائل العربيةء ومنها التحالفات الي حاءت عقب التزاع 
بین بنی عبدالدار وبين بنی عبد مناف حول أحقية كل منهم بتول أمور الحجابة» 
واللواءء والسقايةء والرفادة الأمر الذي أدى بكل قبيلة إل أن تقود فريقا من القبائل 
الأحرى الي تحالفت معها للتعاهد والتناصر على أن لا يتخاذلوا ولايسلم بعضهم بعضاء 
وقد انتهى هذا التحزب القبلى بالصلح وترك الحرب على أن يعطى لبنى عبدمناف 
السقاية والرفادة» ولبنى عبدالدار الحجابةء واللواي والندوة“. أما الشكل الفاني 
للأحلاف فقد اتخذ صورة التحالفات الي ابتدعت لكفالة النصرة والأمن لكل مظلوم لا 
يستطيع رد حقه أو كفالته من ظاله» ويأتى حلف الفضول فى مقدمة هذه التحالفات 
وهو الحلف الذي تداعت له القبائل من قريش» من بنى هاشم» وبنى عبدامطلب» وبنى 
أسد» وبنی زهرةء وبنی تیم فی دار عبدا لله بن جحدعان» فتعاقدوا» وتعاهدوا على أن 
لاجدواعكة مظلوما من أهلهاء أو من غيرهم ممن دخلها من سائر التاس إلا قاموا مع 
وکانوا على من ظلمه» حتی ترد عليه مظلمته" . 

وييدو للباحث من استعراض هذين الشكلين أن سياسة الأحلاف كانت تقوم على 
عده مبادئ: - 

١‏ - أنها ارتبطت ني ولادتها عواقف احتماعية وسياسية غالبا ما كانت 
متأزمةء إما نتيجة لتنازع النفوذ والمكانة بين القبائل» أو لتأكيدهماء أو 
لإعادتهماء أو نتيجة لرغبة بعض القبائل في تأمين جانبها على حساب بعضها 
الآحرء أو نتيجة لسعى بعضها الآحر- حاصة القبائل القوية ذات النفوذ - لتأمين 
حانب من لا سلطان هم أو قوة كافية لدفع الظلم عن أنفسهم وذويهيب 
واستزداد حقوقهم الي اغتصبت عنوة منهم ٠‏ 

۲~ كذلك م تكن هذه السيادة - انطلاقا ما سبق.- نتاج عقيدة 
واضحة»ء سابقة المعالم» وثابتة المبادئ» قدر ما كانت رد فعل لمواقف طارئة» 
زکتها بجحموعة من الأحداث الي اثارت بعض المشكلات وهددت بعض الصاح 
القبليةء فاستلزم الخروج منها اتباع طرائق معينة» كان على رأسها سياسة 
الأحلاف. 


۳ - كان الاتفاق الضمنى هو أساس إقامة التحالفات بصورة عامة» وإن 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ۱۳۸-۱۳١‏ . 
(۲) انظر في هذا الحلف المرجع السابق» ج۱» ص ١٤١-۱۳۸‏ د. عماد الدين خحليل» دراسة في السيرة 
مرجع سابق» ص ٤۲‏ د٠‏ عبدالخالق النواوى العلاقات الدولية والنظم القضائية في الشريعة الإسلامية» 
بیروت: دار الکتاب العربي» ۱۹۷٤‏ ص ۱۸۳-۱۸۲ . 

A1 


م يعنع ذلك من وجود الاتفاق المكتوب أحيانا"» على أن الإعلان كان صفة 
لازمة لإشهار التحالف ٠‏ ففي حلف المطيبين اتخذ الإعلان شكل وضع آنية 
الطيب في المسجد عند الكعبةء ثم غمس المتحالفون أيديهم فيها ومسحوا الكعبة 
بهذه الأيدى توكيدا على أنفسهم» وي حلف بنى عبدالدار كان الإعلان هو 
اجاهرة بالاحتماع عند الكعبة» وني حلف الفضول اتخذ الإعلان شكل 
الاحتماع العلي في دار ابن حدعان - كما سبق - ثم إظهار ما اتفق عليه» 
ليلتزمه ابجتمعون» وليقيموا الحجة على القبائل الأحرى» لاحترامه ورعايته. 

٤‏ - يضاف إلى ذلك أن سياسة الأحلاف كانت مشكلة لتحقيق جموعة 
من الأهداف الواضحة والمحددة» فحلف المطيبين رمى المشار کک ن فيه انمجاز ما 
تناه بنو عبدمناف من أحذ ما بأیدی بنى عبدالدار ما كان "قصى" قد حعل 
إليهم من الحجابةء واللواء والسقاية» والرفادة» وحلف بنى عبدالدار استهدف 
الإحالة بين بنى عبدمناف وبين ما أرادوا» ومن هنا كان إصرار المتحالفين على 
إظهار عدم التخاذلء وأن لا يسلم بعضهم بعضاء أما حلف الفضول فقد سبقت 
الإشارة إلى الغرض من إقامته من نصرة المظلوم ورد مظلمته إليه . 

وييدو أن وحود واستمرار هذه التحالفات ارتبطا في معظم الأحيان بوجود 
واستمرار الهدف من وراء إقامتها. 
٠ -‏ - وأحيرا فإن سياسة الأحلاف - واستنباطا مما سبق - مخض عنها 
شكل من أشكال المؤسسية الي ابتدعتها التقاليد السياسية العربية قبل الإسلام. 
ذلك أن الأحلاف السابق الحديث عنها إذا ما نظر في حقيقتها لوجد أنها كانت 
بحموغة من النظم الى كانت ها قيادتهاء وإجراءاتهاء وأعضاؤهاء كما كانت ها 
أهدافهاء وإن احتلفت هذه المكونات باحتلاف ظروف نشأة واستمرارء وانتهاء 
خامسا - سياسة الحرب : 


ظلت الحرب معلما أساسيا لصيقا بالحياة السياسية بجحتمع ما قبل الإسلام» ولعل من 


أهم أغاط الحروب الي دحلت فيها القبائل العربية في تلك الحقبة الزمنيةء نمطين:- 


(1) انظر على سبيل امال كتاب التحالف بين عبدالمطلب وبين خزاعة في : مد زكي صفوت جمهرة 
رسائل العرب» القاهرة: مكتبة الحلي» ۱۹۷۱ جا ص ٠٠-۲٤‏ . 

(۲) انظر: ابن هشام» مرحع سابق» جا۱› ص ۱۴١‏ - ۰۱۳۷ 

(۳) انظر المرحع السابق. 

)٤(‏ ورغم ذلك كان يبق لبعض القبائل أن لاتدحل ني أية أحلاف مهما كانت أهدانهاء انظر: سيرة ابن 
هشام» مرحع سابق» جا ص ۰.۱۴۴ 


AY 


أوهما : مط الحروب الي اشتعلت بفعل العدوان الداحلي» الناتج عن اعتداء بعض 
القبائل على بعضها الأخر داخل الحزيرة العربية» بقطع النظر عن أسباب ذلك من 
التعصب القبلي» أو الثأرء أو تأكيد النفوذ والسطوةء أو نقض العهودء أو غير ذلك من 
الأسباب» ولعل من أشهر هذه الحروب» حرب قصى ين كلاب ومن حالفه لبنى خراعة 
وبنی بکر» وحرب الفجار“) وحرب داجس والغیراء» وحرب حاطب وحرب 
البسوس“» وکان من مات هذه الحروب: - 


- غلبة الطابع القبلي عليهاء إذ استندت على تحزب وتحالف بعض 
القبائل ضد بعضها الآحرء ولذلك انحدرت أسبابها من طبيعة الحياة القبليية وما 
کانت تشیره من مشکلات وعداوات» كانت الحروب بعض أدوات التغلب 
عليها. 

۲ - اعتماد كثير منها على نظام الجولات القتالية» فقد كانت الحرب تبدى 
تنتهي» ثم تبدأ من جديد» طبقا لنظام الكر والفرء والرغبة في الثأر» وهكذا 
کانت الحولات تتتابع ما بين قتال ثم مهادنة» ثم عودة للقتال» وأحيانا كان 
القتال يوقف بعد المواعدة عليه من جديد. 

۳ عدم مراعاة بعض أطراف هذه الحروب للأعراف الي كانت سائدة 
رقت إثارة الحروب» وعلى سبيل المثال حاءت بعض الحروب في الأشهر الحرم 
لتدلل على أن حرمة هذه الأشهر بكف الأيدى عن القتال فيها وتأمين الناس م 
تكن موضع رعاية والتزام من لدن كافة القبائل» وقد قيل في سبب تسمية حرب 
الفجار انها أنشبت في الأشهر الحرم ففجروا فيها جميعاء فسموا الفجحار” . 

£ كانت هذه الجروب وراء تحالف بعض القبائل» ولذلك كانت القبائل 
الضعيفة تلجأ إلى القبائل القوية طمعا في حهمايتها وكفايتها أعداءهاء وفى الحالات 
الي كانت تستنزف فيها الحرب موارد إحدى القبائل» لم يكن نمة غضاضة في أن 
تنصهر هذه القبيلة في قبيلة أحرى لحمايتها. 


(۱) انظر في تفاصیل هذه الحروب : المرجحع السابقء جا ص ۱۳۰ - ۰۱۳١‏ 
(۲) انظر: المرجحع السابقء جا ص ۰۱۹۱-۱۸۹ 
(۳) انظطر: المرجع السابق» اء ص ٠۲۸۷-۲۸۹١‏ 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق» جا» ص ۲۸۸-۲۸۷ . 
)٥(‏ انظر: د. العدوي» مرجع سابق» ص ۰٤۹-٤۸‏ 
)٩(‏ انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج۱» ص ۱۸۹ .۰ 
AY‏ 


ه - ۾ تكن هناك طريقة واحدة لإيقاف الحروب» بل تعددت هذه 
الطرق» فالتحكيم أنهى حرب قصى لبنى خزاعة وبكرء والوساطة أنهت حرب 
الفجار» وكذا حرب البسوس» والمزيعة - ولو لحين - أنهت الحرب بين الأوس 
والخزرج”"» فمن الواضح إذا أن بعض الأدوات السلمية كانت توظف لإنهاء 
القتالء وإن نحاحها أو إخفاقها كان يتوقف على توافر الرغبة قي ترك القتال من 
عدذمه۰ 


والثاني نط الحروب الي كانت تشتعل بفعل العدوان الخارحي الناتج عن الاعتداء 
من قبل بعض العناصر - خاصة غير العربية - من حارج الجحزيرة العربية» ولعل أبرز 
نماذج هذه الحروب» ما حدث عام الفيل لما قام أبرهة الحبشي وجنوده عحاولة هدم 
الكعبة فأتاهم الله من حيث E O O‏ 
هذا الحدث التاريخي من مات حروب الاعتداء الخارجحي ورد الفعل عليها مايلي:- 


أ - التستر وراء أسياب ظاهرية دون إبداء الأسباب الحقيقية» فرغم ما قيل 
من أن السبب الرئيسي محاولة هدم الكعبة هو الفأر لما فعله رحل من العرب 
داحل قليس - كنيسة أبرهة - إلا أن ذلك لايبحجب حقيقة الدوافع الأخرى الي 
جحعلت أبرهة يتحرك دم الكعبة» من الرغبة في صرف الناس عن الحج إليها 
وتحويلهم إلى خيث القليس الذى بناه» والاستفادة من الرواج المادي الذي كان 
مستمرا طوال موسم الحج والرغبة في تحويل وجحهة الناس إلى حيث العبودية له» 

- فضلا على إظهار القدرة على بسط النفوذ والتوسع من حلال كل ذلك. . 

ب - العجز عن توظيف حية الثأر والعصبية والنخحوة والنصرة في مواحهة 
الاعتداء الخارحي» بنفس القدر الذي كانت توظف فيه هذه العوامل في المحروب 
الداحلية» من هنا كان تصور أبزهة الخاطع أن الطريق معبد نحو مكة لخلوها مسن 
مدافع» أو راد لعداونه» ولذلك كان حريصا على استظهار قوته لأهل مكة لا 
أرسل اليهم "اننى لم آت لحربكم» وإنما حفت مدم هذا البيت» فإن لم تتعرضوا 
دونه بحرب» فلا حاحة لي بدمائک " . 

ج - تباين درجات العجز عن توظيف الحمية با معنى السابق تبعا للمواقف 
من الاعتداء الخارجي» فبعض القبائل لما معت بنية أبرهة في هدم الكعبة قاتلقه 


)١(‏ انظر المصادر السابق ذكرها عند إحالة هذه الحروب إليهاء 
)( ي الآيات 0-١‏ وانظر ي تفاصیل هذ! الحادث: ابن هشام» مرحع سابق» جا ص 4 ومابعدها؛ ابسن 
کئیر» تفسیر القرآن» مر حع سابق» ج٤»‏ ص ٥٥۴-٥٤۸‏ ۰ ر 
(۳) انظر : ابن هشام» مرجع سابق؛ جا» ص ٥٩‏ ه 
Af‏ 


ولكنها هزمت» مثل بعض قبائل اليمن» وبعضها آزرته في اكتشاف الطري إل 
مكة» مثل قبيلة حثعم» وبعضها الثالث هادنته» وكذلك فعلىت ثقيف» وبعضها 
الآحر حلت بينه وبين ما أراد عن ضعف وقلة حيلة» تاركة البيت لربه يجيه 
کما فعلت قریش . 

د - الاعتماد على القدرة الإلمية في الانتصار» رغم عدم الإبعان بالتوحيده 
ذلك أن اعزاف العرب بالربوبية ويقينها في أن للبيت ربا سيمنعه» ولحوء بعضهم 
إلى الله يدعونه ويستنصرونه على أبرهة» م يكن كل ذلك دليل صدق على 
تمكن الإبعان في القلوب» وإنما كان ذلك منهم لأنهم كانوا يعلمون أن قوة أبرهة 
لا کن ان تقابل إلا بقوة كبر منها وأعظم) قوة الله الواحد الذي لم يؤمنوا 
به» ححودا واستکبارا. 2 


الطلب الثاني 
الأمن وخبرة عصر النبوة 

غنى عن البيان أن عصر النبوة بعشل تطورا سياسيا مليما بالأحداث والظواهر الي 
أثرت بشكل أو بأحر في بلورة مفهوم الأمن صياغة وممارسة» ومن بين هذه الأحداث» 
وتلك الظواهر حكن رصد الآتي:- 

أولا - سياسة التعامل مع الجتمع المكي : 

ل تفتاً سنة الابتلاء تواجه الدعوة بعد أن تلقى الرسول صلى الله عليه وسلم وحى 
السماء» وعرف أنه ينبغي تبليغ ما يحمله هذا الوحي للناس كافة لتغيير ماهم عليه وقد 
افرض منطق الواقع أن يكون أهل مكة في مقدمة البشر الذين كان مجحب تغيیرهم» بيد 
أن التغيدر م يكن ليتم .عجرد أن يعلموا حقيقة الرسالة» وحقيقة الرسول» خاصة وأنه ۰ 
نشا بينهم» وعرف كثيرا من بايا مارساتهم وتقاليدهم في كافة مناحى المحياة. 

ومن هنا كان لزاما أن يرسم معهم - وهو يدعوهم إلى الإسلام - سياسة تكفل له 
ومن تبعه» وللرسالة متطلبات الحماية والأمن» وقد أقيمت هذه السياسة بالفعل على 
البدء بالدعوة سراء ثم الحهر بها بعد التمكين لاء وتحمل مصادر الابتلاء من الرافضين 
للدعوة» وتنفيذ المجرة لتأمين مركز الدعوة. 

١‏ - فأما البدء بالدعوة سرا» فذلك كانت له حكمته» ذلك أن الوحي في 


۰ ٥٩ انظر المرحع السابق» وانظر أيضا: ابن كثير» تفسير القرآن» مر حع سابق» ج٤» ص‎ )١( 
Ao 


حقيقته لم يكن إلا تحديا عقيديا وزلزلة لكيان جحتمع استمراً الشرك» فبدا صعبا 
إن ل يكن مستحيلا تحويله عما اعتادء وبعبارة أخحرى كانت بداية الدعوة تحديا 
ھا وتحدیا منها في آن واحد. كانت تحديا ها لأنه كان ضروريا أن تصطدم 
بذلك التراث الضارب قي أعماق الحياة السياسية للعرب» وإن ثبت بعد الصدام 
أن مط الحياة الي حاءت به فيه صلاح دنياهم وأحراهم ٠‏ وكانت تحديا منها لأنه 
كان ضروريا أيضا أن يدحل هولاء الذين حابهتهم ي صراع قبول التحدي 
ليشبتوا أنهم على شئ» وأنهم قادرون - لو استطاعوا - أن يأتوا .مثله. 

وإذا ما أضيف إلى ذلك أن الأمر بالجهر بالدعوة لم يكن قد صدر التكليف 
الإلهي به» وأن إمكان وقوع الأ حداء على من أظهر الإعان» وجاهر بتقريب 
الناس إليه كان أمرا متوقعاء لاتضح أن الحكمة كل الحكمة كانت في الإسرار 
بالدعوة وهى ي مهدها . 

لكن ينبغي ملاحظة أن ذلك لم يكن صادراعن موقف ضعف. أو إرادة 
تخاذل» ففي القرآن الكريم مايبرهن على أن هذه البجابهة كانت على درحة من 
القوة والعنف بحيث لابمكن جححدهاء وها هو يشن حلة عنيفة على أحد زعماء 
قريش - أبى حهل - في قوله تعالى: كلا لثن م ينته لدسفعا بالناصية٠‏ ناصية 
كاذبة خاطئةه فليدع ناديهه سندع الزبانيةه كلا لا تطعه واسجد 
واقزب ي" . 

۲ - وأما الجهر بالدعوة بعد التمكين ضما فقد نقلها إلى طور حديد ف 
صدور التكليف الإلهى بإعلانهاء والجهر بها في قوله تعالى: «إوقل إنى أنا النذير 
البين)» وقرله لإفاصدع با تؤمر واعرض عن المشركين) وقوله 
[وانذر عشيرتك الأقربين واخفض جناحك لمن اتبعك من المؤمنين)» وهنا 
ينبغي توضيح أمور ثلاثة: 

أوها : أن البدء يإعلان الدعوة إنذاراً للأقربين كانت له مبرراته في تأمين 
الدعوة» من ناحية لأن مكة كانت بلدا توغلت فيه النرعة القبلية» وبدء الدقوة 


(۱) انظر في جحریات الإسرار بالدعوة: ابن هشام» مرحع سابق» جاء ص ۲٤۹‏ وما بعدها؛ ابن كثررء البداية 
والنهايةء القاهرة: دار الفكر العربي» ١١۴٠ه-1۹۳۲»‏ ۴ء ص ۲ وما بعدها؛ د البوطي» فقه السيرة 
بیروت: دار الفگر» ۱۹۷۸» ص ۷۹-۷۰ ۰ 

(۲) سورة العلق» الآية ٠ ۱۹-٠١‏ وانظر ما أورده ابن كشير في تفسر القرآن» مرحع سابق» ج٤»‏ ص 
04-۸ .۰ 

(۳) سورة الحجرء الآية ٠ ۸٩‏ 

٠ ٩٤ سورة الحجرء الآية‎ )٤( 

(ه) سورة الشعراء الآية ۲٠١ - ۲۱٤‏ . 


A٦ 


بالىث ة قد يعون على النصرة والتأيبد والحماية» ومن ناحية ثانية لأن القيام 
بالدعوۃ فی مکة کان له اثر حاص لما ها من م رکز دیتی» ودخوها نی الإسلام له 
وقع كبير في التأثير على بقية القبائل . ومن ناحية ثالفة لأنها كانت فرصة سانحة 
للرسول صلى الله عليه وسلم ليعلم الموقف النهائي ممن يفترض فيهم أن يكونوا 
الخط الأول في الزود عنه لأنهم أهله وعشيرته. 

والأمر الثاني : أن احتلاف مواقف بعض كبار الصحابة بشأن تنفيذ الإسرار 
بالدعوة بحيث ظل بعضهم كأبي بکر» وسعید بن زید» وعثمان بن عفان» على 
سريتهم» حين آثر الآخحرون مثل حمزة بن عبدالمطلب» وأبى عبيدة بن الجراح» 
وعمر بن الخطاب الحهر بالدعوة") هذا الاحتلاف لم يكن سوى احتلاف رؤية 
هؤلاء الصحابة لي اختيار نسب الأوقات لتنفيذ الأمر الإهى بالجهر حسب فقه 
الواقع أمامهم ٠‏ 

وثالث الأمور: أن التمكين للدعوة الذي يعد عاملا هاما من عوامل الجهر 
بها - وإن م يكتمل - م يكن نابعا من فراغ» ذلك أن القرآن الكريم ظل 
خلال فارة الإسرار بالدعوة - ثلاث أو أربع سنوات» حسب الروايات 
التارجخية- بل ورا طوال العهد المكى يركز على قضية العقيدةء والمفهوم الحديد 
الذى قدمه عن الإنسان»ء والكونء والحياة. 

٣‏ - وأما تحمل مصادر الابتلاء من رافضى الدعوةء فقد كان أمرا متوقعاء 
ولقد تلقى المسلمون مع إظهار الدعوة كل عناد واستكبار سرعان ما تحولا إلى 
بطش وجبروت عنيفين موحهين إلى كل مؤمن جاهر بإعانه٠‏ ففيما بخص 
الرسول صلی الله عليه وسلم فقد روی ابن هشام "أن قريشا اشتد أمرهم للشقاء 
الذي أصابهم في عداوة رسول الله صلى الله عليه وسلم» ومن أسلم معه مته 
فأغروا به سفهاءهم فكذبوه وآذوه» ورموه بالشعر والسحر والكهانة والجنون» 
ورسول الله صلى الله عليه وسلم مظهر لأمر الله لا يستخفى به فبادفم ما 
یکرهون من عیب دینهم» واعتزال أُوثانهم وفراقه إیاهم على کفر ی" . 

وقد شاء الله أن يخرج رسوله من كل عنة» بالحفظ والقأييد في كل مواطن 
الحرج الي اعزضته» ويإدحاله في كنف عمه أبى طالب الذي دافع عنه 
وماد . 


ر 


. ٦۷ انظر : د٠ عماد الدين خليل» دراسة لي السيرة» مرجع سابق» ص‎ )١( 

)( انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۲۸۹ ۰ وانظر اُیضا ما ذکره "وات" عن اتهام الرسول صلی 
اله عليه وسلم» بالشعر والسحر والكهانة› والجنون ي: .127-131 W.M. Waft, Op. Cit., PP.‏ 

(۴۳) انظر: ابن هشام»› مرجع سابق» جا» ص »۲٦۸‏ ابن كثررء البدايةء مرحع سابق»۴» مواضع متفرقة ٠‏ 


AY 


وبوفاة أبى طالب بدت مرحلة أحرى من مراحل الابتلاي كان اوها عام 
الحزن وعناد أهل الطائف» وقسوتهم في الرد على دعوة الرسول صلى الله عليه 
وسلم» حتی کان الوحي بضروره الهجرة ل المدينة حاتمة المملاف لبداية مرحلة 
جحديدة حارج مکة . 


وفيما بخص الصحابة فإن ما أصابهم من البلاء م يكن أقل نصيبا ما أصاب 
القيادة النبوية» سواء فرادى» أو جماعات ٠‏ ففرادى» كان ما لقيه أمغال الصحابة 
بلال بن رباح» وعمار بن ياسر» وغيرهما تنوء بحمله الجبال من التعذيب") 
وجماعات» كان العذاب لا ينفك يصيب كل من أظهر الإبعان بالدعوة» بل 
"وكان المش ركون يعدون على من أسلم واتبع رسول الله صلى الله عليه وسلم 
من أصحابه حتى وثبت كل قبيلة على من فيها من المسلمين» فجعلوا يجبسونهم 
ويعذبونهم بالضرب والجوع والعطش» وبرمضاء مكة إذا اشتد الححر» مسن 
استضعفوا منهم يفتنونهم عن دينهم» فمنهم من يفتن من شدة البلاء الذي يصيبه» 
ومنهم من يصلب هم» ويعصمه الله منهم"» ورغم كل ذلك كانت المخارج 
من هذه الابتلاءات ترى» فأحيانا كان الله بمنن على بعض الصحابة ممن كانوا 
يعانون من أسر الرق بالعتق فيخلصهم من طغيان ساداتھ*“)» وأحیانا کان یھیسئ 
لبعضهم من يتكفل بإدخام في جواره ليمنع عنهم الأذى والسفه» واحيانا كان 
يوحى لرسوله بأن يأذن للصحابة بالهجرة إلى الحبشة الى وحدوا فيها ملكا عادلا 
أمنهم» وأحيانا كان الله يؤمنهم ويدفع عنهم كيد المشركين بإيقاع العداوة 
والبغضاء بينهم» كما حدث لما احتلفت قياداتهم بشأن الحصار الذي فرضوه 
على المسلمين ومن شايعهم لتحويلهم عن الدعوة» وهذا تفصيل لاحق. 

٤‏ - وأما تنفيذ قرار الهجرة لتأمين مركز الدعوة وبناء دولتهاء فلاشك أن 


)١(‏ انظر ما ذكره د٠‏ البوطي آي فقه السيرة» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ ومابعدها. 
(۲) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ۳۱٤۲‏ ۰ ۰ 
(۳) انظر: ابن هشام» مرجع سابق جا ص ۳۱۲؛ ابن كثير» البداية» مرحع سابق» ج۳» ص ٩۷‏ ۰ 
)٤(‏ انظر ما فعله وبکر لتخلیص بلال بن رباح من اسر الرق ي: ابن هشام» مرجع سابق» ج۱ ص ۲۳۲۹ 
ومابعدها. 
(ه) انظر في شأن المجرة إلى الحبشة: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ۳٠١‏ وما بعدها؛ ابن كثيرء البداية» 
مرحم سابق» ج۳» ص ٦٦‏ ومابعدها؛ انظر أيضا: 
Mohammad Abd Allah Draz, “The Origin of Islam” in Keneth W. Morgan (ed),‏ 

Islam-the Straight Path, New York: The Roland Press Company, 1958, PP. 11-12.‏ 
وانظر بصفة حاصة ما أورده "وات" عن أسباب هذه الهجرة» وما ادعاه من وجود انقسام في الرأي بين 
الجماعة المسلمة كان دافعا إلى هجرة البعض إلى الحبشة› في: .112-117 WM. Watt, Op. Cit., PP.‏ 
وقد دحض د٠‏ عماد الدين خحليل هذا الرأي في مولفه دراسة قي السيرة» مرجع سابق» ص ٠ ۸۰ - ۷٩‏ 

A۸ 


هذا القرار يعد من أخحطر القرارات الي أثرت قي الح ركة السياسية الإسلامية» وإذا 
ما فهمت اهجرة - فضلا على الحكمة الإلمية في الوحي بها - في سياق ظروف 
لوقف السياسي الذي أحاط بها لظهر أنها كانت لازمة من أكثر من حهة. 
فمن حهة أولى بدت بوادر الإذعان الكي للدعوة ضثيلة» وبدت قريش کک 
الرسول صلى الله عليه وسلم - أكثر صدورا ورفضا ووضعا للعراقيل أمامهاء في 

الوقت الذي لاحت فيه بوادر اتحاه أقوام آحرين - الأنصار - أكثر ا 


. 


وقبولا ۰ 

ومن جهة ثانية - ورغم حقيقة الموقف القرشي السابق - فإن الانتقال من 
مكة كان فرصة لمراقبة ماسيعتمل فيها من عوامل التغيير العقيدي» وقد ألقيت فى 
تربتها بذور العقيدة الجديدة» وليس هناك من ينكر أن ثمة شواهد كانت تطل 
لبت أن الجحتمع السياسي المكي كان مقبلا على تحول حضاري شامل» ومن 
ذلك احتلاف زعاماته حول الموقف من الرسول صلى الله عليه وسلم وصحابته 
تما أفضى إلى قطع الحصار الذي كان مفروضا عليه » وتنفيذ بعضهم لسياسة 
a CE‏ واستزاق بعضهم السمع لعرفة محتوى 
الوحى المنرل i MI‏ - ليس عملا من أعمال 
الكهانة» أو الحنون» أو الشعرء أو السحر . 

ومن حهة ثالثة كانت ملامح القبول القبلي للدعوة داحل مكة دون قريش لا 
تبشر باعتناق العقيدة» وقد جلى ذلك بوضوح تي مواقف بعض القبائل فرادى» 
ومواقف بعض القبائل الأحرى جماعات خاصة في المواسم الدينية» الي كانت 
تحمع بين هذه القبائل» كمواسم الحج» حين كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يعرض عليهم دعوة الإسلام . 


أما المحهة الرابعة فقد تيقن للنبى صلى الله عليه وسلم أن ما صدر عن أهل 
المدينة لم يكن وليد حماس موقت للدعوة» ولا بححوى إرادة مكر أو خديعة» بل 
كانت ممارسات المقدمة الأولى من أهل المدينة الذين التقى بهم في موسم الحج» 
والذين صدقوه العهد في بيعي العقبة الأولى» والثانية» والترحيب الذي لقيه 
صحابتة الذين سبقوه باهجرة إلى المدينة كل ذلك كان مدخلا لقبوله ضلى الل 


(۱) انظر ما أورده ابن هشام في المرحع السابق» جا» ص ۳۱۰ - ۳٠١‏ . 
(۲) انظلر: الکاندهلوی» مرحع سابق» جا» ص ۸٥ء‏ وانظر رواية أحری قي: ابن هشام» مرحع سابق» ج 
ص ۲۷۲-۲۷۱ . 
(۳) انظر التفاصیل ف: الکاندهلوی» مرجع سابق» جا» ص 1۱ وما بعدها؛ این هشام مرجع سابق» ج۲»؛ 
ص ۲٤‏ وما بعدها ؛ ابن كثير» البداية» مرجع سابق» ج۳» ص ٠١١‏ وما بعدها. 

۸۹ 


عليه وسلم نقل مركز الدعوة إلى مكان آمن قبل أن يصدر التكليف الإلهى 
باهجرة» ويأذن للصحاية بالخروج إلى المدينة "إن الله عز وحل جحعل لكم 
اران ودارا تأمنون بي" . 

ثانيا - الأمن وبناء الدولة داخل المدينة : 
ولكي تنضح معام هذا البناء ينبغي فهم نقطة انطلاق تكوينه» وفهم أساسه» وفهم 
إحراءات تدعيم هذا الأساس . 

أ - أما نقطة انطلاق تكوين ايحتمع فكانت الهجرة» منذ أن بدأت 
إرهاصاتها مع بيعتى العقبة الأولى والغانية» واستقبال وفود أهل المدينة فى مكة» 
وإرسال بعض كبار الصحابة لتعريف أهل المدينة بأحكام الإسلام» والإذن 
با هجرة إليهاء ودون دحول في تفصيلات قد لا تحدي عن حادث الهجرة ينبغي ' 
ملاحظة أمور أربعة. 


أوها أن قرار قريش النهائي تي دار الندوة بالالتفاف حول بيت النبى صلى 
الله عليه وسلم» وبالطريقة الي ا يؤكد أن التقاليد 
السياسية العربية عرفت نوعا من المؤسسات الأمنية - على بساطتها - كانت 
تتدارس حلاها مواقفها المتأزمة. والثاني أن العقيدة وما اقتضته - وتقتضيه دائما 
- من اليقين في معية الله كانت الكلمة الفاصلة في تأمين رحلة الهجرة منذ قرار 
الخروج من مكة وحتى دحول المدينة إلا تنصروه فقد نصره الله إذ أخرجه 
الذين كفروا ثاني انين إذ هما في الغار إذ يقول لصاحبه لا تحزن إن ١‏ لله 
معناء فأنزل الله سكينته عليه وأيده بجنود م تروهاء وجعل كلمة الذين 
كفروا السفلى وكلمة ا لله هى العلياي والثالث الأمور أن التخطيط للهجرة 
من مخرجها حتى مستقرها ينفي عن القائمين عليها التواكل في الحركة قدر ما 
تنفى عنهم سوء التقدير في حساب خطواتهاء ذلك أن تدابير الأمن الي اتخذت 
طوال رحلة الهمجرة كانت على درجة من كفاءة التنظيم والتحطيط اللذين 
أوصلاها إلى غايتها ٠‏ والأمر الرابع» أن بعض الأدوات الأمنية الي قد يستصغرها 
البشر» وال سخرها الله تعالى ليحمى بها رسوله وصاحبه كالاب الذي ألقى 
على المزربصين حارج داره» والنعاس الذي سلط عليهم أثناء المرور من بينهم» 
والغار الذي أويا اليه» هذه الأدوات - على وهنها - قد تحولت في الاستخدام 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج۲» ص ٩۸‏ ۰ 
(۲) انظر تفاصيل ما دار في اجتماع دار الندوة ني: ابن هشام» مرجع سابق» ج۲» ص :۲٦‏ ۷۰ ابن كشيرء 
البداية» مرجع سابق» ج۳» ص ٠۷١‏ . 
(۳) سورة التوبة الآية >٠‏ . 
۹۰ 


الإهى إلى جنود قوية» طومایعلم جنود ربك إلا هوي . 


ب - وأما أساس البناء فكان النص المكتوب الذي ذكر كثيرا من المؤرحين 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم قد كتبه بين المهساحرين والأنصار» ووادع فيه 
يهود وعاهدهم» وأقرهم على دينهم وأموالهم» وشرط م» واشتط عليهم 
عوجبها"» وقد نالت هذه الوثيقة من اهتمام الباحثين ودراساتهم الكثيء 
وأرلاها بعضهم عناية وتحليلا علميسين على درحة كبيرة من الاستقامة 
النهاحية”"» وبالتالي فليس هذا جالا للحوض في تفاصيلهاء بيد أن مام السياق 
يقتضى تأكيد حقائق مس مهمة ٠‏ يأتى في مقدمتها أن الوثيقة» م تكن وحدها 
هی کل شئ في هذا البناءء بل كانت لبنة واحدق وإن كانت أساسية قي البناء 
التشريعي الكبير الذي وقع عبء إقامته لا على عاتق القرآن الكريم وحده قبل 
كل شئ» كما تصور بعض الباحثين» بل وعلى عاتق السنة النبوية» مثلة في 
أقوال» وممارسات» وتقريرات الرسول صلى الله عليه وسلم ٠‏ والحقيقة الثانية هى 
أن الباحث يتفق ووجهة النظر القائلة بأن "ماورد ي الوثيقة كان لا يعدو أن 
یکون برناججا مرحليا بالنسبة للخارطة الابتة الدائمة لدولة الإسلام» وأن التعويل 
على هذه الوثيقة وحدها يحجب الحجم الحقيقي للتشريع القرآني الذي كان 
يتمحض باستمرار عن مزيد من القوانين والتشريعات"» والحقيقة الثالفة أن 
الوثيقة و ت حط الرجعة على قريش» سواء بتحريم إحارتهاء أو إحارة من 
ينصرها ٠‏ والحقيقة الرابعة هى أن الرسول صلى الله عليه وسلم استطاع أن يعيد 
صياغة ولاءات ايحتمع الذي احتاره م ركزا للدعوة بفك الانتماءات العصبية 
والتوحهات القبلية لكي تصب في النهاية في ولاء واحد للإسلام» أما جميع 
الفوارق والمميزات فليس ها إلا أن تذوب ضمن نطاق هذه الوحدة الشاملة" . 
والحقيقة الأخيرة هى أن هذه الوثيقة كانت من سنن النبى صلى الله عليه وسلم 


. ۳١ سورة المدش الآية‎ )١( 

(۲) انظر نص هذه الوثيقة في: ابن هشام» مرجع سابق» ج۲» ص ٩۱-۸۸‏ ابن کثیرء البداية» مرحع سابق» 
ج۴»؛ ص ٤‏ ۲۲-٣۲۲؛‏ د٠‏ محمد حميد ١‏ لله» الوثائق السياسية للعصر النبوي والخلافة الراشدةء القاهرة: مطبعة 
نة التأليف» ۹ ص ٠٥:۲۱‏ اهمد زکي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرحع سابق» جا» ص 
٥‏ وانظر أیضا: 

Ahmed Raslan, “The Classical concept of State in Islam, “Unpublished Dessurtation, 


Howard University, Department of Political Science, 1975, PP. 100-106. 


(۳) انظر بصفة خحاصة د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي للدولة الإسلامية» مرجع سابق» ص ٦۱-٥۰‏ . 
)٤(‏ انظر: د. عماد الدين خليلء دراسة في السيرة مرجع سابق» ص ۱٦۰-۱٦٤‏ ۰ 

۰ ٠١١ انطر: المرجع السابق» ص‎ )٥( 

۰ ۱۹۲ انظر: د. البوطى» مرجع سابق» ص‎ )٩( 


۹۱ 


التشريعية الي أملتها بحموعة من المصالح الشرعية للمسلمين . 


ia‏ وأا إجحراءات ناء ابجتمع» فقد کان من اهمها ناء الملسجدى 
والمؤاحاة بين أعضاء البجتمع السياسي» وإعداد العدة للقتال ٠‏ 


وقد أتى بناء الملسجد كإحراء سريع ليتلازم بناؤه مع استقرار أولى حطوات 
الرسول صلى الله عليه وسلم على أرض المدينة» وقد شارك فيه بنفسه»ء ليرغب 
اللسلمين في العمل فيه" وليؤ كد مم أن العقيدة إذا كانت هى الرابط المعنوي 
الذي لا ينبغي فصم عراه عن العقول والقلوب» فان السجد هو الإيناع المادي 
هذا الرابط» يقويه ويحفظه»ء ويجدد أبعاده باستمرار» وأن الجماعة ليست فحسب 
شعورا يجب أن يسيطر على الوني الجحماعي المسلم» بل هى أيضا حر كة تبداً من 
الملسجد حيث أحذ الزاد المعنوي والقيمى قبل الإقدام على اتخاذ أية خحطوة 
حضارية» وتنتهي به» حيث العودة لتجديد المسار» وتصحيحه» وتنشيط قوى 
الح ركةء لتبداً حطوة جحديدة ٠‏ 

ثم بعد بناء المسجد كانت المؤاخاة بين أعضاء الجماعة اللسلمة هى الإجراء 
الثاني في بناء سس الحتمع داحل المدينة» وقد أراد الرسول صلى الله عليه وسلم 
أن يحل بها الأزمة المعيشية الي احتاحت المهاحرين بعد مغادرتهم مكة» وينظم 
علاقاتهم مع إخحوانهم من الأنصار ريثما يستعيد الملهاحرون قدرتهم المالية 
ويتمكنون من بلوغ مستوى الكفاية الاجتماعية» وأساس ذلك قوله صلى الله 
عليه ب "تاوا ف ا اش ا 

أا الإحراء الثالث في بناء الجتمع المسلم فقد كان إعداد العدة للقتالء وإذا 
كان الرسول صلى الله عليه وسلم ظل مأمورا بتحييد القتال ما وسعه السبيل إلى 
ذلك قي سياسته مع أهل مكة"» كأداة لأمن رسالته ومن ثم امن صحابته» فإن 
آفاق التطور السياسي بعد الانتقال إلى المدينة كانت توحى بضرورة إعداد العدة» 
لأن ثمة معارك قتالية في الطريق» وما أن صدر الأمر الإلمى بالقتال“)» حتى تهياً 
الرسول صلى الله عليه وسلم للحرب» وبداً في إعداد العدة ههاء وهنا كانت 
التبعية ثقيلة على قيادة النبوة قي أن تنقل القتال في فهم المهاحرين والأنصار إلى 


)0 انظر ف ذلك: ابن هشام» مرحم سابق» ج۲ » ص ٤-۸۳‏ 4۸ ابن كثيرء البداية»مر حع سابق» )ص۹٤‏ ۲۱. 
(۲) انظر: ابن هشام» مرحع سایق» ج۲» ص ٩۳-۹۱‏ ۰ 

(۳) انظر بعض أسباب ذلك فی: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص ۷٠١-۷۱٤‏ . 

)٤(‏ وني قوله تعالى يا أيها الذين آمنوا قاتلوا الذين يلونكم من الكفار وليجدوا فيكم غلظة واعلموا أن 
الله مع المتقين) (القرة/۲۳٤)»‏ وانظر ما أورده ابن كثير اي تفسيره هذه الآية» مرحع سابق» حا» ص۲٠٠‏ 


۹۲ 


و والمهارة العسكرية لمواحهة الأعداء الذين كانوا يحيطون بالدولة 
)0( 
الحديدة 8 


الثا - السرايا والغروات وتحقيق الأمن : 

وكلتاهما من الظواهر الي التصقت بعصر النبوة التصاقا وثيقاء أما وقد صدر الأمر 
الإلهى - كمال سيق - باتخاذ القتال وسيلة لردع الشرك وأهله» فقد وجد المسلمون أن 
لا غضاضة في الدحول في معا ركه إذا لزم الأمر. 

وقد تحدث المؤرخحون» وتابعهم دارسو الحروب وخبراؤهاء وأفاض الجحميع في شكال 
وأنواع المعارك في عصر النبوةء ودر ج أغلبهم على التمييز بين ما كان منها من قييل 
السرايا وهي المعارك الي م يشارك فيها الرسول صلى الله عليه وسلم مكتفياً بتقليد 
إمارتها بعض أصحابه» وبین ما كان منها من قبيل الغزوات وهى المعارك الي كان 
يشارك فيها بنفسه ويتقلد إمارتها"» ويعكن من خلال النظر في أحداث ويحريات 
أحداث کثیر من هذه مارك - بنوعيها - استخلاص عدة دلالات: 


١‏ أن اللسلمين ابتدءوا اهم - في الغالب ب - بالسرایاء ولعل الرسول 
صلى الله عليه وسلم قصد من ذلك - ضمن مقاصده - شل فاعلية المعسكر 
القرشى وحلفائه» وضرب نشاطه التجحارى أساس هذه الفاعلية» واغتنام بعض 
موارد التموين والتسليح الي احتاحها المسلمون» فضلا على أن في إظهار القوة 
من خلال هذه السرايا ردعا لبقية أعداء المسلمين» وأحيرا فقد كانت السرايا 
عثابة ميادين بحربة وتدريب للمسلمين على فنون الحرب» وتقوية استعداداتهم هاء 
وتعريفهم مواطن القوة والضعف ني تحر كاتهم وتجركات أعدائهم عند القتال" . 

2 كما أن توظيف القوة ني هذه الوقعات خحضع لاعتبارات كثيرة لعل 
أهمها طبيعة ومدى حطورة مصدر تهديد أمن السلمين» ومدى حطورة الخصم 
وقوته» ومدی الاستعداد له» واحتمالات الدحول ق القتال» وغیر ذلك ما كان 
له تأثيره ني الاحتيار بين أسلوبي السرية» أو الغزوة٠‏ وما حدر الإشارة إليه أن 
وحهة كلا الأسلوبين لم تكن واحدة» فقد كانت هناك قريش وحلفاؤهاء حيث 


٠. ٠١١ انظر: عماد الدين حليل› دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر في هذه التفرقة» ولي تفاصيل أحداث وعدد كل من السرايا والغزوات: ابن هشام» مرحع سابق»‎ )۲( 
وما بعدهاء ابن كثيرء البداية»‎ ٠١۳ جا» ج٣ مواضع متفرقة» صحيح مسلم» مرحع سابق» ج۱۲» ص‎ 
۰ ۲٤۱ مرحع سابق» ج۴» ص‎ 
انظر ما أورده الإمام الشيباني عن السرايا ومهامها لي محمد بن الحسن الشيباني» السيد الكبير بشرح‎ )۳( 
۹١۸ مصطفى زيد» القاهرة: مطبعة حامعة القاهرة»‎ ٠ السرخحسيء» تحقيق وتعليق الشيخ محمد أبو زهرة ود.‎ 
۰. ۲۲٣ :۲۱١ جا) ص‎ 

۹۳ 


غزوات بدر» وأحد» والخندق وغيرهاء وبعض السرايا الأحرى إليهم» وكانت 
هناك القبائل الأحرى مثل غطفان» وبنى سليم» وثقيف» وهوازن» وبنى كلاب 
وغيرهم» وكان هناك اليهود بطوائفهم من بنى قينقاع» وبنى النضير» وبنى 
قريظة» و كان هناك أيضا الروم» حيث سرية مؤته» وغزوة تبوك ٠‏ 

۳ - لقد ابتلى المسلمون بهذه الوقعات ابتلاءات كثيرة» فتارة بكثرة 
عددهم العددية» كيوم بدر» وتارة بالهزعة ثم النصر كيوم أحد» وتارة بإحاطة 
القوى المعادية هم وتحزبهم عليهم كيوم الخندق» وتارة بالاغار بقوتهم وكثرة 
عددهم كيوم حنين» وتارة باهزة واستشهاد الكثيرين كيوم مؤتة» وغير ذلك 
کثیر» ورغم ذلك كان ابجحتمع اد لمم بخرج قويا شديد التماسك» لانه كان دائم 
. الترشيد لخطواته» والتصحيح للمعوج منهاء والسد لثغرات الضعف فيهاء مؤيدا 
في ذلك بوجود القيادة النبويةء وا كانت تتلقاه من الوحي في هذا الشأن. 

٤‏ -. إن ثمة أساليب تضافرت في تدعيم الأسلوب القتالي في التعامل مع 
أعداء المسلمين في تلك الحقبة» يأتى في مقدمتها اسلوب المهادنة كما حدث في 
صلح الحديبية الي هادن فيها المسلمون قريشا على وضع الحرب عشر سنين يأمن 
فيها الناس ويكف بعضهم عن بعض”'» وأسلوب عقود الأمان» المؤبدة كعقود 
الذمة» والمؤقته كعقود الأمان"» وأسلوب التفاوض والمصاهرة الي م تقتصر 
على الرسول صلى الله عليه وسلم بل تعدته إلى المقربين منه وأعوانه» ثم حاء 
مفهوم الاتصال عقب وفاته ليحل محل فكرة المصاهرة ويكملها . 

ه - إن الدور الذي لعبته حركة النفاق في إزكاء نار الصراعات القتالية 
بين المسلمين وغيرهم» أو في إنشابهاء أو في التستر على بعض أطرافها من أعداء 
المسلمين» أو في موالاتهم دون المسلمين» كل ذلك كان من أحطر أدوارهم على 
الإطلاق في التطور الإسلامي» رقد ساعدهم على نمارسة موقفهم التخريي هذا 
إن الغلظة الي مر المسلمون بإظهارها معهم لم تكن تتيح هم استعصال شأفتهم» 
وإِن أباحت کشف شبهات مواقفهم وزیف إعانهم» وخحطر دورهم. 


(۱) انظر في نص هذا الصلح: ابن هشام» مرجع سابق» ج۳)» ص ۲۱٣١‏ = ۲۱۷» صحیح مسلم» مرحع 
سابق» ج ۱۲» ص ۰۱٤۳-۱۳١‏ وانظر أیضا: 

Afzal Iqbal, The propht’s Diplomacy, Massachuttss: Claude, Stark & Co., 1975, PP. 
21-35, Fred M. Donner, Muhammed, “Splitical Consolidation In Arabia Up to the 


conquest of Mecca,” Muslim World, Vol. XIX, No. 4, October P. 230. 


(۲) انظر أمثلة لمذه العقود لي د٠‏ محمد ميد الله مرجع سابق» ص ٥۳‏ وما بعدهاء امد زكي صفوت» 
مرجع سابق» جا» ص ٩۱‏ وما بعدهاء 
(۳) انظر: د٠‏ حامد ربيع» الإسلام والقوى الدوليةء القاهرة: دار الموقف العربي» ۱۹۸۱» ص ٠. ٠٠٤‏ 


٤ 


رایعا - التمكين للدعوة وتأمين حركتها داخل انجتمع المكى : 

م تنقطع حهود القيادة النبوية ني الأخذ بيد أهل مكة نحو الإيعان رغم كل ما لقيته 
a yS‏ 
مقاصدهم» لما نفضوا صلح الحديبية ليعاونوا فريقا من الذين أشركوا على قوم كانوا قد 
دحلوا قي حوار المسلمين» وما كان أحد من أهل مكة يعلم أن ذلك إيذان بفتحهاء الذي 
أكد عدة حقائق “ الأولى أن هذا الفتح م يوسع فقط من الرقعة الإقليمية للدعوة» بل 
وأعاد أيضا إلى المهاحرين الوطن والمال والأهل والعشيرة ةه مما اضطروا إلى ت ركه بعد 
هجرتهم» ورغم ذلك فقد وسع بالمقابل دائرة الحر كة المضادة لأعداء الدعوة» وخحاصة 
من المنافقين» ويهود. 

والحقيقة الثانية أن التمكين لالإسلام بعد دحول مكة وغلبة الحماعة المؤمنة م تكن 
فرصة التشفى وسفك الدماء دون داع» وكذلك ل تكن مدخلا لتصفية الضغائن 
والأحقاد القدبعة» والثأر من أهل مكة» وعبارة "اذهبوا فأنتم الطلقاء""» فضلا على كفه 
لقتال والأذى عنهم إلا من أم بقتلهم - استثناء - كل ذلك يقدم امل في كيفية قيادة 
الناس بقيم الإسلام» وإن أنكروها. 

والحقيقة الثالثة أن تحكيم رموز الشرك - وأهمها الأصنام - عقب دحول مكة م 
یکن وليد الجهد الذي أعقب فتحهاء ذلك أن وراءه هادا هو عمر الدعوة منذ بداية 
تلقى الوحي» وحتى أذن الله بهذا الفتح» وهذا يؤكد أن تضحيات الدعوة مهما كثرت» 
ومهما امتدت مساحتها الزمانية والمكانية» لا تذهب هباء. 

والحقيقة الرايعة أن الدحول في الجدل حول فتح مكة أكان عنوة» أم كان صلحا؟ لا 

ينبغي أن يكون شغل الباحثين الشاغل في دراسة هذا الحدث» قد يكون لذلك مبرره إذا 
ارہ رھ ف غفا اناف قديعا» وهم يؤصلون قواعد التعامل مع أهل الشرك أما 
وقد أصلت هذه القواعدء فالمطلوب هو البناء على ما أقاموه بعد تمحيص» لا العودة من 
حیث بدعوا. 


خامسا - مشكلة الوجود السياسي ومحنة الأمن : 


وهى المشكلة الي تمحضت عن وفاة القيادة النبوية» فكانت اختبارا شديدا لأمن 
الجحماعة المسلمة» وقدرتها على الحفاظ على المسيرة الحضارية داخليا وحارجياء ومكمن 


)١(‏ انظر في فتح مكة: ابن هشام» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۳ وما بعدها؛ ابن کثیر› البداية» مرجع سابق»؛ 
ج٤»‏ ص ۲۷۸ وما بعدها . 
(D‏ انظر: ابن هشام» مرجع سابقج٤»‏ ص ۲۲ ۰ 
(۳) انظر على سبيلى المنال: ما أررده ابن كثير» البداية» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ٠۰١‏ ومابعدها. 
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الخطورة في هذه المشكلة أنها حاءت متعددة الأبعاد» والمناحى» وبرز في مقدمة ذللك: 


١‏ - صدمة الفراغ السياسي الي نتجحست عن افتقاد قيادة الملسلمين» لقد 
آلت الأمور بوفاة النبى صلى الله عليه وسلم إلى احتلاط واضطراب كبيرين» 
فداخليا أصيب المسلمون بذهول وتخوف شديدين إزاء التساؤل عمن يخلف 
القيادة النبوية . 

۲ - قضية الخلافةء الى أثارت الحاجة إلى ثلاث فعاليات» القيادة الي 
تستطيع الإمساك عصادر الوحي لتجعل منها حركة حياة والعقيدة أو المغالية 
السياسية الى تلتزم بها القيادة الحاكمة قبل أن تلزم المسلمين بهاء والإطار النظمي 
الذي ينبع من فقه الواقع السياسي للجماعة» ومن خلاله تستطيع الانطلاق 
بالعقيدة نحو إكمال ح ركة عصر النبوة بحركة الخلافة ٠‏ 

۳ - قضية بيت الخلافة» ال ضاعف من صعوبتها عدم الاتفاق على تفسير 
واحد للأحاديث النبوية التي ذكرت أحقية البيت القرشي بالخلافة"» كما أن 
حاولة الرسول صلى الله عليه وسلم الهم بكتابة أمر لا يختلف عليه الملسلمون 
بالخلافةء وقد هما بذلك» وكلتا الحاولتين م تكتب مما التتمة قبل وفاة 

٤‏ - قضية الخروج من مأزق التعامل السياسي داخليا وخارحياء إذ بات 
الملسلمون عقب الوفاة وأمامهم قضايا متشابكة كانت تستدعي سرعة المواحهة 


)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل في : مصطفى منجود» "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر 

الإسلام"» رسالة ماحستير غير منشورة» جامعة القاهرة: كلية الاقتصاد» »۱۹۸٤‏ ص ١٤-ه٠) ٠‏ 

(۲) انظر بعض هذه الأحاديث قي صحيح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۲» ص ۱٠۹‏ وما بعدهاء 

(۳) انظر التفاصيل في: فتح الباري» مرحع سابق جا» ص ١۳۱۷-۲۳۱۰؛‏ صحیح مسلم» مرجع سابق» 

ج۱۱ ص ۸٩۹‏ ص ٩٤‏ ۰ 

٠ ۳۷ ه» القسم الثاني من ج۲» ص‎ ١۳۳۸ انظر: ابن سعد الطبقات الكيرى» القاهرة: دار التحریر»‎ )٤( 
۹٦ 


الأمن وخبرة عصر الخلافة الراشدة 

ظل الأمن يكتسب ملامح المحماعة السياسية الحدودة بنطاق المدينة وما حاورها من 
مناطق كانت هى حدود الدعوة» جحاصة بعد فقح مكة؛ ولم مض وقت طويل حى 
استطاع المسلحون أن جخرجوا من أزمة الفراخ القيادي فن تطور قال لعصبر البرة اكستر 
سلملة حلقات التطور السياسي الإسلامي» اصطلح على تسميته بعّصر الخلفاء الراشدين 
الأربعةء الذين تناوبوا قيادة احتمع المسلم» واحدا تلو الآحر بعد النبى صلى الله عليه 
وسلم. 

وحارلة حصر دلالات هذا التطور عبر صفحات محدودة أمر بالغ الصعوبة بيد أن 
تسليط ضوء التحليل على بعض الأحداث والظواهر الي أثرت في بشاء وصياغة مفهوم 
الأمن خلال هذا التطور قد يساعد ثي الخروج من ذلك ويعكن الإشارة إل أهمها ف 
اك 

أولا - الأمن وعملية اختيار الخليفة : 


يلاحظ المتتبع لأحداث الخلافة الراشدة أن بحئ كل خليفة من الخفاء الأربعة إل 
السلطة قد صاحبه بعض المشكلات الي ارتبطت بعملية احتياره - وإن حفت حدة هذه 
امشكلات بصورة واضحة لي اخحتيار الخليفة الثاني عمر بن الخطاب - وذلك أمر كان 
متوقعاء ذلك أن الأصول المنزلة اكتفت في جال اختيار قيادة الأمة بوضع القواعد العامة 
وبناء القيم الأساسية الي حكن على هداها تكييف الواقع السياسي”» ومن هنا احتلفت 
الاجتهادات وتعددت النماذ ج التطبيقية لعملية الاحتيارء فاحتيار الخليفة الأول كان فاتحة 
هذه التهديدات» لدرجة أن عمر بن الخطاب وصف هذا الاحتيار بأنه كان فلتة وقى ١‏ لله 
المسلمين شرها"» لتباين وجهات النظرء وتعقد الموقف بين من كان منوطا بهم القيام 
بالاختيار من المهاحرين والأنصار» وذلك قبل الاتفاق على مبايعة الخليفة”» ووسط هذا 
اجو الملى بتعدد الآراي واخحتلاف وحهات النظر انتزعت بيعة أبى بكر بعد أن استطاع 


(۱) انظر : ده محمد سليم العواء مرجع سابق» ص 1۸-٦٦‏ ۰ 

(۲) الفلته هى الفجأة: انظر ما أورده الكاندهلوىء مرجع سابق» ج۲ ص ۷ . 

(۴) تاريخ ما ورد على لسان المهاجحرين والأنصارء وحقيقة وحهات النظر المختلفة بينهم في سقيفة بنى ساعدة 
في المرجع السابق» ١ء‏ ص 4١‏ الطبريء تاريخ الرسل والملوك تحقيق محمد أبوالفضل» القاهرة: دار 
المعارف» الطبعة الثانیة» ۰۱۹۱۷ ج ۳» ص ۲۱۹ ومابعدهاء اين الأثي الكامل في التاريخ» بيروت: دار صادر 
للطباعة» ۳۷٣‏ بح ص ٠۳۴١‏ وما بعدهاء ابن كثيرء.البداية والنهاية»ء بيروت: مكتبة المعارف» الطبعة 
الثالغةء ۰ جا ص ۳۰۴-۲۰۱ امد زکي» صفوت» جمهرة خحطب العرب» مرجع سابق» جا» ص 
1¥1-¥٥‏ .۰ 


۹۷ 


عمر بن الخطاب أن يحسم مادة الخلاف ويقنع الأنصار» ويذكرهم بمكانة أبى بكر من 
اللسلمين» وبأن الخلافة لا يستقيم ها كيان أو استقرار إذا بويع لاثنين في وقت واحد 
"هیهات أن يجتمع سيفان في غمد واحد" . 

وأما الحتيار الخليفة الثاني - عمر بن الخطاب - فقد كان - كما سبق - أكثر طرق 
تولى الخلافة حسما لادة الخلاف» وإن لم يحجم المؤرخحون عن ذكر بعض الأصوات الي 
صدرت عن بعض المسلمين الذين احتجوا على اختياره حشية شدته وغلظته» ذلك أن 
الخليفة الأول لم يشا أن يترك المسلمين كحالحم عقب وفاه النبى صلى الله عليه وسلم 
وما آل إليه في أحداث السقيفة» فاحتار عمر بن الخطاب ليكون الخليفة بعده" . 

ثم يأتى بعد ذلك احتيار الخليفة الثالث - عثمان بن عفان - كتجسيد لرغبة الخليفة 
الثاني في الجحمع بين نغوذحي عدم الاستحلاف الذي ت#حض فعن عصر النبوة 
والاستخلاف الذي أثره الخليفة الأول» فصاغ منهما طريقة لاحتيار خليفته» وترك 
مسؤولية السير فيه إلى المسلمين بعده"» فلما توفى انقسم المسلمون» فإذا هم فريقان» 
أحدهما رأى مبايعة عثمان بن عفان» والآحر رأى مبايعة على بن أبي طالب» لكن 
الصحابي عبد الر هن بن عوف استطاع حسم مادة الفتنة» فبعد المشاورة» واستطلاع 
آراء معظم المسلمين» لم جد حرجا في مبايعة عثمان بن عفان» إلا أن بعض الروايات 
التاريخية درحت على ذكر مواقف تحفظ ورفض من بعض أفراد البيت الهاشمي» وهو ما 
أثبت الباحث ضعفه وسقوط حديته في موضع آحر . 

وأحيرا يجئ احتيار الخليفة الرابع على بن أبي طالب ثم وسط جو من الإكراه العام 
لحماعة المسلمين داحل المدينة عاصمة الخلافة» وهذا الإكراه فرضه وحود عناصر التمصرد 
والفتنة الي فرضت منطقها الدموي العنيف منذ أن اغتالت الخليفة الفالث» فأحدثت 
شرحا في حدار الصف المسلم» كشف عن نفسه في تشتيت مواقف المسلمين من بيعة 
الخليفة المحديدء فإذا هم بين مويد اء ومحجم عنهاء وطاعن في أساسه»ء ومعتزل لأمور 
الأمة كله . 


)١(‏ انظر : ا جمد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» حا ص ٦١1۷ء‏ وانظر المبادئ السياسية 
الي محضت عن اخحتيار الخليفة الأول في : مصطفى منجود» مرحع سابق» ص ٠ 1۹-٠١‏ 
(۲) انظر في ذلك: الطبري» تاريخ الرسل والملوك مرجع سابق ج٤»‏ ص ۲۲۸ وما بعدهاء ابن الأثير» 
الكامل» مرحم ساٻق» ج ص 6۲° « iظ|‏ Îيضl: Mohammad aziz. The Nature of Islamic‏ 
Political Theory, Karachi: Ma’aref Limited, 1975, P. 113.‏ 
(۲) ستزد ملامح نموذج عمر بن الخطاب لاختيار الخليفة بعده لي موضع آخحر ٠‏ 
)٤(‏ أورد بعض هذه الروايات الطيري في تاريخ الرسل والملوك مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۲» ص ۲۳۸» 
وانظر رای الباحث فیھا في مصطفی منجود» مرحع سابق» ص ۲۰۱۰۲۰۰ ٠‏ 
(ه) انظر تفاصيل أحداث بيعة الخليفة الرابعم الطبري» تاريخ الرسل» مرحع سابق» ح٤»‏ ص ٤۲۷‏ ومابعدهاء 
ابن الاثیر» الکامل» مرجع سابق» ج۳› ص ۱۹۲ ٠‏ 

۹۸ 


ثانيا د أسلوب التعامل السياسي : 


نمة عوامل ثلاثة أساسية كان هما دورها المؤثر في تحديد أسلوب التعامل السياسي في 
عصر الخلافة ومساره» سواء لصاح - أو ضد أمن الجماعة السياسية حاكما وحكوماء 
أوها القدرة الاجتهادية والملكة الإبداعية للخلفاء فى استنباط أحكام الشرع المنزل» وهى 
تنظر إلى مشكلة الوحود السياسي حوهاء والثاني طبيعة التعدد في أبعاد هذه المشكلة فى 
كل تطورات عصر الخلافة» والفالث مدى التمسك بقواعد الالترام المتبادل بين الخليفة 
رالمسلمينء بعد تحديد منهجه والاتفاق عليه وني ضوء هذه العوامل بمكن التمييز بين 
اأسلوبي مهمين من أساليب التعامل السياسي» أوهما يعتد ليشمل خلافة كل من أبى 
بكر وعمر وطرفا من خلافة عثمان بن عفان» وسادت فيه روح الفاعلية بين العوامل 
اثلائة السابقة» يبعكن تلمس بعض مظاهره في تزايد مكانة عاصمة الخلافة وم ركزهاء 
والمشاركة في أداء أعباء السلطة» وضرب حدة التمرد القبلي» وغیاب التمردات العنيفة 
لإزالة السلطة» وتحقيق المغالية الذاتية للمسلم وغير السلم داحل أرحاء الخلافة» فضلا 
على تحقيق الفيضان الخارحي وإزالة معوقاته""» ولذلك جاء مأزق التعامل - وبالذات 
في حلافة أبي بكر وعمر - ضربا لفاعليتهاء ورفضا لتدفق حر كتهاء لا عجزا عن إكمال 
مسيرتها أو فشلا في تحقيقها"» والثاني يمتد لي مساحة عمر الخلافة الراشدة ليشمل 
السنوات الأحيرة من حلافة عشمان بن عفان" وخلاقة على بن أبي طالب كلها 
وسادت فيه روح الانقطاع في الفاعلية بين العوامل الثلاثة السابقةء وإنغا لأن حو الالتزام 
امتبادل - العامل الثالث - قد شابه - بقطع النظر عن أسباب ذلك وجالاته - الكثر 
من التأزم نتيجة الخرو ج المتكرر عليهء بل ونتيجة تحاهله في كثير من الأحيان» مسن هنا 
بدأت سمات أحرى لاتعامل السياسي تتقدم لي الظهور غير تلك الي كانت تظدل 
الأسلوب السابق قي نفس التعامل قبل نهاية خلافة عثمان بن عفان» ولعل أهمها تضاؤل 
مكانة المدينة عاصمة الخلافة كم ركز للسلطة» وضعف هيبة الخلافة والخليفةء وتزايد 
حر كات التمرد في أخاء الدولة» ومناطحة بعض الأطراف للعاصمة» وانتشار أعمال 
ال ن السلمينء وتفاقم الدور التخريي العنصار الفتنة» فضلاً عن اتباع 
اسلوب التصفية الحسدية في إقصاء القيادة الشرعية عن اللاملة“. 


(۱) انظر ما اورده الباحث بتفصيل أوسع اي: مصطفى منجود» مرحع سابق» ص ۹۷ وما بعدها. 
49 ارجم السابقء ص ٠۱١٤‏ وما بعدها. 
(۳) کما ذهب كير من المؤرحین . انظر: ابن کٹیںں البداية» مرحع سابق» طبعة ۱۹۸۰» حد۷ء ص أ۷ 
وانظر ايضا: : 

S.R. Glubb, The Great Arab Conquests, New Jersy: Printice Hall., 1963, P. 247.‏ 
وانظر ما ر ده الباحث من تعلیقات على ذلك فی رسالته للماحسیز» مرحع ساب ص ۲٤٩‏ - 6۷ 
)٤(‏ انظر التفاصیل ي: مصطفی منجود» مرجع سایق» ص ۲۱۹ ومابعدها» ص ۲۲۹ وما بعدها. 

۹۹ 


الا = حركة الفتوحات الإسلامية وأمن الخلافة والدعوة : 

لاشك أن نجاح الخليفة الأول في تحقيق الأهداف الي توخاها من ضرب حركة الردة 
داحليا» ورد عدوان الروم - مع بعث أسامة بن زيد - حارجياء كان دفعة قوية أعطت 
حر كة الفتوحات أرضية صلبة لتقف عليها في سيرها وهى تعبر بالدعوة مساحات بشرية 
وإقليمية جحديدة» ودراسة عاجلة هذه الح ركة لا توفيها حقهاء حاصة وأن الغمز واللمز 
لا ينفكان يلاحقانهاء طعنا أحياناء وتشويها أحيانا أحرى“)» لكن يستوقف الباحث في 
هذه العجالة بشأن العلاقة بين ح ركة الفتوحات وبين طبيعة الأمن فى عصر الخلافة عدة 
ملاحظات مهمة ٠‏ أولاها: اتساع نطاق الفتوحات فقد ظل قادتهاء وظلت الجيوش الي 
نفذتها تدشر رسالة الإسلام عبر أقاليم من الشرق والغرب ومن الشمال إلى الجنوب» 
بعضها فتح صلحاء» وبعضها الآحر فتح قتالا وعنوة» تبعا لاجتلاف المواقف من الدعوة 
بعد أن طغت على هذه الأقاليم مفاسد ومساوئ أكبر أمبراطوريتين آنذاك الأمبراطورية 
الرومانية» والأميراطورية الفارسية"» إن هذا الاتساع الإقليمي يجب أن ينال عناية 
خحاصة ودراسة مستفيضة . 

أا الملاحظة الثانية فهى تضخم الحسد السياسي المسلم ذلك أن حركة الفتوحات 
صاحبها اتساع كمى وكيفي» فعلى المستوى الكمي ازدادت أعداد الذين دحلوا في 
الإسلام» أو الذين قبلوا سيادته وفق عهود الذمة أو عهود الأمان مع المسلمين» لکن هذه 
الزيادة فرضت تحديات كثيرة منها تزايد العناصر المدامة في المجحسد الإسلامي» وتزايد 
الأعباء الأمنية لحفظ حقوق المسلمين وغير المسلمين داحل الدولة» وضرورة المتابعة 
العقيدية للرعايا الجدد» وضرورة البحث عن صيغة للتوافق بين الاتساع الكمي والاتساع 
الجغرافي» وعلى المستوى الكيفي ازداد التنوع الحضاري تعقداء ذلك أن التضخحم الذي 
حدث في الجسد السياسي» لم يكن محرد تنوع عددي» بل كان أيضا تنوعا لغوياء 
وثقافياء ودينياء وعرقياء وسياسياء واقتصادياء وهذا بدوره أثار مشكلات عديدة كان 
منها عحاولة إيجاد صيغة للتقارب بين تلك المؤثرات المتناقضة والمختلفة» وابتداع اسلوب 
حديد لإدارة العلاقة بين مركز الخلافة وأطرافها الحديدة» وتطويع التغيرات ما لا يشكل 
انفلاتا من» أو تطاولا على المصادر المنرلة. 


)١(‏ انظر بعض ما ورد في كلل من : د٠‏ عماد الدين خحليل » حول انتشار الإسلام - وقائع وملاحظات» 
الملكة العربية السعودية؛ جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية - إدارة الثقافة والنشرء سلسلة ينابيع الثقافة» 
العدد ۸» ١٠٠٤٠١ه-١٠۱۹۸م»‏ ص ۷ ومابعدهاء منير شفيقء الإسلام في معركة الحضارة» مرجع سابق» ص 
٩‏ وما بعدها. 
(۲) انظر تفاصيل ح ركة الفتوحات ونواحيهاء والبلاد الي شلتها في المصادر التاريخية الي تعرضت لعصر 
الخلافة حاصة الطبري في تاريخ الرسل والملوك واين الأثير في الكامل» وابن كير ني البداية والنهاية . 

Yo 


والملاحظة الثالغة هى اللجرء إل الفتح عن طريق استخدام البحر بجانب استخدام 
البرء ليضاف إلى فنون القتال التي عرفتها التقاليد العربية قبل الإسلام فنا آح كانت له 
طبيعته الخاصة الي تممكن المسلمون من استيعاب وتحقيق التكامل بينه وبين الفتح عبر 
الصحارى والسهول والحبال والوديان وما شاكلها. 

أما الملاحظة الرابعة فهى أن ح ركة الفتوحات م تشغل قيادات المسلمين فى عصر 
الافة عن مسؤولياتهم في عمليات البناء الداحليء وإا سارت الحياة بهم وهي يظللها 
نوع من التوازن بين فقه الأصول المنزلة» وفقه الواقع» من جحهة وبين التعامل الداحلي 
والتعامل الخارحي من جهة أخحرى. 

والملاحظة الخامسة هى أن الملسلمين م يستوعبوا حقيقة أنه مع تتابع أو توالى 
موحات حر كة الفتوحات كان هناك من كانوا ينتمون إقليميا إلى كشير من البلاد الي 
افتتحت - صلحا أو عنوة - لكنهم كانوا أبعد عن التسليم بسيادة الإسلام» ولذلك 
ظلت أحقادهم وأضغانهم مكبوتة» فلما سنحت هم الفرص أكثر من مرة م يتوانوا قي 
ذلك الإظهار . 

وأخیرا اتی اللاحظة السادسة وهى أن حركة الفتوحات الإسلامية قد تذبذبت ىا 
بين الصعود أو اتساع النطاق حتى صدر حلافة عثمان بن عفان» والهبوط وانحسار 
انفوذ حتى التوقف لما طغت الحروب الداخلية» ومعارك المسلمين ضد أتفسهي وعجزوا 
عن حقن دمائهم . 

رابعا = الحفاظ على عقود الأمان لغير المسلمين : 

ليس هذا جالا للبحث في طبيعة العقود الي يلتزم السلمون -.عوجبها - بكفالة 
الأمن لغيرهي والباحث يهمه إبراز بعض الدلالات الأمنية المهمة الي التصقت بهذه 
الظاهرة ومن ذلك: - - 

ان هلرد جات نتاحا طبيعيا لعلاقات المسلمين بغيرهم بعد 
هيمنة الدعوة لنؤكد من ناحية أن الإسلام م يكن ليسلب الأمم حقها في أن 
تعيش آمنة لي جواره» مهما رفضت منطق دعوتهء أو أبت إلا الحفاظ على دينها 
والمكوث عليه» وذلك وفق ما يليه من ضوابط والتزامات» كما يؤكد من الناحية 
الأحرى» أن قادة الفتح الإسلامي كانوا ملتزمين بتجسيد هذا الحق لغيرهم في 
شكل عهود مصانة وفق شروطها. 

۲ - وانطلاقا تما سبق فإن الأمان الذي كانت تفرضه تلك العقود حكمته 
ته اعد شرعية في التعاملء ولم تملها إلا مصالح شرعيةء ولذلك كان غالبا ما 
يوحد في نصوص العقود الي أبرمها الرسول صلى الله عليه وسلم» أو ال أبرمها 

۰۱ 


الخلفاء بعده» أو نوابهم» بل وقي مقدمتها "هذا أمان من الله وأمان من محمد 
صلی اله عليه وسلم" أو لمات "أنهم آمنون بأمان الله ومحمد صلى الله عليه 
وسل" . 

۳ - إن هذه العقود كان ينص فيها على الالتزامات بدقةء ولذلك كان غالبا 
ماترد فیها عبارتا "أن هم" و "أن علیهم" لیعی کل طرف ما له وما علیه» ولیعلم 
أن العدل هو الأساس قي التعامل» يضاف إلى ذلك أنه كان غالبا ما ينص على 
كيفية التحلل منها وشرط ذلك والأثار الي بعكن ترتيبها على مالفتها أو 
نقضهاء أو التحلل منها. 

> - إن الخلفاء الراشدين هم الذين كانوا يقومون - نيابة عن المسلمين - 

٠‏ بعقد هذه العهود» سواء بأنفشهم مباشرة» أو بالإنابة» عن طريق ولاة الأطراف» 
أو قادة الحنودء بيد أن النواب كانوا يستشيرون الخلفاء قبل توقيع هذه العقودء 
فإما أقروهاء وإلا امتنعوا عنها . 

ه - كانت هذه العقود - وفق شرائطها - إذا تعلقت بحقوق وواحبات أهل 
الذمة تأحذ صفة الدوام والتأبيدء أما إذا احتص بها غير المسلم المشرك فقد كانت 
تأحذ صفة التأقيت وتحديد المدة» والفارق بينهما كبير كما سيرد ي موضعه. 


)١(‏ انظر المصادر التاريخية الكيرى الي أوردت جانبا كبيرا من نصوص هذه العقود كالطبرى وابن الأثير» وان 
کٹیر» وقد معت بعض كتب الوقائع السياسية نماذج عديدة ها انظر بصفة خحاصة: د٠‏ محمد حميدا لل 
مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ أهد زكي صفوت› جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق جا مواضع 
مف ةن 
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المطلسب الرابع 
أهم ملامح التطور ف دلالات الأمن ف الخرة السياسية 
الواقع إن الرصد السابق لأهم الأحداث والظواهر الى أثرت في تطور دلالات مفهوم 
الأمن فى الخبر ات الثلاث السابقة» تتيح للباحث استخلاص بعض الملامح الأساسية هذ" 
التطورء ويعكن إجماها في سبعة ملامح ٠‏ 


ولعل في مقدمتها ارتباط مفهوم الأمن عفاهيم أحرى أينعتها الأصول والممارسة 
السياسية» وبعض هذه المفاهيم - كمفهوم الإحارةت ومفهوم الأمان - استخدم ليصير 
مرادفا لفهوم الأمن من حيث أن الالتزام به يرتب في نفس الوقت الحقوق والواحبات 
الي يرتبها الالترام بتحقيق الأمن واقعا وممارسة وبعض هذه المفاهيم - كمفهوم الحلف 
ومفهوم الحهاد - استعمل ليدل على مفهوم الأمن من حيث أن وجوده كممارسة يعنى 
كفالة الأمنء وافتقاد هذا الوحود بالتعدى أو الانتهاك - يعنى افتقاد الأمن٠‏ وبعض 
هذه الفاهيم اثلائة - كمفهوم الحراسة والرباط - وظف ليؤكد حقيقة مفهوم الأمن 
كمفهوم حضاري ارتبط بتطور الجتمع السياسي المسلم فكرا ونظما وحركةء واستلزم 
بمحموعة من الإجحراءات لصيانته والإبقاء عليه . 

رامح الثاني يتمثل في إدحال بعسض الألفاظ الي تم نلقها من حضارات أحرى 
ختلفة القيم والممارسة عن حضارة الإسلام كمرادفات لمفهوم الأمن» فقد فرضت حركة 
الفتوحات» استيعاب بعض مؤثرات تلك الحضارات خحاصة الفارسية والرومانية» دون 
انسلاخ من الموية أو العقيدة ومن بين هذه المؤثرات الي قبل المسلمون التعامل بها بعض 
الألفاظ كلفظ "مرس" الفارسى» الذي يعنى عدم الخوف» فهذا اللفظ كان يرتب 
للقائلين به من غير المسلمين الأمن في مواجهة الفاتحين السلمين» بل أن العرف والعسل 
قد حريا على مضاعفة العقوبة لمن اعتدى على من قال به» و م يؤمنه» وقد أرسل عمر 
ابن الخطاب إلى أحد عماله "إذا قال الرجل للرحل لا خف فقد أمنه» وإذا قال مرس 
فقد أمنه» فإن | لله يعلم الألسنة" وتي رواية "بلغي أن رجالا منكم يطلبون العلج 
حتی إذا اشتد في الحبل وامتنع فقال الرحل مترس - يقول لاتخف - فإذا أد ركه قتله 
وان والذي نفسى بيده لا يبلغن أن أحدا فعل ذلك إلا ضربت عنقه"» وأكثر من 
ذلك» فقد قبل المسلمون بعض الح ركات الي كانت قي عرف غير المسلمين تعنى الأمن» 
کاش ره بعضهم إل السماء .عا يعنى أنه دحل قي عهد الله وأمنه ونه يطلب ذلك من 
اللسلمين» ولذلك كان من تشريع الخليفة الشاني "ما رحل دعا رحلا من المشركين 


۰ ٤۸٥ انظر: علاء الدين على المتقى» مرحع سابق» ج٤» ص‎ )١( 
انظر امرجم السابق» والغلج هو الرحل الضخم من كبار العجم» ويطلق أحيانا على الكافر مطلةا!.‎ )۲ 
ج‎ (7) 
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وأشار إلى السماء فقد أمنه اله فإغا ترل بعهد الل ومياق ٠١‏ 


والملمح الثالث هو اللجوء إلى سلوب الكتابة في إعطاء الأمن"» وتأكيده في كثير 
من الأحيان سواء بجعله ميثاقا للعلاقات الداحلية بين المسلمين وغيرهم داحل ابحتمع 
السياسي» كميثاق المدينة في عصر النبوة» أو بجعله ميثاقا متبادلا بحكم علاقات المسلمين 
الخارجية بغيرهم على أساس من العدل والإنصاف . 

أما رابع الملامح فهو اكتساب الأمن في كثير من الأحيان الصبغة المؤسسية حيث 
يعي اتباع بحموعة من القواعد والنظم الي كان يتخحذ من حلاها قرار الأسن» أو 
سياسته» فالأحلاف ودار الندوة» ثم المساحد» والدواوين وغير ذلك كلها كانت بعض 
الأشكال المؤسسية النى كانت تؤدى - فضلا على وظائفها الأحرى - وظائف أمنية 
كثيرة» وإن كانت هذه الوظائف - طبيعية ومدى - قد احتلفت تبعا لخصائص كل 
تطور سياسي . 


والملمح الخامس هو اتساع المفهوم بفعل التطور القيمي والتطور الإقليمي لحدود 
الدعوة الإسلاميةء فالأمن قي تقاليد ابجتمع العربي قبل الدعوة ظل حبيس القيم القبلية 
وحدود القبائل العربية» والأمن تي ظلال عصر النبوة انتقل من أسر القيم القبلية إلى سعة 
القيم الإسلامية» وحرج من نطاق القبائل العربية ليدحل دولة المسلمين ني المدينة» ويعم 
السلمين وغيرهم ممن دخلوا ني جوار الإسلام وذمته» والأمن في عصر الخلافة الراشدة 
ظل محكوما بقيم الإسلام قرآنا وسنة» مضافا إليهما سنة الخلقاء الراشدين الي حاءت 
لتواكب - في إطارهما - ما استجد من وقائع الحياة السياسية» ولكنه - أي الأمن - 
اتسع باتساع الرقعة الإقليمية لدحول قطاعات عديدة من الأمم في دائرة الإسلام إعانا 
به» أو ذة في رحابه» وهو ما وسح بدوره من دائرة الأعباء والالتزامات بشكل فاق كثيرا 
ما كان معروفا في عصر النبوة. 

والملمح السادس هو اتساع مضادر تهديدء ومصادر انتهاك الأمن» كنتيجة لازمة 
لاتساع المقهوم بالمعنى السابقء وإذا كان عصر النبوة قد عرف من هذه المصادر النقاق»› 
والشرك» وخططات يهود وتربص الروم والفرس» فإن عصر الخلافة أضاف إلى ذلك 
الارتداد» والتمرد في أطراف الدولة» ونقض العهود ونقل الخلقاء إلى آحر ما سبق 
تناوله. 

والملمح السابع هو أن إعطاء الأمان لغير المسلمين كان حقا متاحا لكل المسلمينء 
وإذا كان عقد الأمان قد احتصت به القيادة النبوية» والخلفاء أو من ينوبون عنهم» فإن 


(۱) انظر المرحم السابق» ج٤»‏ ص ٠ ٤۸٤‏ 
(۲) انظر ما أورده ده محمد حيدا لله في ججحموعة الوثائق السياسية» مرجع سابق» المقدمة. 
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داثرة تأمين غير المسلمين بلا عقود تخطت هذا النطاق» حتى ملت الرأة أحياناء لا قل 
الرسول صلى الله عليه وسلم أمان أ هانئ ليعض من كان بالمدينة كما شملت المين 
وقد استدل يعض الفمَهاء بهاتين الواقعتين على جواز أمان المرأة السلمةء والعبد السلي 
وهذه القضية فيها احتهادات فقهية كثيرة سيرد عرض ها ي حینه. 


الفصل الشاني 
الركائز السياسية لمفهوم الأمن في الإسلام 

العرض السايتق للدلالات المتعددة لمفهوم الأمن بتصنيفاتها الأربعة المتكاملة ي كد انها 
تستبطن في ثناياهنا عدة ركائز أو أركانا أساسية لا يقوم مفهوم الأسن إلا عليه 
ولایتصور وجوده إلا بهاء لکن قبل الدخول في تفاصيل ذلك» حدر الإشارة مقدما إلى 
عدة ملاحظات مهمةء تشكل في جملها ضبطا منهاجيا لتناول هذه الركائز بالدراسة 
والتحليل . 

وأولى هذه الملاحظات أن حصر ركائز الأمن في العقيدة» والخلافةء والأمةء والقوة 
هو جصر اجتهادي اعتمد على رؤية الباحث للأهنم من هذه ال ركائزء ومن ثم من 
التصور أن يأتى غيره من الباحثين - ووفق رؤية منهاجية محتلفة - بركائز أحرى قرية 
أو بعيدة ما أورده» سواء بالإضافة أو بالإلغاءء أو بالتوليد منه» وإن كان الباحث على 
قناعة تامة بأن فة ركائز لا ينبغي أن تكون موضع حلاف قي إقامة صرح ألأمن - في 
المفهوم الإسلامي - عليهاء وحاصة العقيدة» والخلافة والأمة. 

والملاحظة الثانية أن عرض هذه الركائز بالشكل أو التزتيب الذي سيرد لاحقا غير 
مبنى على درحة أهمية كل منها ي بشاء مفهوم الأمن» ما قد يوحى بإمكان تصور 
ترتیبها تصاعدیا أو تنازلياء ورغم الاعزاف بأهمية ركيزة العقيدة في هذا البناء بل وفي 
بناء الفاهيم السياسية الإسلامية إلا أن ذلك لايحرم بقية الركائز نفس الحظ مسن 
الأهمية. 

وثالغة الملاحظات أن فهما هذه الركائز .ععزل عن بقية الركائز الأحرى غير السياسية 
لمفهوم الأمن سيظل قاصرا عن الإحاطة عجمل معانيهاء وقي هذا تأكيد لما سبق التنبيه 
إليه في المقدمة بشأن طبيعة العلاقة الارتباطية التكاملية بين الابعاد السياسية لمفهوم الأمن 
والأبعاد الأحرى غير السياسية. 

أا الملاحظة الرابعة فهى أن التحليل السياسي هذه ال ركائز سينصب بالأساس على 
ماله صلة فيها .عفهوم الأمن» رغم صعوبة ذلك وأحذه بشئ من الرؤية النسبية . 

والملاحظة الخامسة أن كل ركيزة من هذه الركائز تتفاعل داحلها حوانب فكرية 
وحر كيه ونظمية» ومادام الباحث بصدد الصياغة الفكرية في هذا الباب من دراسته 
لمفهوم الأمنء فإن التحليل وإن تحرى الالترام بجحدود هذه الصياغة قدر الطاقة» إلا أن 
ذلك لن ينع من مرونة التطرق إلى بعض المناحي اح ركية الي يفرضها منطة التحليل 
الفكري» وتساعد قي فهم أبعاده . 
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ثم تأتى الملاحظة الأخيرة وهى أن الباحث سيستعين قي عرض وتوضيح آثار كل 
ركيزة من ركائز الأمن ما أسماه فى المقدمة النموذج القرآني» والنموذج التاريخى» ما 
أمكنه السبيل إلى ذلك. 


الممحث الأول 
العقيدة أساس المثالية السياسية 

تشكل العقيدة حجر الزاوية في الإسلام لا لأنها هى الي تضع الأساس الذي يقوم 
عليه بناؤه كله» بل ولآنها من جلال ذلك تقدم تصوره للوحوف ونظرته العامة إلى 
الإنسان وابجتمع والكون والحياةء وقد تعانقت هذه الكليات الأربع مع التوحيد» من هنا 
يبدو منطقيا أن تتغلغل عقيدة التوحيد تي محتوى كل المغاهيم المرتبطة بهذه الكليات 
فتصبغها بصبغتهاء وترشدها بضوابطها وحدودهاء ومفهوم الأمن ليس بدعامن هذه 
المفاهيم ٠‏ 


حقيقة عقي دة التوحيد 

لفظ العقيدة - ومشتقاته - في اللغة له أكثر من معنى» فمن معانيه الإلزام» والرابط 
والتماسك دون تفرقة» والت وكيد والعهد والميشاق» والملازمةء والحكم الذي لايقبل 
الشك فيه لدى معتقده")» والواضح أن مادة لفظ العقيدة تدور حول الإحكام والتوثيق 
والارتباط» ومن هنا جاز إطلاقه على کل ما من شأنه أن یکون مصدرا للإذعان ' 
والإلزام» ویکون منطلا للسلوك .عوجبه والتصرف .مقتضاه والانتهاء عند حدوده") 
فكأن هذا الملصدر وذلك المنطلق قد صارا ماب العقد الذي لا يمكن الخروج منه» وإلا 
صار الخارج ناقضا له» خلا بشروطه» مفرقا بين أطرافه . 

وأساس الإذعان والإلزام في دين الإسلام هو التوحيدء فكأن حوهر العقيدة 
التوحيد“» بكل مشتملاته» إن التوحيد بأبعاده الي أشارت إليها كتب العقيدة 
الإسلامية - من توحيد الربوبية» وتوحيد الألوهية» وتوحيد الأسماء والصفات - يجب أن 


(۱) انظر مادة عقد في : این منظور» مرحع سابق» ص ۳۰۲۳-۳۰۳۰ . 
(۲) انظر: مصطفی منجود» مرحع سابق» ص ٩۳‏ . 
(۳) ذلك أن العقد جمع بين أطراف الشئ» فإذا ما حل هذا العقد فقد تفرقت هذه الأطراف» انظر: 
الأصفهاني» المفردات» مرحع سابق» ص ۳٤١‏ . 
OJ‏ دة رحد ف: ابن منظور» مرحع سابق» ص 4۷۷۹ - 4۷۸۳ انظر: سيد قطب» نحو جحتمع 
إسلامي» مرحع سابق» ص ۱٤۳-۱٤۲‏ وانظر أيضا : 

Isma’il Raji Al Faruqi, Tawhid: Its Implication For Thought and life, Washington: 

Intematic: l1 Institute of Islamic Thought, 1982, PP. 82-87; Abolhassan Banisadr, the 

Fundamental Principles and Precepts of Islamic Government, Translated From the Persian By 

Moharrmad R. Ghanoonpurvat, U.S.A. Kentucky: Mazda Publishers, 1981, PP. 14-16. 
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يغلف كل ماله صلة بالإنسان» أو ينبثق عنه» أو يؤثر فيه وني الكون» وانجحتمع» والحياة 
من حوله . والذي لاشك فيه أن حقيقة عقيدة التوحيد تستبطن طائفة من القضايا 
الفرعية الي تستبطن بدورها كما غير هين من الضعوبات النهاحية» بيد أن ما يفيد في 
هذا السباق هو معرفة حقيقة التوحيد السياسية» وهى متعددة الأبعاد كالتالي:- 

أولا - عقيدة التوحيد والمثالية السياسية الإسلامية : 


فكل جحتمع سياسي تحدوه قيم وغايات يسعى جاهدا إلى صياغتها في إطار سياسي 
معين يراه الأنسب عبادئه وأساليبه لإنجاز ما بعكن إنحازه من هذه القيم وتلك الغايات» 
والمثالية السياسية الإسلامية كأحد مناحى عقيدة التوحيد هى "ذلك الإطار الفكري 
الذي يضم بحموعة من المبادئ الى من نسيجها يتكون إطار القيم السياسية الإسلامية 
٠‏ وإطار الح ركة السياسية الإسلامية» وال كان لابد كنتيجة لحخذه الطبيعة أن تتحکم في 
إطار التعامل بشكل أو آخحر ليس فقط بين الحاكم وامحكوم بل وبين الجتمع المسلم 
وابجتمعات الأحرى المتعاملة معه" هذا يعنى عدة أمور:- 

أوها : أن هذه المثالية - وقد ربطت بين القيم والحركة - تدعو إلى القول بأن 
الحقيقة الدينية لي الإسلام - ليست عنصرا روحيا محضاء بل يتسع مفهومهاء وبصفة 
أساسية ليشمل مبادئ التكليف» والغاية القصوى الحددة منهاء بحيث حعلت كافة وجوه 
النشاط الحيوي للإنسان توول إلى أن تكون عبادة» وفي مقدمتها النشاط السياسي . 

الأمر الثاني: أن الحالية السياسية لاتكفى عفردها - وإن ضمت فى طياتها قواعد 
الكفر والح ركة - لأن تكون كل مقومات التفاعل مع الواقع السياسي» فلابد فضلا على 
ذلك من مقومات نظامية تحكم التشيل الذي يجب أن ينساق من خلاله النشاط الح ركي 
في أي معانية ومقومات البناء الاجتماعي الي تصنع الطافة» وتدفع بالقوى الح ركية إلى 
محاولة التحكم في الأحداث الي تعتمل قي الواقع السياسي. 

الأمر الثالث : أن هذه الثالية ربانية اللصدرء .معنى أنها حكومة .عبادئ وقيم التوحيد 
الي حددتها شريعة الإسلام» لكنها في توجهها إلى البجحتمع السياسي» بناء وتنمية تعتمد 
على الاجتهاد البشري - وفق شرائطه الشرعية - لإحداث عملية التحويل اللازمة ها 


کي يتفعل الجتمع بها 


)١(‏ انظر في تفاصيل توحيد الربوبية» وتوحيد الألوهية» وتوحيد الأسماء والصفات: ابن تيمية» بجموعة 

الفتاوى» جمع وترتيب عبدالر من محمد قاسم العاصمى» الزياض: الرئاسة العامة لشؤون الحرمين» د٠ت»‏ 

جا جا جه جا مواضع متفرقة ۰ 

(۲) انظر بتصرف: مقدمة د. حامد ربيع لولف ابن أبى الربيع» مرحع سابق» جا» ص ۰۱۷١‏ 

(۴) انظر: د٠‏ فتحي الدريي» خحصائص التشريع الإسلامي» بروت: مؤسسة الرسالة» ۱۹۸1۲ ص ١٠١‏ . 

)٤(‏ انظر مزيدا من التفاصيل في:د. حامد ربيع» النموذج الإسرائيلىق الممارسة السياسية» مر حع سابق»ص۴۷. 
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الأهر الرابع : أنها - لاشتقاقها من عقيدة التوحيد - لابد أن تحمل خصائصه 
العامةء وطحذا مضمونه السياسي المهم» من حيث تأكيد أن هذه الثالية ليست من 
ضوابط بنائهاء ون ري التحليل السياسي وجود التقاء بينها وبين مثل هذه الغاليات - 
في بعض الأبعاد - أحيانا. 


والأهر الخامس: أن التغيير في الأشكال الي تناسب من خلاهها الثالية السياسية فى 
الواقع قد يكون من ضروريات التوحيد» مادام النشاط السياسي المنضبط بهذا التوحيد 
يفرض ذلك» وحين يقصر الاجتهاد الذي يبين هذه الثالية في هدى الشريعة عن 
الاستجابة لتطلبات أي نشاط سياسي محمل هذه الصفة - أي الانضباط - فقد نأى 

ٹانیا = عقيدة التوحيد تعبير عن وظيفة حضارية : 

وهذه الحقيقة مبنية على ماسبق إذ مادامت هناك مثالية يلتزم المسلمون بإنجازهاء فقد 
ثبت ان عليهم اُداء رسالة بحا انفسهم وتحاه غيرهم «[الذين إن مكناهم في الأرض 1 
أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا با معروف ونهوا عن المنكر و لله عاقبة الأموري". 

فكل خير يتحقق هذا الوحود هو من قبيل المعسروف الذي يجب كفالقه له» وكل 
ضرر يصيب هذا الوحود هو من قبيل المنكر الذي يجب إزالته عنه وتطهیره من آثامه» 
وهکذا تکون الوظيفة الحضارية» وهى بهذا المعنى تفرزض من: 

ناحية تأسيس العلاقة بين المواطن والدولة على قواعد معينة معنوية وانطلاقا من 
مثاليات أخلاقية» بکل ما تعنیه هذه الكلمة من معان. 
عالمياء فهذه الوظيفة انطلاقة فكريةء وإعان بالترام.يتجه نحو الآحرين» لإزالة ما فى 
أذهانهم من جهالة» وخلق الوعي الذاتي للقدرة على التحكم في حركة الفرد. ۰ 

وتفرض من ناحية ثالفة أن يؤمن القائمون بها بأن المجتمع الذي يدعى لأداء وظيفة 
حضارية يجب أن ملك عناصرها الاجتماعية» سواء كانت طبقة» أو فة أو أمة من 
الأفراد قادرة على أن تحتفظ بنظام القيم الذي بيز تلك الوظيفةء وأن تحميه بجسدهاء ولو 
في إطاء من السرية والتمويه. 
(1) سورة الحج» الآية ٤١‏ › وانظر ما أورده سيد قطب عن دلالة هذه الآية في مقومات التصور الإسلامي» 
القاهرة: دار الشروقء الطبعة الأولى» ٩۱۹۸ء‏ ص ۱۸۸ . 
(۲) انظر في مفهوم الوظيفة الحضارية د٠‏ حامد ربيع» الوظيفة الحضارية للعروبة الإسلامية خلة الموقف 
العربي» عدد سبتمیر ۱۹۷۹» ص ۳١‏ وما بعدها. 
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أما ما تفترضه من الناحية الرابعةء فهو أن تنظر الأمة حاملة لواء الوظيفة الحضارية 
إلى دورها في ذلك على أنه إحدى حلقات سلسلة الإسهامات قي البناء الحضاري 
الإنساني. 

وتبقی الناحية الخامسة وهى ضرورة أن لا تفقد الوظيفة الحضارية المراجعة والتقويم 
الشامل» ذلك أن ضعض ية الأمة القائمة بهاء ورفض النقد الذاتي قد يؤديان إلى 
الشلل ني حركتها إل أن تخبوء وقد تستعلى عليها وظيفة حضارية أحرى تضطلع بها 
أمة غيرهاء أكثر استعلاء وتيمكيناء بقطع النظر عن صلاح أو فساد هذه الوظيفة الحديدة. 

ثالغا - عقيدة التوحيد حور بناء السلطة السياسية : 


وبناء السلطة هو أحد متطلبات تنفيذ رسالة الاستخلاف السياسي» وهذا النوع من 
الاستخلاف ا ببعض مات عقيدة التوحيد. 


ومن هذه السمات بناء مفهوم الاستخلاف السياسي على الالتزام المتبادل بين الحاكم 
والحكوم» وأساس هذا الالتزام بدوره هو الطاعة في الله والمعصية فيه . 


والسمة الثانية ان الاستخحلاف السياسي لا يستطيع البقاء عجرد التطلع لل الاضي» 
بل يجب أن يكرس نفسه للحاضر والمستقبل» وهو لا بمكنه تحقيتق ذلك في غيبة اطار 
عقيدي يربط الحاضر باللستقبل»› » ويقرر نوع الوجحود الادي الواقعي الذي يستطيع 
iS NT‏ فية تأثيز الأحوال الراهنة 
على ترتيب أولويات القيم من احل تطبيقها. 

والسمة الغالثة انه - أي الاستخحلاف - يعنى كذلك أجماع الإإرادة» وهو یتکون من 
شقين» أوهما الشعور الجحماعي الذي يلتزم المسلمون مقتضاه بالاستجابة للاحداث 
والمواقف بطريقة واحدة» واطاعة دعوة الله بطريقة متحدة» والشاني النظام القادر على 
بلورة القرارات» وتعبئة المسبلمين للوفاء بالدعوة» وعلى ترجمة القيم إلى أعمال يقوم بها 
الأفراد والحماعات والقادة" . 

والسمة الرابعة هى انطلاق الاستخلاف باسم الله الواحد الأحد قي كل محالات 


النشاط السياسي» ومن هنا لم يكن مستغربا أن يأتى الماوردى ليجعل الخلافة "موضوعة 
للافة:التبوة لى حراسة الدين» وسياسة الدثيا بء" . 


»۲۲ انظر: د٠ إسماعيل الفاروقي» "إعادة البساء الإسلامي والسلطة السياسية"» المسلم المعاص العدد‎ )١( 
۰ 1۰ مادی الأول - رحب ۰ه ص‎ 
. 1۳ - ٦۲ انظر: المرجحع السابق» ص‎ )۲( 
. ٠١ القاهرة: مطبعة الحلي» ۱۳۹۲ھ ۱۹۷۳» ص‎ »٠ ٠ انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية‎ )۳( 
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والسمة الخامسة أن انطلاق الاستخلاف السياسي من التوحيد حعل بعض المفكريسن 
اللسلمين يعدونه مرادفا للسياسة الشرعية. 

رابعا - عقيدة التوحيد ووحدة قيم التعامل: 
ازدواجیتهاء ومعنی ذلك: 

١‏ - أن هذه القيم ها استفلاها وها حصائصها الي تسمو بها على جيم 
التنظيمات السياسية أو الاحتماعية الي قد تتعامل بها. 

۲ - أن القيم الإعانية تخاطب الإنسان في أي زمان» وأي مكان دون تفرقةت 

فإن کان مسلما تخاطبه بقدر فهمه وتفهمه ها والتزامه السعى إلى اتباعها في 
واقعه المعاش»› وإِن کان غير مسلم تخاطبه قدر احازامه هاء وعدم حروجحه على 
حدودها ومعانیهاء والتمییز في الخطاب هنا له مقتضیاته ولا چ 

۳ - أن الكيل قي التعامل الداحلي .عكيال يختلف عن مكيال التعامل 
الخارجي» أمر يتعارض ومبداً وحدة قيم التعامل» لأنه من قبيل التطفيف الذى 
ینکره الإسلام ويتوعد أهله بسؤ العاقبةء ایا کان نوعه وجحاله ويل للمطففين 
الذين إذا اكتالوا على الناس يستوفون وإذا كالوهم أو وزنوهم يخسروني. 

٤‏ - أن الإسلام لا حاسب إلا من خلال وحدة قيمهء فإذا حدث الازدواج» 
أو التناقض داحل منظومة قيمه أو بين قيمة وبين الممارسات السياسية » فإن 
التبعة تقع على الذين أحدثوا الازدواج» لا على الإسلام» ذلك أن قيمه هى 
مقياس الحكم على الممارسات» وليس العكس صحيحا. 

ه - أن التحفظ بعدم تطبيق مبداً وحدة قيم التعامل يجب أن يظل انستفتاء لا 
قاعدة عامة حاضة في الحالات الي يضطر فيها المسلمون إلى رد الغندر والخديعة 
والمكر والعدوان وهذا الاستشناء حكوم بفقه الضرورات ولذلك تفصيل لاحق . 

خامسا - عقيدة التوحيد والاتصال السياسي : ۰ 
وكلمة الاتصال بأوسع معانيها يقصد بها نقل المد ركات وخلق القناعة من حلال 
تقديم صورة واضحة وعددة للحقيقة موضوع المناقشة) والحضارة الإسلامية حورها 


. ٣-١ سورة المطففينء الآية‎ )١( 
انظر مزيدا من التفصيل عن مفهوم الاتصال: د٠ ”مير محمد حسينء الإعلام والاتصال بالحماهير والرأي‎ )۲( 
وما بعدهاء‎ ٠١ العام» القاهرة: عالم الكتب» ٤۱۹۸ء ص‎ 
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الاتصال لأن العقيدة الي تقوم عليها تفترض الصلة الدائمة بين العبد وربه» بحيث لاتكون 
مما بحس قداسة الذات الإلمية "» أو نما يوقع في دائرة الشرك, وانا لأنها كذلك تسعى 
إلى ححلق القناعة بالحقيقة الدينية» فلا مفر من أن يأتى الاتصال السياسي ناطقا باسم 
الوظيفة الحضارية للمسلمين من وحهتين وحهة الاتصال الداحلي حيث التفاعل بين 
الحاكم وامحكوم فالحاكم يسعى إلى نقل مدركات العقيدة ومتطلباتها في الحياة 
السياسية» وحلق القناعة لدى امحكوم بأنها تعبير عن طموحاته وتوجيهاته أيضاء 
وامحكوم يسعى بدوره إلى نقل رد فعله على هذه الرسالة الاتصالية» وهذا الرد يحمل في 

نفس الوقت موقفه من السلطة الحاكمة» والاتصال ا ل 
الجتمع المسلم وايجتمعات الأحرى غيره» وهذا الاتصال يقوم على ساس نشر الدعوةق 
وهذا الدور ينفى عن اع السلم صفات السلبية والانكفاء الذاتي» بنفس القدر الذي 
ینفی عنه صفات الخحیادء أو الاقتصار على برد الحراسة و عن إفراده بقطع النظر 
عن اتفاق تعاملاتهم أو عدم اتفاقها ونسق القيم الإسلامية" 

هذا البيان الموجز لنمطى الاتصال يؤكد أنه له بعض الخصائص:- 


الأولى: التعدد في المستويات» فهناك اتصال داحلي وآخحر خارجحي» بل 
وعکن داحل کل مستوی تصور وحود مستويات فرعية للاتصال» ماداست 
تخدم أداء ابجتمع المسلم لوظيفته الحضارية ٠‏ 

الثانية: التعدد في الأدوات»› فطبيعة الاتصال وتعدد مستوياته يفرضان 
التعدد في أدوات تنفيذه» وقد تتدرج هذه الأدوات بين ما يحمل منها الطابع 
غير العنيف» كالخطب وال مناظرات» والرسائل ونحوهاء وبين ما يحمل الصبغة 
العنيفة» كالقتال الدموي» والحصار» ونحوهما تما سيرد بيانه في موضع لاحق. 

الثالثة: التعدد في الأطراف الفاعلةء فهناك الفرد والدولة»ء وهناك الحاكم 
وامحكوم» وهناك المسلم وغير المسلمء وهناك الذمى والمستأمن» وهناك المعاهة 
أو المهادن والعدو المشرك. 

الرابعة: الصبغة الحضاريةء فالاتصال داخليا وحارجحياء يؤدى كما سبق 


)١(‏ انظر: د. إسماعيل الفاروقي» "الحضارة والفن" جلة المسلم المعاصر» العدد ۲۰ ینایر - مارس ۱۹۸۱ء 
ص ۱۳۹ وما بعدهاء 
(۲) انظر: مقدمة د٠‏ حامد ربيع في تحقيقه لسلوك المالك لابن أبى الربيع» مرجع سابق» جا » ص ۸9 . 
)٣(‏ والدولة الحارسةء أو الدولة الشرطيةء أو الدولة الحامية هى مترادفات تعبر عن فلسفة سياسية سادت 
أوروبا في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر»ء وكان موداها الاعتراف بالدور السلي للدولة وقصره على حهاية 
الحريات الفردية عفهومها التقليدي المطلقء والتدسيق بينها وتمكين الأفراد من ممارستها وفق ما تمليه عليهم 
رغباتهم ۰ انظر: د٠‏ فتحي الدرينی» مرجع سابق» ص 1۷۹ ٠‏ 
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وظيفة حضارية» قد يفرض الانفتاح على حضارات الشعوب والأمم غير 
اللسلمةء ولكنه يظل محكوما بعدم الذوبان في الآحرين» وتضييع الذات . 

الخامسة: الاستمرار وعدم الانقطاع» لأن وظيفة الاتصال الحضارية ها 
صفة الدوام والأبدية النابعة من طبيعة الدين الإسلامي» وقد تفرض بعض 
المواقن الانقطاع أو التوقف في القيام بهذه الوظيفة إلا أن ذلك ينبغي أن 
يكون .مثابة الاستفناء. 


الطلب الثاني 
عقيدة التوحيد وتحقيق الأمن. . 

إن تحقيق الأمن في ظلال الإيمان بعقيدة التوحيد أمر بدهى» ويكفى دليلا على ذلك 
قوله تعالى ملالذين آمنوا وم يلبسوا إعانهم بظلم أولئك هم الأمن وهم مهعدوني”» 
وقوله #إوعد ا لله الذين آمنوا منکم وعملوا الصالحات ليستخافنهم في الأرض كما 
استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذى ارتضى هم وليبدلنهم من بعد 
خوفهم أمنا یعبدوننی لایش رکون بی شینا چ . 

والواقع أن الإبعان بالتوحيد ينشر ظلال الأمن في أكثر من جال : - 

أولا - الأمن هو جوهر الإيعان بالتوحيد : 

فالأمن هو حوهر الإبعان من وجه أول لأنهما من حذر لغوى واحد مادته الألف 
رايم والنونء ورغم اتفاق معظم أهل اللغة على أن الإبمان معناه التصديق» إلا أن ذلك 
م بمنعهم من إثبات أن أحد معانيه الأحرى الأمن» من حيث إنه يؤدى إلى الطمأنينة 
والتحرر من مصادر الخوف والاضطراب ٠‏ بل إن ابن تيمية اعتير أن الإبعان بععنى الأمن ‏ 
حقيقة مؤكدة لأن الإبعان مأحوذ من الأمن الذي هو الطمأنينة وكما أن لفظ الإقرار 
مأحوذ من قر يقرء فإن لفظ الإيعان مأحوذ من آمن يأمنء فالمؤمن دحل في الأمن كما 
أن المقر دحل لي الإقرار““. ومن وجه ثان لأن أحد أسماء الله الحستى "المؤمن"» وهو 
الذي جد ني جواره الخلق الأمن فمن آمن بالتوحيد دحل ي أمن المستوحب التوحيد 


)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل أوردها د٠‏ حسنى محمود جاد الكريم» محاولة لإعادة بناء الذات المسلمة 
القاهرة» دار الاعتصام» ۷۰4 ص ۱۱۸ - ۱۱۹ .۰ 
(۲) سورة الأنعام» الآية ۸۲ . 
(۴) سورة النورء الآية ٠١‏ . 
)٤(‏ انظر ابن تيمية» ججموعة الفتاوی» مرجع سابق» ج۷» ص ٠۲۹‏ . 
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وقد سبق التعرض بتفصيل لحقيقة هذا الاسم من أسماء الله الحسنى» ومن وجه ثالث فإن 
الأمن حوهر الإبمان لأن الله سبحانه مادام قد ارتضى للإنسانية عقيدة التوحيد دينا 
#إورضيت لكم الإسلام ديناي'» فقد رضى ها الأمن قي ظل التوحيد» لا في ظل ما 
وضعه البشر من مذاهب وفلسفات وأيديولحيات» قد تضرب بالتوحيد عرض الحائط 
حقى تكاد أن تصل أحيانا إلى مرتبة الكفر الذي لا يرضاه الله لعباده إن تكفروا فان 
الله غنی عنکم ولا یرضی لعباده الکفر وإن تشکروا يرضه لکمچ. ومن وجه 
رابع لأن المؤمن لايكون مومنا إلا إذا حسد إعانه في كفالة الأمن وإشاعته في الحياة له 
ولغیره» وقد حاء في الحديث "المسلم من سلم المسلمون من لسانه ویده» والمؤمن من 
آمنه الناس على دمائهم وأموالى "© ٤‏ ویبقی الوجه الخامس وهو أن الأمن جحوهر 
الإعانء لأن الأمن لا يأتى إلا مع بديل واحد من بدائل تحديد الموقف من عقيدة 
التوحيدء وهو الإبمانء لأنه متى تم احتيار هذا البديل فقد تحقق النفع الذي يستقيم به أمر ٠‏ 
الدنيا والآحرة“ . 

انيا - عقيدة التوحيد وتوحيد الهوية “٠:‏ 


لا ينفاك التوحيد يربط المؤمنين به برباط واحد هو حبل الله المتين» فإذا ما انقردت 
العقيدة وحدها بالولاء فلا يوجد للحوف أي أثر معها حتى في حالة الابتلاء .عوجبهاء 
ذلك:- 


١‏ - إن الالتزام بعقيدة التوحيد هو التزام في الوقت ذاته بتوحيد الوجحهة» 
ومن توحدت وجهته زال عنه الخوف لان الله سبحانه وتعالی یق ول إبلی من 
أسلم وجهه لله وهو محسن فله أجره عند ربه ولا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون ي . 

۲ - ولأنه لا جال في ظلال التوحيد لما يسمى بأزمة الهوية اليّ قد تعانى 


٠ ۲ سورة المائدةء الآية‎ )١( 
. ۷ سورة الزمرء الآية‎ )۲( 
۰ ۱۸ انظر: ابن الريبع الشيباني»› مرجع سابق» جاء ص‎ )۴( 
-٠٤١ ٤)ةلاسرلا انظر: د٠ محمد سعيد رمضان البوطى» من أسرار المنهج الرباني» بيروت: مؤسسة‎ )۲( 
ص۰۸‎ 4 
"الموية لغة مصدر دحل اللغة العربية ليعير عما يقع في لغتنا في حواب ما هو؟ من عناصر الى الحقيقى»‎ )١( 
فإذا عرفت شيعا بعناصره» وبا حزئيات الي يتألف منها بحيث يودى ذلك الفريق مهمه الجواب عن: ماهو؟ قل‎ 
عرف بهويته أو حقيقته وهى لاتجاوز اصطلاحا حقيقة الشىئ وعشاصره الذاتية" د٠ طه العلواني» "الفكر‎ 
ووحدة الآمة الإسلامية"» بحث مقدم إلى مور رابطة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أ وكلاهوماسيتى لي‎ 
۰ ٤۸ دیسبمر ۱۹۸۸› ص‎ ۲۷-۲۴۳ ۰۱٤۰۹ جمادی الأولی‎ ۱۸-۱٤ 
. ٠١١ سورة البقرةء الآية‎ )٩( 

N 


منها النظم» أو ابجتمعات المعاصرة» خحاصة المتخلفة حیث تعدد هویاتها وتنوع 
انتماءاتهاء وتقلب أحواهاء فيكون لكل وجهة هو موليها) ففي جحتمع 
يدين بالطاعة والعبودية لوجهة واحدة حالصةء لا جحال لتنازع الأهواء والرغبات» 
لأنه إذا قامت أمامه قبلة ثابتةء واستبانت له معام سبیله ومواقع حطوه انطلق 
قدما لا تقعد به حيرة ولا يأخحذه تردد" . 


٣‏ - ولأن هوية أي بحتمع سياسي تقتضى منه الإحابة على تساؤلات ثلاثة 
هى مور الوحود الإنساني في الحياة أوهها مم حلق؟ وثانيها لماذا حلق؟ والفالك ما 
مآل الخلق ومصيره؟ وعقيدة التوحيد بحيب على هذه التساؤلات بلا فلسفة» أو 
تعقيد فأساس الخلق الوحدانية لإوإذ أخذ ربك من بى آدم من ظهورهم 
ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربکم ۰ قالوا بلی شهدناء O‏ 
ودور الخلق في الحياة عبادة الله لإوما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدوني“› 
ومآلهم في النهاية إلى الله الواحد فإإن إلى ربك الرجعى ي . 

٤‏ - ولأن التوحيد مصدر الانتماء إذ يقدم الحقائق الثابتة عن الحياة 
والتصور الشامل الكلي الذي يربط الإنسان بقوى الكون حوله إغا يلزمه 
بالتزامين» جوهرهما إفاضة الأمن عليه ٠‏ أوهما أن يسقط من على عاتقه كل 
مصادر الانتماء الأحرى مادامت تحول بينه وبين انتمائه إلى ربه» والشاني أن 
يحافظ على ماتولد نتيجة لذلك من تآخ وتآلف بينه وبين قوى الكونء لا لأن في 
ذلك مزيدا من الثقة والطمأنينة له» بل ولأنه يشعر أنه وهذه القوى إنما يسيران في 
مسار واحد» ویتجهان إلى رب واحد» فلا جخاف غیره» ولا بخشی سواه .۰ 

ه - ولأن التوحيد - وقد حدد وجهة الإنسان نحو الألوهية - لا مجعله 
مقبلا على الله ببعض شأنه» ومدبرا عنه بيعضه الآحر» وبالتالي يعصمه من تنازع ٠‏ 
الآلهةء فإن على المسلم أن يمحاذر من أدنى انحراف في وجحهته» لأنه إذا صدق 


)١(‏ انظر في مفهوم الأزمة وموقع أزمة الموية منها: نصر عارف» نظريات التنمية السياسية المعاصرة: دراسة 
نقدية في ضوء المنظور الحضاري الإسلامي» رسالة ماحستيرء المعهد العا مي للفكر الإسلامي ۱۹۹۳ 
ص ۱۸۱-۱۷۹ ۰ 

(۲) سورة البقرةء الآية ٠١۸‏ . 

(۳) انظر: د٠‏ حسن الترابي» الإبعان وأثره في حياة الإنسان» بيروت: منشورات العصر الحديثه -١٤١٤‏ 
٤‏ ص ۳۰۹ ۰ 

. ٠١۷١ سورة الأعراف الآية‎ )٤( 


() سورة الذارياتء الآية ٠٠‏ . 
)٦(‏ سورة العلقء الآية ۸ ٠‏ 
(۷) انظر: إبراهيم سام محمد مرجع سابق» جا ص ۲٤١‏ ` 
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التوحيد عز بربه» واستغنی بهدیه عما ا 


ثالغا - عقيدة التوحيد واستقامة الحياة : 

واستقامة الحياة من مار وحدة المويةء وكذلك يفعل التوحيد» بيد أن الاستقامة في 
ظله تأحذ أبعادا مسة. أوها استقامة الغاية الي تقوم عليها الحياة» لأن بالتوحيد يدرك 
الإنسان "أن للحياة مغزى معلوما وحطة بينة يقوم عليها بإيجحاب واحتهاد ويحدوه الشوق 
إلى ربه فلا يقعد أبدا بل يتقدم فيها بوعي وبصيرة" . 


والبعد الثاني استقامة المنهج الذي تسير عليه الحياة» لأن التوحيد يجعل الطريق إلى 
الله صراطا مستقيماء ولأن دين الله المبنى على هذا التوحيد هو منهج الاستقامة لإذلك 
الدين القيم"» ومبرأً من العوج #إولقد ضربنا للداس في هذا القرآن من كل مشل 
لعلهم یتذکرون قرآنا عربیا غير ذی عوج لعلهم يتقون)» وحری من اتبع دين ٠‏ 
الاستقامة أن لا تتقاذفه المذاهب المعوجحة فمن اتبع هدای فلا یضل ولا يشقی 4 2 

والبعد الثالث استقامة القائمين على هذه الحياةء لأن التوحيد إذا كان منبع الخلقة 
المستقيمة إلقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم ا" فإنه لايرضى ها إلا أن تستقيم 
على غاية الحياة ومنهجها الستقيمين إفاستقم كما أمرت ومن تاب معك ولا تطغوا 
انه بما تعملون بصير") لأن التوحيد يرتب على الاستقامة الأمن .عفهومه الواسع إن 
الذين قالوا ربنا ١‏ لله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحرنواء ٠ي‏ . 

.والبعد الرابع استقامة أدوات منهج الوصول إلى غاية الحياة» فالتوحيد من حيث 
تحريره طاقات العقل في إطار مبادئه» لاينفك يطلب المزيد من التقرب إلى الله بكل ما 
هو حلال» ويحث على تأمل أوامر الكون» ومظاهر إرادة الله وقدرته قي الوحود 
وتلمس النظر ني طبائع الأشياء ونواميس الكون» ليكتشف من الأدوات والوسائل ما 
يدله على بدائع فعل الخالق» وصنعه وإنا العلم ما بصر صاحبه بعد ذلك بدلالة الأشياء 


۰ 1۳ انظر: د٠ حسن الترابي» رجح سابق» ص‎ )١( 

(۲) انظر: المرحع السابق» ص ۲۸ › وانظر أيضا: _ 

e Hossein Nasr, Who is Man? The Perennial Answer of Islam, Studies in Comporative 
Religion, Winter 1968, Vol. 2, No. 1, PP. 45-56. 

(۳) سورة التوبةء الآية ٠ ۳١‏ 

(۳) سورة الزمسء الآية ۲۸-۲۷ ٠.‏ 

() سورة طه» الآية ٠ ٠۲۳‏ 

. >٤ سورة التين» الآية‎ )١( 

(۷) سورة هود الآية ١١١‏ . 

(۸) سورة فصلت» الآية ٠١‏ . 


على اله وما به من آيات عام الشهادة إلى حقائق عام الغيب» حتى تفمره فيوش ‏ 
الإعان وتبعث فيه روحا تواقة إلى الل . 

والبعد الخامس استقامة الوعي بالحياة» سواء كان وعيا بالعقيدة» أو وعيا بالذات 
ومتطلبات التوحيد منهاء أو وعيا با لوقف المحيط بالذات» وقد تحدد زمانه ومکانه» أو 
وعيا بالآحرين الذين یعایشون هذه الذات» فیتأثرون بظروفها وح رکتهاء أو يؤثرون فی 
مسار ی 

ر 

رابعا - عقيدة التوحيد والتحرير من الخوف : 

لاشئ لي ميزان الإسلام يعسدل عقيدة التوحيد في تحرير الفرد والأمة من مصادر 
الخوف والاضطراب» لأن التوحيد - من حيث يثبت العبودية او والخوف منه 
وحده - ينفي إباتهما لأحد غير اله وذلك بعض معاني كلمة التوحيد لا إله إلإ 
الله والواقع أن التوحيد رر الفرد وأمته من مخاوف عديدة٠‏ فهو يحرره من حوف 
انو اع العبوديات ذات النتائج الضارة» كعبودية الطبيعةء أو المؤمة كالحماهير» والشعب» 
والقبيلة› والقومية» والوطنية» والعقل» والعل» والغريزة“ . 

كذلك فإن التوحيد فيه التحرير من خحوف انقطاع أسباب الحياةء من مصادر الرزق 
ورسائل الإعاشة فإومن يت | لله يجعل له مخرجا ويرزقه من حيث لايحتسب ي . 

ثم ان التوحيد يهب التحرير من خحوف السلطة السياسية» لأن التوحيد يشعر المحكوم 
ان السلطة مستخلفة عليه عوحب العقيدة» ولیست مسلطة عليه .عوجحب الاستبداد أو 
الاستعلاء في الأرض بغير الحقء ومن ناحية أحرى فإن التوحيد يجعل الحكوم يدرك أنها 
مادامت شرعية فهى ملزمة بتحقيق مثاليات اللإسلام وقيمة في تعامله اليومي معها» ومن 
ناحية ثالثة فإن السلم يعى أن السلطة - فيما لو حادت عن التوحيد - قكون قد حلعت 
نفسها من الطاعةء قبل أن تخلع منها قوتهاء وقد جاء في الحديث "على المرء المسلم. 


السمع والطاعة فيما أحب وکره إلا أن يمر ععصية فلا مع ولا طاعة" . 


ويضاف إلى أصناف التحرير السابقة أن التوحيد يحرر ابجتمع المسلم من خحوف أعداء 
العقيدةء لأن هذه العقيدة تمنح أهلها عدم الخضوع لاستذلال النظم أو المذاهب» أو 


(۱) انظر: د٠‏ حسن الترابي» مرحع سابق» ص ۳۷-.> . 
(۲) انظر التفاصيل ي: د٠‏ محمد المبارك» نحو وعي إسلامي جديد» القاهرة: دار الفکر» د٠‏ ت» ص .۴٣-۲۰‏ 
(۳) انظر مزيدا من التفاصيل في : القحطاني» الولاء والبراء» الریاض : دار طيبة ٤۰۲‏ ١ه‏ ص ۲۳ . 
)٤(‏ انظر:د٠‏ محمد المبارك نظام الإسلام العقائدي في العصر الحديث» الاسكندرية:دار الدعوة. د٠‏ ت»ص .٠١‏ 
)٥(‏ سورة الطلاق, الآية ٣-۲‏ . 
(1) انظر : صحیح مسلم» مرحع سابق» جا» ص ۲۲۹ . 
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الأفكارء أو الحكومات الي لا تدين بالإسلام» ذلك أن البجتمع المسلم حين يستعلى بقوة 
إعانه يتأبى على مواقف الاستخزاء» أو الاستجداء قبالة أعدائه» ويتأبى على ولايتهم» 
لأنه يستند إلى قوة اكبر» ومأمن حصين» ولأنه يعلم أن قوة ما على الأرض لن تملك له 
نفعا ولا ضرا إلا بإذن ا لله . 


ويبقى أن التوحيد أحيرا يحرر الأمة وأفرادها من أسر الأهواء وحصار الأغراض 
والشهوات «إفاحكم بين الناس باحق ولا تد تتبع الهوى فيضلك عن سبيل الله إن 
E‏ 


خاهمسا - عقيدة التوحيد والتمكين في الأرض : 


والتمكين هو وعد الله لمن آمن به لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا 
الصالحات ليستخافنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم٠‏ وليمكنن هم 
دينهم الذي ارتضى فم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا يعبدوننى لا يبشركون بي 
شيئاه ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقوني") وحين يرتب اله التمكين» 
ويجعله أحد مخرحات الإبعان فذلك يعنى أمورا خمسة» أوها أنه تمكين دين يحكم بشراء 
وفق شرائطه وقیمه» ولیس تمکین بشر يحکمون بشراء وفق أهوائهم ونزعاتهم» وثانیها 
أنه تمكين استخحلاف في الأرض» لاتمكين استلاب طماء وثالشها أنه تمكين عمل وحهادء لا 
تمكين دعة واسترحاء لأنه يستدعى الصبر والمخابرة والمصابرة حتى ولو تداعت المحن 
والفعن على المسلم فرداء أو جماعة ٠‏ ورابعا أنه تمكين مسؤولية» لا قكين انفلات» 
فالعبث واللعب ليسا من شروط التمكين ولا من شروط الساعين إليه» وخامسها أنه 
تمكين نفع وحلب لكل ما حمق الخير والصلاح للحيا ة ودفع ما ميجلب الشر والفساد 
عنهاء وما قيمة الإبعان إن ay‏ وما قيمة التمكين إن لم يردفه 
النفع» فإذا حدث التمكين بلا نفع فإنما هو زبد لا قيمة له» #إفأما الزبد فيذهب جفاء 
وأما Lb‏ ينفع اللاس فیمکٹث في الأرض ي“ ۰ 


٠ ۲٠١ سورة ص › الآية‎ )١( 
. ٠٠ سورة النورء» الآية‎ )۲( 
وقد جاء في الحديث "كان الرحل فيمن قبلكم يحفر له تي الأرض فيجعل فيه» فيجاء با نشار فيوضع على‎ )۳( 
رأسه فيشق اثنين» وما يصده ذلك عن دينه» ويعشط بأمشاط الحديد» ما دون لحم من عظم وعضب» وما‎ 
وا لله ليتمن هذا الأمر حتى يسير الراكب من صنعاء الى حضرموت لا بخاف إلا الله‎ ٠ يصده ذلك عن دينه‎ 
٠ ۱۳۸ والذئب على غنمه ولكنكم تستعجلون". انظر: ابن العربي» آحکام القرآن» مرحع سابق» ج۲» ص‎ 
٠ ١١ سورة الرعد الآية‎ )٤( 
Ye 


الطلب القالت 
الأمن وإفساد العقيدة 


وإغا أر اد الباحث إفساد العقيدة لا فسادها. لأن أصل العقيدة نقى طاهر لا يفسدء 
وهذا الأصل مبنى على الفطرة الي لا تصادم حقيقة العقيدة ولو ترك الإنسان تسوقه 
فطرته في الحياة ما حدث إفساد لعقيدته» ولذلك كان الأمر بإقامة الوحه صوب الدين 
القيم هو نفسه الأمر باقامتها على الفطرة المستقيمة إفأقم وجهك للدين حنيفا فطرت 
الله التي فطر الناس عليها لا تبديل خلق ١‏ لله ذلك الدين القيم» وأيا كان السبب 
وراء إرادة إفساد وأیا کان شکله فالذي لاشك فيه أن تلازم الأمن مع هذا 
الإفساد أمر لا حقيقة قىقَة كمثل القرية الي ضربها الله مثلا في ذلك إ٠ ٠٠٠‏ فكفرت 
TE‏ يصنعون) ويتحقق إفساد 
الأمن مع إفساد العقيدة على النحو التالي:- 

أولا - إفساد العقيدة واضطراب الياة : 


إذا حيل بون الحياة وبين التوحيد أساس استقامتهاء دب الاضطراب والخلل في شتى 
أنحائهاء وقد يأحذ ذلك أكثر من وجه واحد. الأول منها هو وجه فقدان الخط الفاصل 
بين عقيدة المسلم وبين ما يدين به أهل الكتاب يهودا أو نصارىء» ما قد يفتح الطريق إلى 
تلبيس عقيدة المسلم» وقد جاء في الحديث "لا تقوم الساعة حتى تأحذ أمي مأحذ 
القرون» شرا بشبر؛ وذراعا بذراع» فقيل يارسول الله کفارس والروم؟ قال: ومَنِ ع الناس 
إلا أولئك"" والثاني هو وجه الاعتداء على فطرة النفس البشرية» إن انتزاع التوحيد 

من الفطرة هو اعتداء عليها لأنه متأصل في أعماقهاء وهى جبوله عليه منذ أن نزل قوله 
تعالى #إوإذ أخذ ربك من بنی آدم من ظهورهم ذریتهم 
الست بربكم ٠‏ قالوا بلى شهدناء أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين) 
ومنذ أن أخبر الرسول صلى الله عليه وسلم أن "كل مولود يولد على الفطرة فأبواه 
يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه" ٠‏ والثالث وجه اليل بالعقيدة عن الطريق المستقيم 


٠ ٠٠١ سورة الروم » الآية‎ )١( 
٠ ١١١ سورة النحلء الآية‎ )۲( 
وانظر في حقيقة معنى‎ » ١ ابن تيمية» اقتضساء الصراط المستقيم» القاهرة: دار الحديث» ۱۹۸۳ ص‎ )۴( 
٠ ۴۸-۳۷ التلبيس في العقيدة؛ ابن الجوزی» تلبيس إبليس» القاهرة: مكتبة المتنبی» د٠ ت» ص‎ 
. ٠۷١ سورة الأعراف الآية‎ )٤( 
وانظر أيضا ما أورده د٠ فاروق الدسوقي»‎ ؛٠١‎ ١-٠٠١٤ انظر: فتح الباري» مرحع سابق» ج ۲٠ء ص‎ )٥( 
۰ ۲۷-۲۰١ مرحع سابق» ص‎ 
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ومغايرة هذا الطريق هى الضلال بعينه» ومن يشرك با لله فقد ضل ضلالا بعیدا ي 
ر كيف تستقيم حياة عمادها الضلالء لويريد الذين يتبعون الشهوات أن تيلوا ميلا 
عظيما)"» إن أقواما آثروا الهدى في غير عقيدة التوحيد» فسلط الله على بعضهم 
غضبه ونقمته» كما سلط على بعضهم الآحر الإضلال والغواية» وأمر المسلمين أن لا 
يسلكوا مسلكهم» وإلا أصابهم مثل ما أصاب هذه القرون ٠‏ والرابع وجه السقوط في 
تعدد الوجحهات» فتذوب الموية» ولا يعرف انتماء» ويكون الطريق مهدا لعبادة الآهة 
الأحرى من دون الله ليسقط في عبادة الفساد لإإن الله لا يصلح عمل المغسسدين ي“ 
أما الوحه الأخير لاضطراب الحياة مع إفساد العقيدة فهو وجه استبداد القحط والمحدب 
والجوع» وهی من الآفات الي تذهب بأسس الوحود الادى للحياق وكماأن التقوى 
والاستغفار المصاحبين للإعان يفتحان أبواب الخير والرزق» فإن الكفر وجحود النعمة قد 
يفتحان أبواب الحن والبلاء [إفكفرت بأنعم ا لله فأذاقها | لله لباس الجحوع 
والخوف ي . 
ثانيا - إفساد العقيدة وإفساد أساس الالتزام السياسي : 


إن التدحل بإفساد العقيدة يغير أسس التزام ابجتمع كله بكل أبعاده» ما فيها التزامه 
السياسي» ليسود منطق آخر في الالتزام يعتمد على تأليه السلطة»ء والتعويل على القوة 
كأساس للشرعية» وطغيان التشريع البشري» وتحول ساس القدوة» وتزايد دور الوسيط 
المفسد في العلاقة السياسية ٠‏ 

فأما تأله السلطة فذلك أكثر آئار إفساد العقيدة حطورة على أمن الحتمع السياسي 
السلم» ذلك أن ججتمعا يغيب فيه مايلزم الحاكم قبل الحكوم» ويظل فيه احكوم مادة 
طيعة هوى الحاكم دون أية قيود» تكون الفرصة فيه ميسرة لصناعة الحاكم الآههة» 
وفرعون موسى لم يتورع في البداية عن قول ماعلمت لكم من اله غيري)» لكي 
يصل - مع إطلاق سلطانه - إلى إدعاء الألوهية والمطالبة بالتصرف معه .عقتضاهاء 
ولذلك قال لرعيته [أنا ربكم الأعلى). وني غياب وعى مشل هذه الرعية لم يكن 
عسيرا عليه إقناعها بأنه - وفقا لألوهيته - المهيمن على كل مناحى الحياة قال ياقوم 


٠ 1١١ سورة النساء الآية‎ )١( 
. ۲۷ سورة النساء الآية‎ )۲( 
انظر ما أورده ابن تيمية في تفسير قوله تعالى إاهدنا الصراط المستقيم صراط الذين أنعفت عليهم غير‎ )۳( 
٠ ٠۲-۲ تي: اقتضاء الصراط المستقيم» مرجع سابق» ص‎ ۷- E e 
٠ ۸١ سورة يونس الآية‎ )٤( 
٠ ١١١ سورة النحيل› » الآية‎ )٥( 
. ۳۸ سورة القصصء الآية‎ )1( 
. ۲٠ سورة النازعات» الآية‎ )۷( 
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اليس لي ملك مصر وهذه الأنهار تجري من تحتى أفلا تبصرون)) ولم يزل فرعون 
برعیته حتی صارت أهواؤهم تبعا لأهوائه ومنهجهم تبعا لمنهجه» فسهل انقيادهم له 
حتى حرج من بينهم من ينشر دعوته وقال ال لأ من قوم فرعون أتذر موسى وقومه 
ليفسدوا في الأرض ويذرك وآهعك) وأما التعويل على القوة كأساس للشرعية 
فإن افتقاد الضابط الذي محكم مارسات الحاكم واحكوم ويهيمن عليهاء يکون 
الانفلات غالبا من قبل السلطةء وإن ادعت الترامها» بل قد تصبح هى ذاتها معیار کل 
شئ لينقلب الالتزام من علاقة تبادلية في ظلل التوحيد إلى الاستسلام الكامل لا 
يقتضيه الحال من قهر وذل لفاستخف قومه فأطاعوه إنهم انوا قوما فاسقين ي . 

وأما طغيان التشريع البشري» فإن تحرر احتمع من سلطان التوحيد هو تحرر فى 
الوقت ذاته من سلطان تشريعه» وهو بهذا يفتح اججال لسلطة أحرى كي تتولى مسؤولية 
التشريع له في فكره» وحركته» ونظمه وهى لن تكون إلا السلطة الحاكمة الي تملك - 
بمحكم موقعها في الحرم السياسي - زمام القوة» .عا فيها قوة إصدار التشريعات والقرارات» 
رقوة تنفيذهاء وهكذا قد جد نفسه آي النهاية قد حرج من عبودية الله كي يسقط في 
عبودية الحاك . 

وأما تحول اساس القدوةء فمعلوم أن قدوة التعامل السياسي مع التوحيد لاتعدو أن 
تكون ني حقيقة الأمر الا قدوة منهج صنعه هذا التوحيد» أما حين يتحلل الالتزام 
السياسي بإافساد العقيدة فإن القدوة تتغرر لتصير قدوة اشخاص»› ويظهر الحاكم وكأنه 
الإله الأعلى الذي لايعلم الناس إلها هم غيره كفرعون كما سبق»ء وتظهر من حلفه حوقة 
النافقون وعلماء السوء» يزينون للناس الباطلء فيوردونهم امهالك إاتخذوا أحبارهم 
ورهبانهم أربابا من دون الله والمسيح ابن مريم وما أمروا إلا ليعبدوا إها واحد لا إله 
إلا هو سبحانه عما یش رکون . 

وأما تزايد دور الو سيط المفسد في العلاقة السياسية» فهذا الوسيط ما هو إلا بطانة. 
السوءء وهم أقرب أعوان الحاكم منه» ويكفى أنهم يصنعون فجوة بين الجاكم والحكوم 
قد تتسع لصاح الحاكم فيعمل في رعيته الفساد» وقد تتسع لصا المحكوم فيظهر 


. ه١ سورة الزحرف الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأعراف الآية ١۲۷‏ . 

(۲) طبقا للمفهوم السوفسطائي للقوة» حيث القوة هى أساس الشرعية» وهى قائمة على قدرة الأقوى على 
فرض إرادته على الأضعضف» وأن الظبيعة تؤكد أنه من العدل أن ينال الأقوياء أكثر من الضعفاء. ٠‏ وعليه فإن 
العدالة هى مصلحة الأقرى» انظر: د٠‏ حورية توفيق بحاهد» مرجع سابق» ص ٤۳‏ . 

. ه٤ سورة الزخرف» الآية‎ )٤( 

. ۲۷ - ۲۲ انظر : المودودي» نظرية الإسلام وهدیه» مرحع سابق» ص‎ )١( 

(1) سورة التوبةء الآية ٣١‏ . 


۴ 


العصيان»› وعدم الولايی وقد يتدرج في ذلك حتى لا یرضی إلا بالإطاحة بالساطة 
الحاكمة. 


الغا - إفساد العقيدة وتعدد الانتماء : 


لا يأتى من وراء إفساد العقيدة إلا التخبط وتعدد وحهات الانتماء أيا كان شكل 
الإإفسادء فإن كان الإفساد ناججا عن الرغبة في ترقيع عقيدة التوحيد - بقطع النظر عن 
دوافع ذلك - فمعنى ذلك أن نثمة استقامات أحرى - إن جاز تسميتها كذلك - قد 
أقيمت على غير نهج التوحيدء ومع تعدد هذه الاستقامات لا يكون هناك أدنى انتماء 
حقيقي لأن الترقيع قد يؤول إلى استمداد آداب وأحلاق البجتمع السياسي من معين» 
واستمداد شرائعه وقوانينه من معين آحر» واستمداد أوضاعه الاجتماعية أو الاقتصادية» 
أو السياسية من معين ثالث» واستمداد فنوته وتصوراته من معین زابع» وهذا الخلیط لا 
یکون جمتمعا له انتماء واحد» لأن الحدیث یقول "لا یؤمن أحدکم حتی کون هواه 
تبعا لما جت به" . 

وإن كان الإفساد بفعل ارتضاء مذاهب أحرى بجوار عقيدة التوحيد فذلك فضلا 
على ما فيه من مخالفة الاقرار بالتوحيدء وقال الله إلا تتخذوا إلمين اثنين إنما هو إله 
واحد فإياي فارهبون)" وفضلا على مافيه من الشك في كفاية التوحيد البشر» فإن 
فيه توليفا - لايجوز- بين التوحيد وغيره من فاسد الأفكار والفلسفات ٠‏ 

وإن كان الإفساد نتيجة العجز عن إحلاص الوجه للتوحيد لوضعه في مقام الاخحتيار 
مع غيره» فن موقفا كهذا إا هو كموقف من ضربه الله مثلا في قوله تعالى لإضرب 
الله مثلا رجلا فيه شرکاء متشاکسون ورجلا سلما لرجل هل یستویان مثلاه الحمد 
لله بل أكثرهم لا يعلمون)» وهو مثل مضروب لبيان حال من يعبد آلهة شتى» 
وحال الذي يعبد إلا واحداء فالأول لا يستطيع أن يستقر به حال لأنه موجه بکلياته إلى 
ش ركاء متشاكسون» أما الثاني فلا تتنازعه هذه التنوعات» لأنه احتار وعرف من يطيخ» 
ومن يعبد . 


وإن كان الإفساد عائدا إلى اتباع أعمى لغير عقيدة التوحيد» خاصة اتباع الاباء 


(۱) انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» جه» ص ۲۸۲۳ ۰ 
(۲) انظر: النووى» الأربعون النووية» مرحع سابق» ص٤۷؛‏ ابن رجب» خامع العلوم والحكم» مرجع سابق» 
ص٤٣٦۳‏ . 
(۳) سورة النحلء الآية ٠١‏ . 
)٤(‏ سورة الزمرء الآية ۲۹ . 
(ه) انظر تفسير هذه الآية ني: الطبري» جامع الييان» مرحع سابق» ح٣»‏ ص ۲٠۳‏ ومابعدها؛ القرطبى؛ 
مرحع سابق»؛ جه ص ۲۲۲ ۰ 
f:‏ 


والأجداد» فذلك معناه أن العقول قد جمدت عند التقليد» وعطلت عن انتهاج الطريق 
المستقيم» وهو ما لايقبله الإسلام فما الانتماء إلى الله وإما الانتماء إلى مادونه» لإثم 
جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تتبع أهواء الذين لا يعلموني”. 

وأخیراء إن کان الإفساد مبنيا على اتباع أعمى للتوحيد بلا بصيرة» فذلك يعنى أن 
الاعتداء على التوحيد إغاأحدثه عدم الوعي به» والجهل بحقيقته وتكاليفه» والعلم 
بالتوحيد من شروط الإعان به لإفاعلم أنه لا إله إلا اىي . 

رابعا - إفساد العقيدة والاستضعاف في الأرض : 

لا يأتى إفساد العقيدة إلا بالاستضعاف في الأرض» وإن مضت سنة الله فى التمكين 
-المۇقت والظاهري- لبعض الأمم الي وقفضت من التوحيد موقف الجحود والإنكار 
ويتحقق الاستضعاف من حيث:- 

١‏ - إن للتمكين شروطه ومنها الثبات والاستقرار على التوحيد» والذي 
افسد عقیدته لا ثبات له ولا استقرار» لأن لإمن يشرك بالل فكأنما خر من 
السماء فتخطفه الطير أو تهوى به الریح في مکان سحیق 4 . 

۲ - إن التمكين يستلزم تكامل أركان الإسلام كلها ني التزام المؤمنين به 
وحين محال بين التوحيد وبين بقية الأ ركان ينهدم بنيان الإسلام» وهذه الأ ركان 
تستدعي بعضها بعضا*)» ولاتقبل الفصام فإذا ما حدث إفساد لأحدها استشرى 
في الباقية» ثم لا يلبس البناء أن نهار على من هدمه» ومع الانهيار لا جال الا 
للاستضعاف . 

۲ - إن إفساد العقيدة يقطع خط وراثة الأرض ويشوه المقصد الشرعي من 
استخلافهاء لأنه لا يقوم ‏ والحال كذلك - إلا على جهد المفسدين» ووراثة 
الأرض لاتكون الا للصالحين فإإن الأرض لله يورثها من يشاء من عبساده 
والعاقبة للمتقين )4 حتى وإن تأحرت هذه الورائة» لإونريد أن من على 
الذين استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين ي . 

٤‏ - إن التمكين الظاهري في الأرض إن صاحب إفساد العقيدة» فإنه لا 


. ٠۸ صورة الحائية» الآية‎ )١( 
. ٠۹ سورة محمد الآية‎ )۲( 
. ٠١ سورة الحج» الآية‎ )۳( 
. ٠١ انظر: النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص‎ ٠ طبقا للحديث النبوي‎ )٤( 
. ٠١۸ سورة الأعراف الآية‎ )١( 
. ٠ سورة القصص, الآية‎ )1( 
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يحمل من معاني التمكين الإيعاني شيئاء مهما ظن الذين أفسدوا عقيدة التوحيد أو 
أغراهم ما هم عليه من قوة على الاعتقاد بأن بعدهم عن التوحيد ) منعهم من 
نيل مكان الصدارة في التأثير على سياسات الأمم وممارساتها. 

ه - إن تسليط لباس الجوع والخوف وسلب الرزق نتيجة إفساد العقيدة 
قد يضطر الجتمع السياسي إلى استجداء الآحرين» أو التسول منهم» وبالتالي قد 
يضطر في النهاية إلى الدحول في شرك الاتباع الاستضعافي» أو ما يسمى بالتبعية 
في الفقه السياسي المعاصر. 

خامسا - إفساد العقيدة والانحراف عن مقاصد الابتلاء : 


والابتلاء في الأصول المنزلة حقيقة ح ركية» وهو لا يعدو أن يكون سنة الله في احتيار 
عباده ليمحص إعانهم» فيثبت الراسخ فيه» وينقلب على عقبيه المضطرب» ويتفاعل في 
إحداث الابتلاء عناصر ستةء هى البتلى وهو الخالق سبحانه» والمبتلى - بفتح اللام- 
وهو الإنسان مناط التكليف الإلهي» وأدوات الابتلاء وهى وسائله» وحكمة الابتلاء 
وهى مقاصده» وسلوب التعامل معه وهو كيفية مواجهته» وعاقبة الابتلاءء وهى 
آثاره""» وللانحراف عن مقاصد الابتلاء مردوده السلي إلى أمن الحتمع السياسي من عدة 
نواح»ء فمن ناحيةحين يغيب فهم سنن الله في كونه وخلقه عن وعي الحاكم وامحكوم» 
ولا يدرك أنها مبنية على الابتلاء بالخير تارة» والشر تارة أحرى» فمعنى ذلك أن كليهما 
يتعامل ويتكيف مع حقائق الحياة حوله بأبجحدية خاطئة» واستقامة الحياة لا تتحقق إلا 
باستقامة منهجهاء الإإضراب في المنهج مآله الإإضراب في الحياة. ومن ناحية ثانية فإن 
الانحراف عن مقاصد الابتلاء قد تدفع ابحتمع السياسي إلى التعامل مع عقيدته .عنطق 
التاجر فإفإن أصابه خير اطمأن به وإن أصابحه فتنه انقلب على وجههي") وهذا 
منطق لا يصلح إلا للتجارة الدنيوية» لأن "العقيدة حق يعتنق لذاته» والمؤمن لا يجرب 
إهه» لأنه قابل ابتداء لکل مایقدره» مستسلم ابتداء لکل ما جریه عليه» راض ابتداء بکل 
مايناله في السراء والضراء"» ومن ناحية ثالقة فإن استعجال التحرر من الابقلاء هرو 
نوع من القنوط واليأس الذي قد يتسلل من خلاله الشك وعدم اليقين في العقيدة» ومن 
ثم قد يتحول الابتلاء من حقيقة ممحصة إلى حقيقة محيطة مثبطةء» مما يساعد على عدم 
فهم مقاصده» ومن ناحية رابعة فإن العجحز عن إدراك مقاصد الابتلاء قد يؤدى إلى نوع 
من القطيعة في التواصل الحضاري» من حيث بحدث انفصاما في تطورات اججتمع 
السياسي» فيبدو كأنه لا رابط لتطوراته» ولا أصاله فيهاء وهكذا بدل أن يتحول الابتلاء 


. o-1! انظر تفصيلا لحقيقة الابتلاء وهذه الأبعاد في مصطفی منجود» مرجع سابق؛» ص‎ )١( 
_ . ١١ سورة الح الآية‎ )۲( 
۰. ۲٤۱۳-۲٤۱۲ انظر: سید قطب» فی ظلال القرآن» مرحع سابق» ج٤» ص‎ )۳( 
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في أي تطور - وقد فهمت دروسه وعبره - إلى ترشيد الفكر والح ركةء ينقلب إلى تخبط 
وانتکاس وإعاقة للدور الحضاري ٠‏ ومن ناحية أخيره إن الابتلاء إن لم تصاحبه إرادة تحد 
وتحاوز له - وفق سنن الله فيه» ولي التعامل معه - قد يدفع إلى التواكل والدعه 
والاسترحاء ومن ثم إلى تعطيل الاستخلاف» وجاهدة الابتلاء والصبر عليه لا يتطلب ان 
ذلك وإلا انتفت الحكمة منه. 


الطلب الراإبع 
العقيدة والأمن والنموذج القرآني 

_والنموذج الذي احتاره الباحث لتأكيد العلاقة بين عقيدة التوحيد والأمن هو 
النموذج المرتبط .عوقف نبى الله إبراهيم عليه السلام من قومه» وجهاده إياهم محاولة 
إحراحهم من الشرك الذي كانوا عليه إلى التوحيد الذي أرادهم عليه٠‏ والواقع أن هذا 
الاحتيار م يأت من فراغ» ذلك أن هذا الموقف يققدح للمسلمين تحربة واقعية لكيفية 
حدوث الأمن للمعتصم بعقيدة التوحيدى ذلك أن الأمن - وإن طال أمد انتصاره- هو 
أمر حتمي» وهو ليس حتميا لأنه من مقتضيات الإعانء وإغا لأنه أيضا سنة من سنن | لله 
في الوجود والحياة» وابجتمعات» ولمو أدى ذلك إلى حرق طبائع الأمورء أو تغيير 
خحصائص الأشياء أو تعطيل صفاتهاء أو إحداث المعجزات فيهاء وهكذا كان شأن 
القدرة الإهية ني تسخير النار لتكون لصاح - لا ضد - أمن نبى الله إبراهيم عليه 
السلامء 

وعكن القول أن موقف نبى الله إبراهيم من قومه وحهاده من أحل عقيدة التوحيد 
يقوم - وفق ماتم استخلاصه من حديسث الأصول المنزلة» وما ذكر في بعض المصادر 
التارخخية - على عدة ركائز هى:- 

أولا - التربية العقيدية قبل الجهاد : 

وهذه التربية كان عمادها أربعة عناصرء العنصر الأول هو سلامة المنهج قي الوصول 
إلى التوحيد» فقد سلك نبی ١‏ لله طریقا ارتقی به نحو الثبات على ما کان يؤمن به» سواء 
بالبدء لي البحث عن جوهر التوحيد ومن يستحقه أو بالانتهاء إلى اليقين بأن الله وحده 
هو الحدير بالإبعان دون غيره» والعنصر الثاني هو إبعاد الشك عن سلامة المنهج» ذلك 


)١(‏ انظر ما أورده القاضي عياض حول حقيقة التنقل الذي استقر بنبى الله الى الإبمان الخالص فٍ: القاضي 
عياض بن موسى اليحصبى الأندلسي» الشفا بتعريف حقوق المصطفى» تحقيق محمد أمين قره وغيره دمشق 
مکتبة الفارابی ومؤسسة علوم القرآنء ۱۳۹۲ ج٩‏ ص ۲٣۱-۲۰۹‏ . 

۲۷ 


أن نبى الله أراد أن يصل إلى غاية الإبعانء وقد حكى القرآن كيفية ذلك فقال فإوإذ 
قال إبراهیم ربی أُرنی كيف تحیى الموتى ٠‏ قال أو م تۇمن ۰ قال بلى ولكن ليطمئن 
قلبى) فلما تبينت له حقيقة الإحياء والإماتة» كانت الطمأنينة وزيادة الإبمان» 
والعنصر الثالث هو اتخاذه حليلاء كقوله تعإلى إواتخذ الله إبراهيم خليلا)” أي 
اتخذه إماما يقتدى به حيث وصل إلى غاية ما يتقرب به العباد لصفاته انتهى إلى درجة 
الخلة الي هى أرفع مقامات الحبة» وماذاك إلا لكثرة طاعته لربه كما وصفه به فى قوله 
وابراهیم الذي وفی ي" أي قام مبجميع ما مر به من مقامات العبادة“ . 

وأخيرا هناك العنصر المتعلق بتجسيد حقيقة الأمة فيه رغم كونه فردا کقوله تعالل 
أن إبراهيم كان أمة قانتا لله حنيفا ولم يك من المشركين والأمة هو معلم الناس 
الخيرء› والإمام الذي يقتدى به» وكذلك كان نبى الله لقد اجتباه الل واصطفاه 
واحتاره لخلقه» وهداه لل الصراط المستقيم» دين الإسلام لا اليهودية ولا النصرانية 4 

ثانيا ¬ التحرك لتأمين القوة المؤمنة في الجتمع السياسي : 

فمن سنن الله في مواقف الحتمعات من دعوة التوحيد أن تتبلورفيها قوة تؤمن بها 
وتظل على استقامتها وإن قل عددها وتضاءل تأثيرها في تلك المحتمعات» وقد فيض الله 
لنبيه إبراهيم عليه السلام ففة آمنت بدعوته رغم فساد جحتمعهاء وقد استطاع أن يرسخ 
في إعانهم أن الأمن فقط في اتباعه» ولذلك لم يكن مستغربا - وموقفهم كذلك - أن 
يظهروا أثر الإبعان ني مواجحهتهم بحتمعهم وما يدين» بالبراءة من كل ما كان عليه أفراده 
إبراهيم والذين معه إذ قالوا لقومهم إنا برءاوا منكم وما تعبدون من دون الله كفرنا 
بكم وبدا بيننا وبينكم العداوة والبغضاء أبدا حتى تؤمنوا با لله وحدهي")» إن من 
متطلبات القدوة البراءة من الباطل الذي يتعارض مع العبودية. لله» والبراءة ممن يحمله 
ويدعو إليه» والبراءة وإن كانت كفرا بالباطل إلا أنها كفر من أحل الإبعان بالحق» 
وهكذا كان على القيادة النبوية - بجحسدة في إبراهيم عليه السلام - أن تتحرك .ععيارين 
في بحتمعهاء معيار التبيت لأولئك الذين آمنواء ومعيار التغيير لأولفك الذين أشركواء 
وسوف يرد كيف أن الفئة الأخحيرة ل تفلح معهم دعوته» حتى كادواله» فتجاه الله 
متهم ٠‏ 
)١(‏ سورة البقرة الآية ٠٠٠‏ . 
(۲) سورة النساء الآية ٠١١‏ . 
(۳) سورة النحم الآية ۳۷ . 
)٤(‏ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج۱» ص ٥٥۹‏ . 


٠ 141- 1۹۰ EE SS انظر:‎ )٥( 
٠ ٤ سورة الممتحنة الآية‎ )٦( 


Y۸ 


الا - التحرك لتغيير أساس الأمن في الجتمع السياسي : 
هذا التحرك وجهه نبى الله إبراهيم عليه السلام نحو ثلاث قوی كانت تتنازع 
إفساد العقيدة وهى:- 
)١(‏ قوة أبيه : 
الذي كان يعبد الأصنا» وكانت دعوته لأبيه في المقدمة لأنه كان أحق الناس 
بإحلاص النصيحة له وقد حكى القرآن حقيقة هذه الدعوة في أكثر من آية» منها 
قول تعالى «إوإذ قال إبراهيم لأبيه آزر أتتخذ أصناما آهة أنى أراك وقومك في ضلال 
بین رقوله طإذ قال لأبيه يا أبت م تعبد ما لايسمع ولا يبصر ولا يغنى عناك 
شيا يا أبت أنى قد جاءنى من العلم ما م يأتك فاتبعني أهدك صراطا سويا يا أبست له 
تعباد الشيطان ٠‏ إن الشيطان كان للرحمن عصياء يا أبت إنى أخاف أن مسك عذاب 
من الرحهن فتكون للشيطان وليا)) فقد ذكر الله تعالى ما كان بينه وبين أيه من 
الحاورة واحادلة» و كيف دعا أباه إلى الحق» لكن دعوته م تلق قبول أبيه قال أراغب 
أنت عن آلهتى يا إبراهيم لثن م تنته لأرجمنك واهجرني ملياي)» وهنا رأی نبی الله 
أن الخير في الاستغفار لأبيهء واعتزال ما هو عليه» وقد استغفر له کما وعده في أدعيته» 
فلما تبن له أنه عدو للعقيدة ت ركه وترك استغفاره فإوما كان استغفار إبراهيم لأبيه إلا 
عن موعده وعدها یاه فلما تبین له أنه عدو لله تبراً منه إن إبراهيم لأواه حليي. 
(۲) قوة أبيه وقومه مجتمعين : 
وهى قوة ابجتمع الفاسد الي أبت إلا عبادة التماثيل الي لا تضر ولا تنفع» لقد 
واحهها نبى الله لعلها توب إلى التوحيد» ويبدو أنه في سبيل تحطيم آمتها اعتمد على 
منهج في الإصلاح قوامه:- 
٠أ‏ - تيادل أطراف الحوار معهاء بإنكار أصنامهم وعبادة غير الله فما كان 
منهم إلا أن ردوا عليه بحجج واهية» وقد حكى القرآن طرفا ما حرى في هذا 
الشأن» بيد ان أمته كانت فاسدة الوحهة» ولذلك ذهبت معه في الحوار 
والجحدل مذهبا كله التشكيك والعنادء والتكبر والإعراض» ورغم ذلك ظل 
يذ كرها بكلمة التوحيد ربكم رب السموات والأرض) لكن تذكيره م يؤت 


. ۷۸ انظر: ابن كثير» قصص الأنبياء» الأسكندرية: دار القادسية» د٠ ت» ص‎ )١( 
. ۷٤ سورة الأنعام الآية‎ )۲( 

(۳) سورة مريم» الآية ٥ - >١‏ . 

. ٤٦ سورة مريم الآية‎ )٤( 

. ١٠١١ سورة التوبة الآية‎ )٥( 

.٠٦ - ٠ سورة الأنبياى الآية‎ )١( 


۲۹ 


شا 

- البراءة من عبودية غير الله» بعد أن تحولت الخصومة مع قومه إلى 
حصومة منهج لا حصومة الهوى وطلب الدنياء فإوأعتزلكم وما تدعون من 
دون الله وأدعو ربی عسی أن لا أكون بدعاء ربى شقياي'» إنه الاعتزال 
للاستعداد لمرحلة أحرى من الجهاد وليس الاعتزال للهروب والنجاة كما سيرد 
لكن من الملاحظ أن حكمة البراء وأساسه م يلحق نبى الله وحده ولكنها 
لحقت ايضا الذين آمنوا به طإذ قالوا لقومهسم إنا برءاوا منكم وما 
تعبدون” . 

ج - تحطيم رموز الإفساد والشرك» وهى الأصنام والتماثيل الي ظلوا عليها 
عاكفين وتا لله لأكيدن أصنامكم بعد أن تولوا مدبرين ٠‏ فجعلهم جذاذا إلا 
كبيرا هم لعلهم إليهم يرجعون)"» إن آهة تحكم وتصاب شل هذا الصغار 
والمهانة لحديرة بأن يراحع قوم أمنوا بها أنفسهم» ويصححوا عقيدتهم» لكن أنى 
يأتى ذلك من أمة استمرأت الشرك وتربت عليه» من هنا تعالت صيحات 
الإطاحة بالمتسبب في ذلك» لتؤكد أن العزة بالإثم حينما تستحكم في أمة فاسدة 
- كتلك الأمة - ينتفى معها صوت المراحعة وتصحيح الذات» فكل ذلك 
يتوارى ليستعلى صوت العنف والبطش والدماء. 

د - إقامة الحجة الأحيرة على فساد الشرك» ذلك أنهم عقدوا لنبى الله 
محاكمة عاجلة فإقالوا أأنت فعلت هذا بآهتنا يا إبراهيم ٠‏ قال بل فعله كبيرهم 
هذا فاسألوهم إن كانوا ينطقون. فرجعوا إلى أنفسهم٠‏ فقالوا إنكسم انتم 
الظالمون ي . فأقام عليهم الحجة حتى بهتوا #إثم نكسوا على رؤوسهم لقد 
علمت ما هؤلاء ينطقون“» لكن عقل هذه الأمة كان قد غيب في ظلام 
الشرك» وهنا كان لابد أن يعلن براءه التام ما كانوا يعبدون قال أفتعبدون من 
دون ا لله ما لا ینفعکم شیا ولا يض رکم ۰ ٠‏ أف لكم ولا تعبدون من دون ا لله 
أفلا تعقلون ي . 


(۳) قوة الحاكسم المستبد : 
وهو الملك النمرود الذي يذكر المؤرحون أن نبى الله إبراهيم عليه السلام قد دحل 


٠ 4۸ سورة مریم الآية‎ )١( 
> سورة الممتحنةء الآية‎ )۲( 
. ٥۸ - ٥۷ سورة الأنبياء الآية‎ )۳( 
. 1٤-٦۲ سورة الأنبياي الآية‎ )٤( 
. ٠٠ (ه) سورة الأنبياء الآية‎ 
. 1۷-٦1 سورة الأنبياء الآية‎ )١( 
1۳۰ 


معه في حوار عقيدي - بعد إنقاذ اله له من محنة الإحراق - لما راح يدعوه إلى عبادة 
الله وحده لا شريك له» فحمله اجهل والضلال وطول الآسال على إنكار الألرمية 
فحاج إبراهيم عليه السلام قي ذلك وادعى لنفسه الربوبية» ليضيف إلى سلسلة فراعنة 
الحكم فرعونا آخر بكل ما قي الفرعونية من فساد السيرة» وإفساد السياسة منهجحا 
وممارسة"» ولذلك يقول سبحانه ني شأن النمرود ألم تر إلى الذي حاج إبراهيم في 
ربه أن آتاه الله املك إذ قال إبراهيم ربى الذي يحبى وعيت قال أنا أحيى وأميت ٠‏ 
قال إبراهيم فإن | لله يأتى بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب فبهت الذي 
كفر؛ وا لله لا يهدى القوم الظالمين4 إن النمرود من متطلق ما أوتى من ملك 
تصور أنه قادر على أن يصيب من دعوة التوحيد الي حملها نبى اله إليه» وعنطق 
الاستعلاء والاستبداد أداز حوارا حول الربوبيت ازع افق ف ا ر 
آنه کحاکم فرد کان یواجه أمة قد تحسدت فی نبی ال . 

رابعا - أداء تكاليف التوحيد وتحقيق الأمن للداعى إليه : 

لقد كان متوقعا بعد جولات الحهاد مع الفة امش ركة أن نمة تكاليف لابد من أدائي 
كضريبة هذا الحهاد» بعد أن بدا من جولات الحوار أن لا تلاقي بين التوحيد والشرك . 


وفي مواقف كهذه يسود منطق القوة» والبطش» والعنف أما وقد دانت القوة للفريق 
الشرك فلم يكن مستغربا أن يتخضى هذا الفريق في ثوب التهديد بالقتل لإزالة رمز 
التوحید -نبی الله- من أمامه» إقالوا حرقوه وانصروا آهتکم إن کنتم فاعلین ي“ 
ريدو أن تلويجهم بالقوة قد جاء بعد حاولتهم إدخاله في معسكرهم عحاولة إقناعه أن لإ 
أن إلا معهم ولذلك جاء على لسانه قوله تعالى لإوكيف أخاف ما أشركتم وله 
تخافون نکم أشرکتم با لله ما م ینزل به علیکم سلطانا . 

فلما م جد منطقهم في دعوة نبى الله إلى الشرك كان تنفيذ قرار الإحراق» وكأن 
الله سبحانه أراد أن يضع نبيه وقومه أمام احتبار حقيقي قال ابنوا له بنيانا فألقوه في 


)١(‏ التمرود هو ملك بابل واسمه النمرود بن كنعان بن سام بن ننوح» وقال غيره هو نمرود ين فال الى أن 
ینتهی نسبه بسام بن نوح؛وکان أحد ملوك الدنيا الكفارء والثاني بختنصر وقد ذكر المؤرحون أنه قد ملك 
الحكم لمدة أربعمائة سنة في طغيان وبغي وبر وعتو وإيثار للدنياء انظر: ابن كثير»قصص الأنبياء» مرحع 
سابق» ص ۸٩‏ . 
(( انظر ملامح الفرعونية السياسية E)‏ سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٤۷٤‏ وما بعدهاء 
(۳) سورة البقرة الآية ٠٠۸‏ . 
)٤(‏ ذکر ابن کثیر ان الله سبحانه أرسل إلى النمرود ملكا يأمره بالإيمان فأبى عليه وجمع له القوة» فسلط | لله 
عليه وعلی حنوده ذبابا من بعوض فأكلت لحومهسم ودساعهم وتركتهم عظاما بالية» وكان هلاك النمرود 
بواحدة منها؛ انظر ما أورده ابن كثير في قصص الأنبيایء مرحع سابق» ص ۸1 ۰ 
)٥(‏ سورة الا باي الاية 1۸ . 
)١(‏ سورة الأنعام الآية ۸١‏ . 

1۴1 


الجحيم فأرادوا به كيدا فجعلشاهم الأسفلين)» وهكذا كانت العاقة» أنهم 
الأحسرون والأسلفون» "لقد أرادوا أن ينتصروا فخذلراء وأرادوا أن يرتفعوا فاتضعواء 
وأرادوا أن يغلبوا فغلبوا"» لكي يتحقق وعد الله على لسان نبيه إبراهيم «الذين آمنوا 
ولم يلبسوا إعانهم بظلم اولئك هم الأمن وهم مهتدون) . 


٠ ۹۸-4۹۷ سورة الصافات) الآية‎ )١( 
۰ ۸٤ انظر: ابن کثیر » قصص الأنبیاءء مرحع سابق» ص‎ )۲( 
٠ ۸1 سورة الأنعام» الآية‎ )۳( 

۱۴۲ 


المبيحث التاني 
الخلافة وإقامة السلطة السياسية 

يكتسب الحديث عن الخلافة ودورها في قيادة اححمع المسلم إل طريق الأمن أهمية 
خحاصة» يشارك قي صياغتها عدة اعتبارات . ففمة اعتبار يتعلق بجو قتامة الرؤية الذي 
غطی سولایرال یغطی = اول کور سی ناین بل وكثير من القيادات المسلمة 
للمفاهيم الي تعبر عن إمامة الأمت مثل مفاهیم الخليفة الوالى» الأميرء الإمام» الحاكي 
السلطانء المدبرء السياسي» الرئيسى»› الزعيم» القائد“) بعد أن غدت هذه المفاهيم 
من ضوابط قيمية - تعير خحلطا وحطاً عن ترادف لمعان جحسد ظاهرة واحدة. 

واعتبار آخر يرتبط بأن التشويه بالمعنى السالف قد ساق البعض -محملين بسوء الفهم 
للإسلام تارة» أو بعناد الفكر والفهم لأحكامة تارة أحرى» أو نطق الرفض لخبرة 
السلمين تارة ثالثة - إلى المناداة بوضع مفهوم الخلافة في سلة النسيان التاريخي» وهكذا 
بدأت تتعال بعض الأصوات منذ صيحات الشيخ على عبدالرازق -من المتخحصصين ومن 
غيرهم- لتدعو بتجاوز هذا المفهوم لفظيا واصلاحيا. 

واعتبار ثالث في أهمية الحديث عن مفهوم الخلافة هو أن هذا الحديث فى الحقبة 
الحالية من التطور السياسي الإسلامي» حقبة الصحوة» هو حديث في الوقت ذاته عن 
التحدي الحقيقي الذي يواحه قياداتهاء في محال البناء السياسي» وتغييب قضية الخلافة عن 
عملية ترميم الواقع السياسي - فكرا وح ركة ونظما- الذي يجب عليها تحمل تبعاته هو 
تعبير عن فقدانها لوعيها ورشدها. 

أما الاعتبار الرابع فينبع من أن بحرد إطلاق لفظ النلافة قد أصبح يثير لدى الكشيرين 
نوعا من القلق» ویولد لديهم شعورا بالانزعاج» ذلك أن ذكر اللفظ أمامهم يشير لديهم 


)١(‏ انظر بعض امحاولات ني تأصيل هذه المفاهيم والتمييز بينها ني: سيف الدين عبدالفتاح» مرحع سابق» ص 
٠ ١‏ ومابعدها؛ الامام القلعي» تهذيب الرياسة وترتيب السياسة» تحقيق د٠‏ إبراهيم يوسف» الأردن: مكنبة 
المنارء ٠‏ ص ٠-۸۸‏ ۹؛ والشيزرىء» المنهج المسلوك في سياسة الملوك تحقيتق د٠‏ على عبدالله الموسى» 
الأردن؛ مكنبة المنار» ۱۹۸۷» ص ٠١١-٠١١‏ وانظر ايضا: ‏ ” 
Mehdi Mozaffari, Authority in Islam From Muhammed To Khomeini, New York: M. E.‏ 
Sharpe, Inc, 1978, PP. 21-15. .‏ ` 
وهذا الكتاب منشور في جلة: ۰ ۰ 
International Journal of Politics, Winter, 1986-1987. Gabriel Ben Dor, Op.Cit. PP. 42-43,‏ 
Afzalur Rahman, Islam, Ideology and Way of Life, London: The Muslim S .nools Trust,‏ 
PP. 315-325., Patricia Crone, Op.Cit., PP. 4-6.‏ ,1980 


۳۳ 


التفكير في أغاط من الحكم فاسدة تدثرت بدثار الخلافة» وخلعت على نفسها اسم 
الخلافة» ومن ثم لم يجدوا غضاضة في إعلان الاحتجاج على كل دعوة تطالب بإعادة 
هذا الاسم» وقد فات هؤلاء أو غاب عن وعيهم» أن بحربة سياسية تحمل من ملامح 
الإسلام - قليلا أو كثررا - يجب أن لا تحاكم الإسلام» وأن الفشل أو الإخفاق الذي قد 
يكون لحت بأنظمة ادعت الخلافة إنغا هو حجة على الذين فهموا التعاليم المنزلة فهما 
أبعدها عن واقع الناس» والجتمعات ٠‏ 

ويبقى بعد كل ذلك اعتبار أخير هو أن الانتصار لقضية الخلافة قد أفقد البعض - 
يسبب الحماس أحياناء أو الانتصار للمصطلح التاريخي» أحيانا أحرى» أو عدم فهم سنن 
التغيير السياسي أحيانا ثالثة» أو عدم فهم مقاصد الشريعة أحيانا رابعة - إدراك أن 
الخلافة ليست اسماء وليست مصطلحا تاريخياء وإغا هى كحقيقة ومعنى مسبتمدة من 
أبدية الاستخحلاف العام في الأرض» ومن ثم فمتى وقعت حقيقة الخلافة ومعناها فقد 
وقع اسمها وإن لم يطلق مباشرة عليه“ 


(۱) فلتسمی إقامة السلطة في الإسلام حلافةء أو قيادة» أو حكماء أو إمامة» أو غير ذلك من الأسماي إلا أن 
يكون الاسم حملا .عضامين قيمية ليست من الإسلام في شئ؛ فالهم العنى»› ومادامت السلطة من معين٠ ٠‏ 
الاصول المنزلة تنهل» وبقيمها تلتزم» وف إطار مقاصدها الشرعية تعمل» فقد تحققت الخلافة ‏ ؤعليه فالباحث 
باحتياره لمفهوم الخلافة لا يصدر عن تحيز أعمى للمفهوم التاربخي» أو عن رفض للأسماء الأحرى قدر تفضيله 
العردة الى الاسم الذي أينعه حر النماذج السياسية في إقامة السلطة بعد العصر النبوي» نموذج الخلافة 
الراشدة. انظر في ضرورة النظر الى إقامة السلطة وفق معانى الشرع دون الوقوف عند شكل أو اسم معين ٠‏ 
د. محمد سليم العراء في النظم السياسي للدولة الإسلامية» مرجع سابق» ص ٠ ١١١‏ 
i:‏ 


المطللب الأول 
حقيقة الخلافة ودلالاتها 

مفهوم الخلافة من المغاهيم السياسية الي نالت حقها من العناية والتحليل» ولايريد 
الباحث أن يقع في حطأً التكرار ما أمكنه السبيل إلى ذلك. 

وبداية فإن لفظ الخلافة ومشتقاته له في اللخة معاني كثيرة» فاللفظ يدل على وجحود 
البديل أو العوض» والتابع» والسلطان» والإمارة والنائب» والاحتلاف» والمغايرة" فكأن 
حوهر الافظ ني حقيقته يدور حول التتابع والتتالي في علاقة إنابة يكون هناك عقتضاه 
الستخلف - بكسر اللام - والمستخلف - بفتحها - بحيث يجوز عوحب هذه العلاقة 
ان يتولى الثاني القيام ببعض - أو بكل - احتصاصات الأول» قي الحدود الي ترسم هذه 
الاحتصاصات» فإذا ما رحع إلى الأصو ل المنرلة لبان أن علاقة الإنابة أو الاستخلاف الي 
وردت لي بعض النصوص كقوله تعالى «إإني جاعل في الأرض خليفة4 وقرله 
لإويستخلفكم في الأرض فينظر كيف تعملون )4 وقوله لإوعد الله الذين آمنوا 
منکم وعملوا الصالخات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم ي“ 
رقوله لو نشاء بجعلنا منكم ملائكة في الأرض يخلفون)4”» وقوله "ويستخلفكم ني 
لأرض فينظر كيف تعملون"» هذه العلاقة ودون دحول في تفصيلات كثيرة» تقوم 
على عدة أ ركان هى نفسها أ ركان المفهوم اللغوي لمفهوم الخلافةء وأوها المستخلف 
الذي شاءت إرادته أن جعل في الأرض خليفةء إنه الله سبحانه وتعالى» الذي اخحتار 
الإنسان من بين خلقه ليكون هو هذا الخليفة ليؤدى مقام العبودية له دون إفراط أو 


(۱) انظر بعض الدراسات الي تعرضت لفهوم الخلافة في:د٠‏ محمد سليم العراء في التظام السياسي» مرحع 
سابق» ص ١۷‏ ومابعدهاء عبدالقادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسيةء القاهرة: دار الكتاب العربيء 
١؛‏ ص ١‏ ومابعدهاء أبو الأء لى المودودي» الخلافة والملك» تعريب أحمد إدريس» الكويست: دار القلم 
۸۸ ص ۲۱-۱۹ سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٠۰٠‏ ومابعدهاء وانظر أيضا: - 
Paydar Manouchehr, Op.Cit., PP. 43-47, Sydny Netton Fisher, The Middle East History,‏ 
London: Routledge & Kegan Paul LTD 1960, P. 45, Thomas Armold, the Caliphte, London:‏ 
Oxford University Press, 1924, P. 11, Justice Javid Igbal, The concept of State in Islam” in‏ 
Mumtaz Ahmed (ed) State Politics and Islam, U. S. A: American Trust Publications, 1986,‏ 

PP. 37-43, Muhamıned Aziz, Op.Cit., PP. 105-115.‏ 
(۲) انظر مادة حلق ي: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۱۲۳۲ - ۱۲٤۲‏ . 
(۴) سورة البقرةء الآية ٠١‏ . 
)٤(‏ سورة الأعراف» الآية ٠۲۹‏ . 
(۵) سورة " ور» الآية ٠٥‏ . 
(1) سورة الر عرفب الآية ٠٠‏ . 
(۷) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۷) ٥٥‏ . 

e 


تفريط› كما فصلت قواعدها في حديث التعريف بالإسلام والإبمانء والإحسان» 
والقدر وثانيها المستخلف أو الخليفة وهو كما سبق الإنسان» ومقام الاستخلاف لا 
يفرق بين إنسان وآخرء فالكل خلفاء | لله عوحب التكليف واتباع منهجه» وإنغا يختلفون 
في مواقعهم ومواقفهم من الاستخلاف» تبعا لاحتلافهم في الإبعان بالتوحيد أساس 
الاستخلاف» وثالثها اللستخحلف فيه» وهى مادة الاستخحلاف» أو رسالته» أو وظيفته في 
الحياةء الي تفرض على القائمين بها التمكين لله قي الأرض» والرابع مدة الاستخلاف 
وهى الإطار الزمنى للمارسة وهى محكومة بالوحود المادي للمستخلف» وبقدرته على 
آداء رسالة التكليف» فإذا سقط وحوده بالوفاة أو سقط تكليفه» سةط استخلافه") 
والواقع أن مفهوم الاستخلاف في بعده السياسي باعتباره أحد أبعاد الاستخلاف في 
معناه العام» يقوم على هذه الأ ركان» فما يصدق على الكل يصدق على الجحزء» وسن 
خلال هذا التحليل لمفهوم الخلافة وأركانهاء بعكن القول إنها تستبطن في دلالاتها 
السياسية عدة حقائق:- 

الحقيقة الأولى أنها تعبير عن ضرورة سياسية» وهذه الضرورة قائمة على أساس من 
الشرع والعقل"» والذي لا شك فيه أن القول بتناقض العقل والشرع» أو العقل 
والوحي لا ينبغي أن يقحم في هذه المسألةء لأن العقل والشرع لايعبران عن حقيقتين 
متناقضتين» فكلاهما يساند الآحر ويقويه» وإن كانت طبيعة العلاقة بينهما تحكمها 
بعض العوامل» ومنها أن الله سبحانه قد حعل حجته على الاس الوحي والرسالة لا 
عقوم ولا فطرتهم الي فطرهم عليهاء كما أن منها أيضا أن الوحي لا يقيد العقسل عن 
شئ الا عن انحراف المنهج وسوء الرؤية والتواء الأهواء والشهوات» وبعد ذلك يدفعه إلى 
الح ركة والنشاط دفعاء ومنها أحررا أن العقل البشري حين يتحرك في إطار الوحي 
يتحرك في بحال واسع هو الوجود كله» فحجية الشرع قائمة من وحوه منها قوله تعالى 
[أطيعوا ا لله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكمي“) رما حاء في الحديث "من 
أطاعنى فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصى الله» ومن أطاع أمرى فقد اطاعنى» ومن 
عصى أمرى فقد عصاني""» أما العقل فتقوم حجيته على أساس أن الطاعة إنما تستلزم 
وحود سلطة تؤدى بالعباد إلى مصالحهم» ومنع العدوان بينهم» وإشاعة الأمن في 


٠ ٠١١-٠١۷ انظر: المرحع السابق» جا ص‎ )١( 
۰ ۲۹-۲۷ انظز مزيدا من التفاصيل في د٠ فاروق الدسوقي› مرحع سابق» ص‎ )۲( 
انظر في امحدل حول ضرورة الخلافة بالعقل أم بالشرع أم بكليهما في: المارردى» الاحكام السلطانية‎ )۴( 
۷۷-۷؛ الشیرازی» مرحع‎ ٤ القاهرة: مطبعة الحلي» الطبعة الثالثة» ۱۹۷۳ء ص ٤؛ القلعى»› مرحع سابق» ص‎ 
۰ ۱۹۲-۱۹۱ ابن حلدون» المقدمة مرجع سابق» ص‎ ؛٠١‎ ٤-١۹۳ سابق» ص‎ 
۰ ۱١۰۹۹ - ۱۰۹۸ انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج۲ ص‎ )٤( 
. ٥٩ (ه) سورة النساي الآية‎ 
۰ ۲۲۲ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲ ص‎ )١( 
۱۳۹ 


(NM 
a حياتهم‎ 


إن بعض الفرق الإسلامية حرجحت لتشكك في هذه الحقيقة كالأصم من المعتزلة 
وفريق النجدات من النوارج» فخالفوا بذلك اتفاق جميع أهل السنة وجميع المرحشة 
والشيعة والخوارج على وحوب الخلافة رن كانت الشيعة قد تعلقت. بال عة بد 
غيبة الإمام» وبالنص على الإمام وعصمته لاحتياره» ولذلك قاست الإمامة بالنبوة 
فجعاتها أصلا من أصول الدينء وم تر السلطة إلا في أئمتي“. 

الحقيقة الثانية : أن الخلافة تجسيد لتبعية منهاجية : 


فمن ياتى بعد البي صلی الله عليه وسلم لیقود مته بعده هو تابم منهجه»ء وملتمس 
لخطاه وفق هدى الشرع» فالطاعة لأول الأمر ني قوله تعالى فإيأيها الذين آمنوا أطيعوا 
الله وأطيانوا الرسول وأولى الأمر منكسمي لاتكون إلا مىن اتبع وأطاع الله 
ورسوله» ولذلك کان أُبوبکر یقول "إن الله اصطفى محمدا على العالمين» وعصمه من 
المآحذ» وإما أنا متبع ولست تدع" » وبعبارة أحرى إن اتباع الخلافة منهج الشريعة 
يعنى أن الخليفة هن ناحية - وكتايع للرسول صلى الله عليه وسلم منهجا وطريقا - هو 
بديل عنه في قيادة الأمة دون أن يساويه في المكان أو المكانة» هو بديل فقط لي القيام 
على أمر الله في حدود الحهد والاستطاعت أما الوحي فليس من حقه» ولا يدعيه» بعد 
أن حتمت النبوة بالرسول صلى الله عليه وسلم ما كان محمد أبا أحد من رجالكم 
ولكن رسول الله وخاتم النبيين) ومن ناحية أخرى فإن الخليفة تابم كذلك في 
الاستمرار على هذا القيام» وني كونه إنغا يأتى به وهو في مقام تال للرسول صلى الله 
عليه وسلم» ولذلك هو خليفة له» وليس خليفة الله با معنى الكهنوتيء وهذا يفسر رفض 
الخليفة أبى بكر أن ينادى بخليفة ا لله» وإصراره على مخناطبته بخليفة رسول الله صلى ا لله 
عليه وسلم» بل کان یکتب في عهوده "هذا کتاب من ابي بکر امین رسول الله صلی 
الله عليه وسلم الذي استخلف لي الأرض بعد" ثم أن الخليفة كتابع - من الناحية 


(1) انظر: الطرطوشى»› سراج الملوك وبهامشه التبر المسبوك في نصيحة الملوك للغزالي» القاهرة: المطبعة 

الأزهرية المصريةء +١‏ ص »٤١‏ وانظر ما أورده اجوينى في غياث الأمم في إلتياث الظللم» تحقيق د 

مصطفى حلمي ود: فؤاد عبدالمنعم» الأسكندرية: دار الدعوة» »۱۹۷٩‏ ص ١۸-١١‏ . 

(۲) انظر: ابن حزم» الفصل قي الملل والأهواء والنحلء القاهرة: مكتبة السلام العالمية» د٠ت»‏ ج٤‏ ص ۷۲ . 

(۳) انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرحع سابق» ص ٥۲٦-۰۱۷‏ . 

. سورة النساي الآية ۹ه‎ )٤( 

۰ ٥۱۸ - ٩۱٩1 انظر: تفسیر ابن کثیر» مرحع سابق» ج۱ ص‎ )٥( 

)٩(‏ انظر: السيوطي» تاريخ الخلفاء» مرحع سابق» ص ۷١‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة طب العرب» مرحم 

سابق» جا ص 1۸۱ ۰ 

(۷) سورة ار حزاب» الآية >٠‏ . 

(۸) انظر : د٠‏ محمد هید ال مرجع سابق» ص »۳١‏ وانظر تفاصيل قضية حلافة | لله أم حلافة النبى صلى ‏ 
۴۷ 


الثالثة من حقه أن يستنحلف غيره فيكون تابعا له في بعض أمور الخلافة - تفويضا أو 
تنفيذا كما فصل الماوردى» بيد أن ذلك يحفظ له حقه ني عحاسبة من يستخلفه» ويحفظ 
للرعية حقها في مساءلته هو عمن وثق فيه» واحتياره لكي ينوب عنه - ويكمل ذلك من 
الناحية الرابعة أن من متطلبات وحود الخليفة كتابع أن يقود المسلمين على أساس الحكم 
عا انزل الله في کل أُمورهم"» ولا يعنى انفصال التشريع عنه امتناعه عن الاستعانة 
بذوى العلم لاستنباط بعض الأحكام» أو فك بعض ما قد يستشكل عليه فهمه» أو 
مواحهة ما قد يستجد من مطالب الحياة» ولا محال للتفرقة هنا بين ما هو دينى» وماهو 
غير دینی› ذلا أن أحد مميزات الخلافة "انها تتاج حضارة أصيلة» وحاولة فصل أي 
واقعة سياسية عن تلك الحقيقة الم ركبة لا بمكن أن تؤدى إلا إلى تشويه طبيعتها" . 
١‏ لحقيقة الثالثة : أنها علاقة بين حاكم ومحكوم : 


فقد درحت تقاليد التنظير السياسي على القول بأن الرابطة السياسية إا تقوم على 
من محكم ومن يمارس عليه الحكم» وذلك شأن كل جماعة سياسية . 

O A E 
E بيد أن‎ as ا »ي أنه إما کک‎ 

فمن ناحية الأطراف» تعتمد العلاقة السياسية في الإسلام على ثلاثة أطراف» الحاكم 
الذي يتولى قيادة المحماعة السياسيةء والعلماء كجماعة موثرة في العملية السياسية تتنوع 
مهامها تبعا لتنوع أدوار من يدحلون في زمرة هؤلاء العلماء من أهل الاحتيار» وأهل 
الشورى»› ا وغررهم» ثم تأتی الا الرعية الي تشكل الوعاء البشري الذي 
ا ا ا ذاته قاعدة التكتل الجحماعي 
التراما بواحباتها وتلقيا لحقوقها في إظاز من شرعية الخليفة» وشرعية العلماء. 


ومن ناحية الخصائص» فثمة احتهادات ها قيمتها في هذا البجال“» ودون الدحول قي 


- الله عليه وسلم في : القلقشندى» مآثر الأناقة في معام الخلافة» تحقيق عبدالستار فراج: الكويت: وزارة 
الإرشاد والأنبای ۹٩1٤‏ جا ص ۱٤‏ -۱۷؛ الماوردى» الأحكام السلطانيةء مرحع سابق» ص ه ۰ 
(۱) انظر: الماوردیء» الاحكام السلطانية» مرحع سابق» ص ۲۲ - ۲۹ ٠‏ 
(۲) انظر: محمد تقي الحعفري» الحاكمية الإلمية» مرحع سابق» ص ۱۱۷ رمابعدها. 
(۳) انظر: د٠‏ حامد ربیع» اعحاث في النظرية السياسية» محاضرات غير منشورة» كلية الاقتصادء جامعة 
القاهرة» ۱۹۷۰› ص ٠ ٩۰‏ 
)٤(‏ انظر : المرجع السابق» ص ۷۹ وانظر أیضاء د۰ محمد طه بدوی» مرحع سابق» ص ٩۰‏ ۰ 
() انظر على سبيل المثال: المرحع السابق» ص ›»٤۷۳- ٤۹۹‏ ابن ابی الرييع» مرجع سابق» ص ۱۷» ص 
١٩۱-٠‏ د٠‏ فتحي الدريي» مرجع سابق» مواضع متفرقة ٠‏ 

۱۴۸ 


تفصیلات هذه الاجتهادات بمکن الإشار ة إلى طرف من هذه الخصائص ف أنها علاقة 
إعانية» وعقدية» وغير طبقية› ومباشرة» وتكافلية وكفاحية. 

فهى إعانيةء لأن هويتها الإبمان بعقيدة التوحيد» وتظل كذلك مادامت حاملة 
خصائص هذا الإبعان وقيمه“ وهذا یعنی أن جميع أطر افها الثلائة مشدودة إلى أصل 
واحد يدان له بالتسليم والطاعة إنغا كان قول المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله 
ليحكم بينهم أن يقولوا معنا وأطعناء وأولئك هم المغلحوني” . 

وهى عقدية لأنها تستمد صفتها هذه من إقامتها على عقد البيىة الذي يفرض 
قيما إعانية تعلو كل اطرافهاء ولا يلك أي منها إلا الالترام» لا تحققه من ضبط للحقوق 
والواحبات التبادلةء وأية حاولة للخروج على هذا العقد - أيا كان القائم به - هى 
حرو ج على هذا الالترام» عا قد يؤدى إلية من فتن» قد تنتهي بتصد ع المحياة السياسية ٠‏ 

وهى غير طبقية لأن أطرافها جميعا تقف على قدم المساواة في التعامل السياسي نىشأًة 
وتمارسة» وموقع أي منهم لا يعطيه الحق في الاستعلاء أو التمايز على الآحرين عا يمخل 
من روح الأحوة والتعاون بينهم» بقدر ما منحه تميزا وظيفيا تكامليا» يفرضه مقام المهام 
الملقاه على عاتقي ریظل قرله تعالی أن أكرمكم عند الله أتقاكمي» يخاطب الحميع 

وهى علاقة مباشرة» أي لا تعرف الوسيط الذي يهدم تفاعل أطرافها في المواقف 
الياسة ووحود جماعة العلماء لا تحجب قنوات الأحذ والعطاء المتبادل بين الخليفة 
والرعيةء إنها جماعة تؤدى دور الوسيط الفاعل بينهماء لا دور الوسيط احايد لكليهماء 
من حيث ترأب أي تصدع قد يحدث بينهماء وتقوم المعوج في سل وكيات أي منهماء في 
نفس الوقت الذي تقوم فيه بإقامة الحجة على المخالف منها نط الشرعية . 

وهى علاقة تكافلية يصير .موجبها الجحسد السياسي المسلم كالبنيان الرصوص يشد 
بعضه بعضاء فالکل یتفانی في تأكيد الترامه والكل في حرص دائم على سيادة قيم 
الإيثار والإحاء والتضامن» فلا أثرة ولا قطيعة» ولا تفرق . 

وهى بالإضافة إلى ماسبق علاقة كفاحيةء لأن لأطرافها الثلاثة - الخليفةء والعلمايى 
والرعية - وظيفة حضارية» فحواها السعى الدائب والدائم لتحقيق مثاليات الدين 
الإسلامي داخلياء وتقديم النموذج لما ينبغي أن تكون عليه علاقات الأمم ببعضها 


)١(‏ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٤٤٩‏ وما بعدهاء 
(۲) سورة النورء الآية ١ه‏ . 
(۳) انظر ما د کره ابن حلدون اې مقدمته عن أصل البیعة ومعناه» مرجع سابق» ص ۲۰۹ 1 
)٤(‏ سورة الحجرات الآية ١۳‏ . 
۱۴۹ 


حارجياء والاستعداد لازالة أية عوائق قد تحول بين إنحاز هذه الوظيفة ولو اقتضى ذلك 
الجهاد بالنفس أو الأموال» أو بهما معا 
الحقيقة الرابعة : أن الخلافة تفرض المسؤولية على من يتولاها : 
فمقام الخلافة هو مقام مساءلة لأنها ليست تشريفا بقدر ما هى عناء وليست مغنما 
بقدر ما هى مغرم» إلا إذا أدى حقها قدر الطاقة» ومن هنا كان على الخليفة أن يكون 
عقب تولية السلطة واعيا بطبيعة ذاته وسل وكه» وأهدافه» ونتائج تصرفاته مما يعود على 
نفسه وعلی غیره من نفع أو ضرر» إن عاجلا أو آجلا» وعالما أنه سيسأل عن ولايته» 
وحديث أبى ذر الغفاري "يا أباذر إنى أراك ضعيفاء وإنى أحب لك ما أحب لنفسي» لا 
تأمرن على اثنین» ولا تولین مال تی" ويي رواية "يا أبىاذر: إنك ضعيف» وإنها يوم 
القيامة حزى وندامة إلا من أحذها بجحقهاء.وأدى الذى عليه فيها""» وحديث 
عبدالرحمن بن سمرة "ياعبدالر من لاتسأل الإمارة فإنك إن أعطيتها عن غير مسألة أعنت 
عليهاء وان أعطيتها عن مسألة وكلت إليها"" هذه الأحاديث صريحة الإخحبار عدى 
ل السؤولية مع الخلافة» ولكى تكتمل معام هذه المسؤولية يعكن القول:- 
- إن الخليفة باعتباره المسؤول الأول عن تدبير شؤون الخلافة تتجاذبه في 
ئر ثلاث للمسؤوليةء فهناك مسؤوليته أمام الله - وهى الأساس 
بقية المسۇوليات الأحرى - کراع للمسلمين› وقد جاء قي الحديتث ن "آل 
وکلکم مسؤول عن رعیته» فالأمير الذي على الناس راع وهر 
مسؤول عن رعيته"» والمسؤولية أمام الله يعبر عنها البعض بالمظهر الشرعي 
للمسوولية . وهناك دائرة المسؤولية أمام الضمير أو هى مسؤولية الوازع 
الذاتي» الي قصدها الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بقوله "اللهم ثبتيٰ باليقين والبر 
والتقوى» وذكر المقام بين يديك والحياء منك» ارقي شرع ر يرضيك» 
والحاسبة لنفسي"» ثم ثم هناك الدائرة الثالثة وهى دائرة المسؤولية أمام الأمة عن 
ممارسة السلطةء رالسي وجبها شق ها متامة اعا وارابة عبها» ما قد 
يستدعيه ذلك من تدرج في التقويم قد يبدا بالنصحَ وقد ينتهي بالعزل والإقصاء 


(۱) انظر لزيد من التفاصيل: د٠‏ مقداد يالحينء الاتجاه الأحلاقي في الإسلام القاهرة: مكتبة الخانجي» ۱۹۷۳ء 
ص ۲۳۷ - ۲۳۸ ۰ 
(۲) انظر الروایتین في: صحیح مسلم بشرح النووی» مرجع سابق» ج ۱۲ء ص ۲٠١۰-۲۰۷‏ 
(۴) انظر: المرحع السابق» ج۱۲ ص ۲۰۹ - ٠ ۲١۷‏ 
)٤(‏ انظر : المرحع السابق» ج۱۲› ص ۲۱۳ ٠‏ 
(ه) انظر التفاصيل في:د.صلاح الدين دبوس»› الخليفة توليته وعزله» الأسكندرية: مۇسسة الثقافة الجامعية» 
دەت» ص ٤٥-٤۱‏ ۰ 
)١(‏ انظر: امد زکي» جمهرة حطب العرب» مرحع سابق؛ جا ص ۲۱٤١‏ ۰ 
6۰ 


من الللة . 


۴~ إن خليفة المسلمين يجب أن يكون أكثرهم استنهاضا همم رعيته کی 
يعرفها بحقها في مساءلته وحدود ذلك» أو على الأقل يذكرهم بذلك» ولذلك 
کان اخلفاء الراشدين بيادرون بطلب المساءلةء فقد روى عن الخليفة الأول قوله 
"انی قد ولیت علیکم ولست مخی ركم فن رأیتمونى على حق فأعينوني» وإن 
رأيتموني على باطل فسددونى""» وروى عن الخليفة الشاني قوله "أما وا لله 
لوددت أنى وإياكم في سفينة في لحة البحر تذهب بنا شرقا وغرباء فلن يعجر 
ناس أن یولوا رجلا منهم» فان استقام اتبعوه وإن حنف قتلوه. فقيل له: وسا 
علاك لو قلت إن أعوج عزلوه٠‏ فقال: القتل أنكى لمن بعده"“. 

۳ إن مسؤولية الخليفة تفرض عليه الحقاظ على نمط مستقر من التوازن 
بين عناصر العلاقة السياسية“) مادام أنه ليس الفاعل الوحيد فيهاء فلا ينبغي 
إغفال ما للعلماء» وما للرعية من تأثير ومشاركة في العملية السياسية فإن وبحد 
نة استقرارا في التوازن حافظ عليه وأبقاه» وإن وحد ثمة حللا سعى إلى 
تصحیحه» وتحجیم آثاره . 

٤‏ - إذا كانت الأدلة تساند بعضها في تأكيد مسؤولية الخليفة عن مهام 
منصيه» فإن نة ابجاها يقوده الشيعة يقول بعصمة الإمام» لذلك لا يجوز عليه 
الخطاً ولا السهوء ولا المعصية» وإلا افتقر إلى إمام آحر فإن كان معصوما كان 
هو الإمام» والإ لزم التسلسلء وهذا الاتجاه م يفلت من سهام النقد والدحض» 
تعويلا على ما ورد في الأصول المنزلة» وما أجمع عليه أهل السنة والحماعة» وما 
أكدته الخبرة السياسية“ . 
الحقيقة الخامسة : أن الخلافة تعبير عن وظائف استخلافية : 
فالخلافة عمل ونشاط ووظائفها هى نفسها وظائف إقامة الذين» ولذلك كان ' 


الخليفة الثاني عمر بن الطاب يصدر عن حق وهو يقول "إن أحق ما تعهد الراعى من 
رعيته تعهدها بالذي عليهم في وظائف دينهم» والذي هداهم الله له» وإغا عليه أن 


)١(‏ انظر: د. صلاح الدين دبوس» مرحم سابق» ص ٠٠١‏ وما بعدها. 

(۲) انظر: الكاندهلوىء» مرجع سابق» ج۳ ص ۳۱۷-۳۱۹ . 

(۳) انظر: الطبري» تاريخ الرسل واللوك مرحع سابق» ح٤‏ ص ۲۱۳ . 

)٤(‏ انظر: د٠‏ حامد ربيع» الفكر السياسي. »٠‏ مرجع سابق» ص ۰۲۰٥‏ وانظر أیضا: د٠‏ مصطفی کمال 
وصفي» مه نةه النظم الإسلاميةء »٠‏ القاهرة: مكتبة وهبة» ۱۹۷۷» ص ٠٠۳١‏ وما بعدهاء 

)٥(‏ اتظر : د ٠‏ صلاح الذين دبوس» مرجع سابق» ص ٠١-۳۷‏ وانظر رد ابن خلدون على القول بالعصمة 
في مقدمته» مرجع سابق» ص ۲۰۲-۱۹٩‏ . 
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پأمرهم عا آمرهم | لله به من طاعته وان ينهاهم عما نهی الله عنه من معصیته وأن يقيم 
أمر الله تي قريب الناس وبعيدهم ولا يبالى على من كان الح" . 

والواقع أن إظهار الطبيعة الوظيفية في الخلافة يتطلب الوقوف أمام أمرين يكمل 
أحدهما الآحر» أومما حقيقة معنى كون الوظائف استخلافية» والشاني أبعاد هذه 
الوظائف ومناحيهاء وسوف يكون للأمر الثاني موضعه من الحديث في نقطة تالية» أما 
الأمر الأول فيقتضى القول أن معنى كون الوظائف استخلافية هو أن الخلافة لاتعرف ها 
وظيفة - انطلاقا من القول السابق لعمر بن الخطاب - بعيدا عن وظائف الشرع» وأن 
هذه الوظائف إغا تسع كل متطلبات المستخلفين قي الأرض» فإذا جاءت الخلافة عاجزة» 
أو قاصرة» أو غافلةء أو نائية عنهاء أو جحامدة بها فقد حادت عن وظائف الشر ع» معنى 
ذلك:- 

١‏ - إن الخلافة تقوم على أساس أحلاقي لأنها تقف من الحياة موقفا 
إيجابياء ومثل هذا الموقف هو المنشئ للحضارة» والمولد لح ركتها وتقدمهاء ولأنها 
كذلك تحعل التوحيد - أساس وجودها وحور شرعيتها - مبرأً من نقائض 
الرهبنة والانعزال عن الناس والزهد قي الدنيا والتنكر فا٠‏ 

۲ - أن الله تعالى حين استخلف الخلق في الأرض استخلفهم لينظر 
كيف يعملون)” أي لينظر كيف يستحيل وجودهم -بقيادتهم إلى طاقة 
تستنطق الأرض سعيا فيهاء وعملا متواصلاء فإفامشوا في مناكبها وكلوا من 
رزقه وإليه النشور# إن عبارات التفكيرء والتدبر» والتعقل» والنظر» 
والاعتبار» والرؤية» وما شاكلها ما ورد ني القرآن الكريم ليست بحرد دعوات 
مواقف التأمل النظري فحسب إنها أيضا إشارة البدء الي تقيم العمل على ساس 
من استقامة الفكرة قبل أن تصير واقعا معاشا ٠‏ 

٣‏ - إن هذه الوظائف أمانةء لأن الاستخلاف أمانة [إنا عرضنا الأمانة 
على السموات والأرض والجبال فأبين أن بحملنها وأشفقن منها وحهلها 
الإنساني وأيا كان معنى الأمانة"» إلا أنها تتتهي إلى قدر من الحرية يناط 
عن يتحملهاء والحرية هى الأصل الذي يكون به المرء أمينا أو غير أمين» وبها 


٠ 1۳ انظر: أبو يوسف» الخراج» القاهرة: المكتبة السلفية» الطبعة السادسة» ۱۳۷۷ ه» ص‎ )١( 
٠ ٠١ انظر: د٠ إسماعيل الفاروقي» "الترحيد وإعادة بناء السلطة السياسية"» مرحع سايق» ص‎ )۲( 
٠ ٠١۲۹ سورة الأعراف» الآية‎ )۳( 
. ٠١ سورة املك الآية‎ )٤( 
. ۷۲ سورة الأحزاب الآية‎ )٥( 
۰ ٥۲٤-٥۲۲ انظر: تفسیر ابن کثیر» مرحع سابق» ج۳)» ص‎ )٩( 

4۲ 


يتحدد موقف الإنسان من التكاليف» وإذا كان الاستخلاف أمانة في عنسق 
الستخلفين جميعهم» فإنها أشد تبعة في عنق من يقودهم لأنه أثقلهم حملا 
ومسۇولية . 

»> - أفالغالب على هذه الوظائف أنها تحمع للناس بين صا دنياهم 
وصاح آحرتهم» وحين جختل الميزان إلى أي من الوحهتين - الدنيا أو الآحرة - 
فذلك مظنة سوء فهم الأمة لوظائف خلافتهاء ولذلك كان عمر بن الخطاب 
يقول اليس خيركم من عمل للآخرة وترك الدنياء أو عمل للدنيا وترك الآحرة. 
ولکن خحيركم من أحذ من هذه وهذه» وإفا الحرج في الرعية» فيما جاوز قدر 
الحاجة» وزاد على حد الكفاية" . 


)١(‏ انظر: أبو الحسن بن هذيل» عين الأدب والسياسة وزين الحب والرياسة» القاهرة: مكتبة الحلبي» طبعة 
آحیرة» ۱۹1۹ء ص ۱۷۲ . 
4۴\ 


إذا كانت السلطة في المفهوم الإسلامي "موضوعة لخلافة النبوة في حراسة الدين 
وسياسة الدنيا"» فإنها لا تعدو في حقيقتها أن تكون سوى أداة أمنية يتم تسخيرها من 
أحل كفالة الأمن للدين والدنياء وهذا يعنى أن دور الخلافة في حعل الأمن حقيقة 
معايشة يبدا أسبابا ويتتهي آثارا بالمخاطبين بأحكام الشرع المعتصمين بها في تسیر أ مور 
حیاتهم فکرا وح رکه ونظامل والحقيقة أن أبعاد هذا الدور تنبع من الآتي:- 


أولا - شرعية الخلافة : 


والمقام رغم أنه لا يتسع للحديث عن الشرعية باستفاضة إلا أن ذلك لا ينع من 
الإشارة إلى دلالات المفهوم» وكونه ملازما للخلافة حتى توصف بأنها شرعية . 

)١(‏ فمن ناحية دلالات المفهوم: 

فإن مادته مشتقة من شرع» وطمذا اللفظ ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى› کالدحول 
في الشئ» والمورد الذي لا انقطاع فيه والذي يسهل الورود إليه» والطريقء والإظهار 
والتبيين» والنشاط» والرفعة» والاستوايء وما سنه الله من الدين وما أمرء والسعة 
والحرأةء والشجاعة» والعادة"» والواضح أن معنى اللفظ يدور حول الدحول في الشئ 
دحولا ظاهرا لوضوحه وسهولة الورود إليه» بحيث يصير من دخله على شرع واحد» أي 
متساو مع غيره» ووفق ما حاء به الإسلام بمكن القول: أن الشئ الذي تنطبق عليه هذه 
الدلالة هى شريعته» فهى التي تتيح الأمن لن دحل في الالتزام بأحكامها دون إكراه على 
ذلك إذ إلا إكراه في الدين ٠ ٠‏ وهى لا تقبل التسار وإسرار الدحول فيها إلا لمن 
أكره وقلبه مطمئن بالإبان ولم يشرح بالكفر صدراء وهى تمكن من هذا الدخول 
السهولة ارتياد موردها دون عنت أو حرج ولقد يسرنا القرآن للذكر فهل من ٠‏ 
مدكر 4 وهى أيضا الي لا تفاضل بين إنسان وآخر في الإبعان بنظامهاء إذ الكل على 
صعيد واحد يي المحاطبة بذلك» وإغا يأتى التفاضل بعد ذلك تبعا للاجتهاد في القيام 
بالإعان وفق متطلباته» حيث يكون السبق فيه للأتقى والأورع إن أكرمكم عند ا لله 
آتقاکم)) وهی فوق هذا خیر كاف لمن دحل نی رحابهاء نی دنیاه وآخرته اليس 


٠ ° مرجع سابق» ص‎ ٠ ٠ةيناطلسلا انظر: الماوردى» الأحكام‎ )١( 

(۲) انظر مادة شرع لی: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۲۲٤۱-۲۲۳۸‏ ۰ 
(۳) سورة البقرةء الآية ٠٠٠‏ . 

٠ ٤٠ ۳۲ ›۲۲ ۱۷ سورة الق الآیات‎ )٤( 

(ه) سورة الحجرات» الآية ١١‏ . 


ا لله بکاف عبده چ وهی احيرا من السعة بحيث يبمكنها أن تستوعب - وفق الالتزام 
بها دون تفريط أو إفراط في الفهم والاجتهاد - كل ما يحتاجه نظام الحياةء إن نصاء أو 
احتهاداء فبا فرطنا في الكتاب من شى ي . 

وهذا يعنى أن وصف سلطة الخلافة بأنها شرعية هو تحديد لموقفها من الحياة وقد 
حكمها السعى نحو غاية واحدة هى الالتزام بقيم الشرع ومقاصده» وصياغة المنهج 
السياسي في الحكم في هدى ذلك كله» وبعبارة أحرى أن شرعية الخلافة ها عدة ملامح 
وها أنها عقيديةء وثانيها أنها شاملةء وثالفها أنها دينيةء ورابعها أنها قيمية» وخامسيا 
أنها شرعية أمانة» وسادسها أنها ليست مرحلية . 

فأما كونها عقيدية» فذلك يعنى أنها محكومة بعقيدة التوحيد» فالخلافة تظل في 
إطارها الشرعي مادامت تدور منهجا وغاية وقيما ومارسة في فلك التوحيد» وحين يخلم 
عنها ثوبه» أو يولى وجهها شطر أية هوية أحرى فهى ليست خلافة شرعية . 

أما كونها شاملةء فلأنها تستمد صفتها هذه من الصفة الشاملة في الإسلا» من 
حیث اعتباره عقیده وشريعة» لا يقبل التجزئة أو الانقسام - فإذا ذكرت العقيدة» لم تلغ 
الشريعةء وإذا ذكرت الشريعة م تنس العقيدة - ولذلك فإن الشرعية لا تقبل بالأثر 
الانشطار إلى تعدداث» إلا إذا فهمت أبعادها المتنوعة - الشرعية السياسية» والشرعية 
القانونية» وماعداهما - على أنها ليست إلا نسيجا متالفا تآلف جوانب الدين الإسلامي 
المتعددة . 

وأما كونها دينية» فذلك مقصود به الأساس أنها تجحمع في طياتها ماهو من أمور 
السياسة وما هو من غير هذه الأمورء بلا تفرقة أو ازدواج» ذلك أن السياسي وغير 
السياسي من الأمور ينبغي أن يكونا من الدين ما ۾ يكن أي منهما أو كلاهمامن 
الأمور المنكرة شرعاء فإن قيل كيف يقال شرعية سياسية مرة» وشرعية دينية مرة 
أحرى» عن سلطة الخلافة؟ كان الرد أنه بجحب حمل القول على أنه ليس نمة جطأً أو تضاد 
بينهماء لأن أحد البدهيات في الإسلام» أنه دين سياسة» وسياسة دين» وفهم أية علاقة 
أخرى بين السياسة والدين قي الإسلام على غير هذا الأساس هو فهم خاطئ» وقاصر عن 
معرفة حقيقة الإإسلام في كونه سياسة» وكونه دينا في آن واحد» بل وأقصر عن فهم 
دروس ووقائع الخبرة السياسية الإسلامية . 


. ٠٠ سورة الزمرء الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأنعام» الآية ۳۸ . 

(۳) انظر: د. محمد سليم العواء في النظام السياسي ۰۰ »٠‏ مرجع سابق» ص o - ٠١۲‏ . 

)٤(‏ انظر مقدمة تحقيق د. حامد ربيع لمؤلف ابن أبى الربيع» سلوك المالك٠٠٠»‏ مرجع سابق» حا» ص 
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- انظطر في رفض مفهوم اللادينية لي ميزان الإسلام:د.حسن الثاني الإممان...» مرحع سسابق»‎ )٥( 
\f 


وأما كونها شرعية قيمية» فتلك حقيقة مبنية على كونها عقيدية دينية» وحديث القيم 
له موضع لاحق» بيد انه يزم القول أن الخلافة الشرعية هى التزام بنمط قيمى يعلو 
القائمين بأمرهاء ويشكل ضابطا لفكر الخلافة وحركته ونظامهاء بحيث إذا ذكرت 
الخلافة ذ كرت القيم ٠‏ 

وكونها شرعية أمانة» مبنى على أنها في مبتدئها واستمرارها وانتهائها تقيم الساطة 
السياسية على الأمانةء أمانة العقيدة» وأمانة الدين» وأمانة القيم» أو بعبارة أدق أمانة 
الاستخلاف الي أرادها الني صلى الله عليه وسلم في حديث أبى ذر الغفاري السابق 
حون وصف الخلافة وهو ينهاه عن ولايتها "إنها أمانة". لكن لابد للأمانة من صيانة» 
وصيانتها لا تكون إلا بوضعها ضمن سياج يحفظها من الضياع والتبديد» وذلك مقام 
اا نرم العا انان اديت "ما من عبد يستزعى رعية إلا سئل يوم القيامة 
أقام فيهم أمر الله أم أضاعء". 

وأما كونها شرعية ليست مرحلية» فذلك يعنى أنها لا تجزئ عملية إسناد السلطةء 
فإذا بالاختيار هما مرحلة» وبايعتها مرحلة» وباستمرارها مرحلة» كلا إنها شرعية واحدة 
تلازم هذه العمليات الثلاثة وقد بدت مترابطة متكاملة» وبعبارة أحرى لا تعرف شرعية 
لاخحتيار السلطة منفصلة عن مبايعتهاء أو استمرارهاء بحيث إذا سقطت الشرعية في 
إحدى هذه العمليات» ظلت باقية في العمليتين الأحريين» كلاء فاستمرار الشرعية فيها 
جميعا أساس لكى تكون السلطة إسلامية" . 


= ص۱۲۸ »٠٤١-‏ د٠‏ يحيى هاشم فرغلي» حقيقة العلمانية» مرحع سابق» مواضع متفرقة» د٠‏ محمد سليم 
العوا» في النظام السياسي» مرجع سابق» ص ۲١‏ وما بعدها» د٠‏ يوسف القرضاوى» بينات الحل الإسلامي» 
وشبهات العلمانيين والمتغربين» بيروت: موؤسسة الرسالة» ۱۹۸۸» ص ٠١۷‏ وما بعدهاء محمد قطب» 
العلمانية» بحث غير منشور» كلية الشريعة» جحامعة الإمام محمد بن سعود الإسلاميةء ۲٠٤٠ء‏ ص ١‏ وما 
بعدهاء مقدمة د٠‏ حامد ربيع في تحقيق سلوك المالك» مرجع سابق» حا» ص »٤١-۳۸‏ د٠‏ حسن الترابي» 
"من تراث الح ركة الإسلامية» العدد التاسع والعشرونء» السنة الثالة» رمضان -٠٠٠١٠١‏ يونية »۱۹۸٥‏ ص 
»٥۲-۷‏ الشيخ محمد علي التسخيري» "الحكم والدولة"» التوحيذ» العدد العاشرء السنة الثانية» رمضان - 
شوال ٤۰٤۱هہ»›‏ ص ۰٠١١-۹۹‏ وانظر أيضا: 
M. Jamil Hanifi, Islam and The Transformation of Culture, New York: Asia Publishing House‏ 
Inc, 1974, PP. 81-95, Eqbal Ahmed, “Islam and Polictics” in Mohammad Asghar Khan {ed),‏ 
Islam, Politics and The State - The Pakistanian Experience, Londeon: Zed Books LTD, 1985,‏ 
PP. 17-18., “Islam and Muslim Politics” Introduction in John L. Esposito {ed), Voices of‏ 

Resurgent Islam, New York: Oxford University Press, 1985, PP. 3-15.‏ 
)١(‏ انظر: السيوطي» مع الحوامع» مرجع سابقء العدد الثاني من ج۳ ص ٠٠ ٠ ۲۷٣۰‏ 
(۲) انظر مزيدا من التفاصيل عن ملامح شرعية السلطة في الإسلام في: مقدمة سلوك المالك مرحع سابق» 
جا ص ٨۱٤۹-٨۸‏ ده محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص ۱۱١-۱۱۰‏ وانظر لنفس المؤلف بحثه القيم: 
بحت ف النظام السياسي الإسلامي ردا على المستشرق الانجليزي أرنولد» ضمن: مناهج المستشرقين في 
الدراسات العربية الإسلامية» الرياض: المنظمة العربية للتزيية والثقافة والعلوم- مكتب الثربية العربي ! 
الخليج» ٥‏ ص ۱۰١‏ ومابعدها. 
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(۲) ومن ناحية ملازمة الشرعية للخلافة: 

فلا شك أنها أحد المبادئ ال تحكم الأمن في التعامل السياسي» فالقيادة الي تتصدى 
لأن تكون مسؤولة عن تدابير الأمن حفظا ودفاعا وحهاداء لابد أن تكون هذه الشرعية 
ملازمة ها إلى أن تنخلع من السلطة أو تخلع السلطة منهاء ولهذا موضوع لاحق في 
الحديث ٠.‏ 

انيا - الخليفة والقدرة على اتخاذ قرار الأمن : 


حين يتعرض امن الخلافة لأي شکل من أشكال التهديد أو الاحتراق» فذلك يعنى أن 
نة ضرورة تفرض على الخليفة اتخاذ قرار حاسم يستوحب الوقف الطارئ» ليعود 
باحتمع إلى طمأنينته وأمنه» والقرار هنا باعتباره قرارا سياسيا يصير نوعا من الاستجابة 
لا أصاب الجحسد السياسي من تصدع واختلال بفعل عوامل داخلية» أو عوامل خارحيةت 
معنى ذلك أن قرار الأمن يحمل - كقرار سياسي من الخصائص الكثيرة» فهو نوع من 
عقد العزم من جانب الخليفة على احتيار أسلوب معین أو حيار محدد من حيارات 
التحلص من الإضراب الذي فرض على الحياة السياسية» وهو كذلك سلوك لأنه يرتطم 
بالواقع من خلال تقييمه» ومن خلال رؤية إصلاحه» وهكذا يتحدد القرار بأنه علاقة 
تفاعل بون ثلاثة عناصر» حكم الشرع» وموقف أو واقعة» ثم تنزيل للحكم على هذا 
الموقف» أو تلك الواقعة . وهو أيضا أداة من حانب الخليفة يقصد بها التحكم في 
لوقف المتاز م» حيث تصير الغاية المثلى هذه الأداة هى إنهاء هذا التأزم» أو تحجيم آثاره 
قدر الإمكان ٠‏ ويضاف إلى ذلك أن القرار لا يأتى اتخاذه إلا تعبيرا عن فاعلية الوحود 
السياسي» ولذلك يصعب تحليله من حلال الوقوف عند الميكل أو الإطار القانوني الذي 
يحكم النشاط السياسي»› بل ينبغي متابعة هذا النشاط حارج هذا الإطار الشكلي» لمعرفة 
مساره والقوى الفاعلة. 

والقراز السياسي أيضا هو نقطة التقاء بين تطورين أخحدهما سابق» والآحر لاحق» إنه 
خاتمة لتطور سياسي ومقدمه لتطور سياسي آخر» وبعبارة أحرى إن القرار يصوغ موقفا 
معينا لينقل الخليفة .عجرد اتخاذه إلى مرحلة جحديدة» قد تحتاج إلى قرار مختلف عن القرار 
الأمنى السابق» أو نماثل له" . 


)١(‏ انظر في العلاقة بين الحكم الشرعي وفق تنزيله على الواقع: د٠‏ عبداجيد النجارء في فقه التدين فهما 
وتنزيلاء القاهرة: رئاسة امحاكم الشرعية والشورون الدينية بقطرء كتاب الأمة رقم ۲۲» ۱۹۸۹-۱٤١١‏ 
جا» ص ۲۷ ومابعدها. 
(۲) انظر في طبيعة القرار السياسي» د٠‏ حامد ربيع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسية» مرحع سابق» 
ص ٠۲١-۲١‏ وانظر لنفس المؤلف» مقدمة في العلوم السلوكية» مرحع سابق» ج۲» ص ٠ 1٠‏ 
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اللامح السابقة تسمح بالقول إن قرار الأمن يتاج إلى الارتكاز على عدة عناصر 
متكاملة هى في الحقيقة حطواته:- 

١‏ - القدرة على استيعاب أبعاد الموقف المتأزم» وهذا هو التثبت الذي أمر 
السلمون باتباعه في تبين حقائق الأمور #إفتبينوا أن تصيبوا قوما بجهالة 
فتصبحوا على ما فعلتم نادمين 4 ولابمكن أن يكون هناك تبین بلاوعی 
بحقيقة الموقف المتأزم من نواحي مدى تهديده للأمن أو احتراقه» وأكثر الأبعاد 
تهديدا» وحجم التوتر الذي أحدثه تهديد أو احتراق الأمنء ومدى إدراك القيادة 
الشرعية لكل ذلك وموقع هذا الإدراك بين إدراكاتها للمواقف الأحرى 
المتأزمة. 

۲ - وضع البدائل المتعددة للاحتيار من بينهاء وبدائل القرارات الي تفزض ` 
وجودها على الخليفة للمفاضلة بينها ثلاثةء القرار التأجيلى» ويلجاً اليه حين 
ينعقد العزم على إرجاء المشكلة السياسية» دون إرادة ان | قيقي هاء للقناعة 
بأن الموقف الذي فجرها لم تكتمل كل أبعاد حطورته» أو لأن هذا الموقف م 
يبلغ تلك الدرحة من النضج أو السيطرة عليه بحيث حكن التحكم فيه وتصفيته» 
بشكل يتفق ويتجانس مع المقاصد العامة للمجتمع السياسي» أما البديل الثاني 
فهو القرار القاطع ويلجأً إليه حين يتطلب الموقف المواحهة الكاملة بقصد التصفية 
الكلية له» ولا تسمح بالالتفاف» أو تأحيل الحلول. والبديل الثالث هو القرار 
التوفيقي» ويلجاً إليه حين يتطلب الوقف عدم التهرب أو التأجيل» كما يتطلب 
في نفس الوقت عدم اتخاذ قرار حاسم» أو تصفية فورية» ولو من حلال 
المحاطرة» فهو توفيقي من حيث أنه يجمع بين أمرين» متطلبات عدم وضع حد 
عاحل للمشكلة» ومتطلبات عدم تأجيلها نهائيا. 

۳ - تحديد القرار الماسب للتعامل مع الموقف المحأزم» فالقيادة الحاكمة 
يتوقض احتيارها لأي من القرارات السابقة على عوامل كثيرة» منها: - 


أ - طبيعة الحكم الشرعي المراد ڌ تكييف واقعه التأزم من خلاله» وهل 
هو واضح صریح ام أنه عا لاا وهل من مقتضياته اتطبیق 
الفوري» أم الإبطاء ومدى توفر إمكانات تنزيله في حالى سرعة التطبيق أو 
إبطائه . 


ب - طبيعة الوقف السياسي متأزم "نفسه» هل یستدعی الحسم 
المباشرء لأنه يمس أمرا لا يستدعى إلا الحسم الفوري لسبب أو آخرء أم 


. ٦ سورة الحجرات» الآية‎ )١( 
€۸ 


آنه قابل للتأحیل» ثم ما مدی تعقده؟ وهل يستعدعى التعويل على أداة 
واحدة في تنفيذه» أم على العكس يحتاج أكثر من أداة واحدة؟ إلى آحر 
تلك العوامل مما يفرضه الموقف من ضغوط يجب أحذها في الحسبان عند 
اتخاذ القرار المناسب . 

ج > وحجهة القرار» ععنى هل المقصود منه تصفية موقضف متأزم داخحليا 
- ومن تم قد لا يقبل إلا أن يكون حا ما - أم التصدي لوقف متأزم 
داخلياء وبعبارة أدق قد تتحكم وجهة القرار بشكل أو آحر في مدى 
سرعة تنفيذه في جهة دون أخحرى» أو إرحائه في واحدة دون الثانية ٠‏ 

د - مدى التطابق بين حقيقة إدراك السلطة للموقف المتأزم وحقيقة ' 
الموقف فعلاء فالتصور السليم لأبعاده وعناصره من أساسيات التعامل 
معه» ومن ثم لاتخاذ أنسب القرارات هذا التعامل» وهنا تبدو أهمية أعمال 
الخليفة لمبدأ الشورى» واستدعاء النصح» والأمر بالمعروف والنهي عن 
انكر وعدم الانفراد بالرأي» كضمانات فعاله لتطابق هاتين الحقيقتين ٠‏ 

ه - حقيقة القدرات المتاحة ومدى تنوعهاء فهذه القدرات تتحكم - 
ضمن العوامل السابقة - في سد متطلبات القرار لأنها طاقته» ووقوده 
خلال مراحله المتعددة» صناعة واتخاذا وتنفيذا» وبغض النظر عن مضمون 
هذه القدرات» فإن كل قرار سياسي لايحكن وضعه في شكله النهائي من 
التنفيذ الفوري أو الآحل» أو التوفيقي - على نحو ماسبق - دون حد 
أدنى من القدرات» وإلا صدر عن فراغ ٠‏ 
قیادات» وحاصة في المواقف المتشابهة» إذ قد تساعد -. بالاسترشاد 
والاقتداء - في تحديد نوع القرار الواحب اتخاذه» بل وقد تساعد في 
احتيار بعض أدوات التعامل دون غيرها. 

> - تنفيذ قرار التعامل» وفاعلية التنفيذ تقتضى التسوية الكاملة للموقف 
حتى لايفرز تطورات أحرى قد تصعب مواحهتهاء وسرعة الاستجابة للآثار غير 
المتوقعة واليّ قد يحدثها التنفيذ» والحرص على عدم ترسيب أية آثار سلبية 
للموقف بعد التخلص منه» والحفاظ على التماسك السياسي من خلال التنقل من 
مرحلة إلى أحرى في تنفيذ القرار ‏ 

ه - متابعة التنفيذ للتأكد من سلامته» وإعادة النظر قي القرار إذا تطلب 
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الحال ذلك» ولإحكام الرقابة على القيام به» ومنعا للأحطاء أو تداركهاء أو 
تصحيح المعوج من الخطوات» أو عزل العناصر السلبية والمعوقات الي تحول دون 
جيئ القرار حسب ما حطط له صناعة واتخاذا . 

الغا - الخليفة والإحالة بين الأقارب وبين استغلال السلطة : 


يظل للخلافة دورها الرائد في كفالة الأمن ما ظلت على التزامها بالقيم الإبعانية» 
وقيمة المساواة هى أحدى هذه القيم الي جحعل النظر إلى الحكومين لا يعرف التفرقة بين 
من هم ذوى قربى للحاكم» ومن هم من غيرهم» بل قد تدعوه إلى الشدة في معاملة 
الأقربين بصورة قد تفوق ما يعامل به بقية رعيته» ومن المهم أن تترسخ قيمة المساواة 
هذه لدى جميع أفراد احتمع السياسي حتى يعلم الحكومون عامة أن السلطة حريصة على 
تحرى الحق والتزامه» وقع على قريب منهاء أو لم يقع» ويعلم الأقارب خاصة إن مكانهم 
من الخليفة لن يؤخحر ولن يقدم شيا في مكانتهم بين المسلمين» وقد روى عن الرسول 
صلى الله عليه وسلم (لا نرلت «إوأنذر عشيرتك الأقربين4 دعا قريشا فاجتمعو 
فعم وحص فقال: یابنی کعب بن لؤى انقذوا أنفسكم من النار» يابنى عبدمناف انقذوا 
أنفسكم من النار ٠‏ يابنى هاشم انقذوا أنفسكم من النار٠‏ يابنى عبدالمطلب انقذوا 
أنفسكم من النار ٠‏ يافاطمة انقذى نفسك من النار ٠‏ فإنى لا أملك لكم من الله شيعا 
غير أن لكم رحا سأبلها ببلاها)" والواقع أن سياسة الإحالة - أيا كان شكلها - بين 
الأقارب وبين بعض منافع السلطة إنما تؤكد أكثر من معنى . 

فهى مدخحل للحفاظ على تماسك الأمة بعيدا عن العصبية في الحكم أو القبلية 
والتحزبية البغيضة في الممارسة السياسية ما قد يدفع إلى إثارة النعرة العنصرية بين أفراد 
الأمة الواحدة. كذلك فهى تدفع عن الخليفة أية شبهات قد تشار حول التزامه الدينى» 
وتدحض عنه الاتهام بأنه قد اتخذ الحكم مرتعا حصبا له ولذويهء ثم أن الأحذ على 
أيدى الأقارب - حتى لاتمتد ساعية إلى النيل من منافع الخلافة وثرواتها - يأتى ليحفظ 
الانسجام بين عناصر الحسد السياسي» أساسه إن إقامة الحق لاتعرف قربيا أو بعيدا من 
السلطان» وأن استقامته تتحقق بالعدل في السيرة» ولذلك كان الخليفة الثاني إذا أراد أن 
ينهى المسلمين في حلافته عن شئ تقدم إلى أهله وأقاربه من بنى عدى قائلا: "لا أعلمن 
أحدا وقع في شئ ما نهيت عنه إلا ضاعفت له العقوبة"“ » يضاف إلى ما سبق أن 


)١(‏ انظر تحليلا متعمقا لكثير من هذه النواحي أوردها د٠‏ عبدالحميد بهجت فايد الإدارة في الإسلام نماذج 
من الفكر والتطبيق» المسلم المعاص العدد الثلاثون» جادى الأول - رحب ۰۲٠٤٠ه»‏ ص ٠١٠١‏ ومابعدهاء 
(۲) سورة الشعراء الآية ٠٠٠٤‏ . 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرحع سباق» ج۲» ص ۷۹ ۰ 
)٤(‏ انظر: این سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ج۳» ص ۲۰۸ ٠‏ 
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حجز الأقارب عن السلطة فيه تأكيد أن الروح الأخلاقية هى أساس التمييز بين الأفراد 
لا قرابتهم من السلطان» أو ما دون ذلك» وهى الروح المبنية على أداء الأعمال الصالحة 
النافعة للحلافة» وهذا بعض ما يفهم من قول عمر بن الخطاب» "وا لله لفن حاءت 
الأعاحم بالأعمال وجنا بغير عمل فهم أولى محمد صلى الله عليه وسلم منا يوم 
القيامة» فلا ينظر رحل إلى القرابة» وتعجحل ما عند الله فإن قصر به عمله لم يسرع به 
و فإن في مراقبة الأقارب والأحذ على أيديهم براءة إلى الله مسن توجحيه 
الخلافة على غير مقصدهاء ما قد يستوحب سخطه سبحانه» وشدة عقابه» وقد روى 
عن عمر بن الخطاب أيضا أن نفرا من بنى عدى قومه طلبوا منه زيادة في العطاء على 
بقية المسلمين» فلم بمكنهم من ذلك» وعنفهم بقوله: ٠"‏ أردتع الأكل على ظهري لأن 
أذهب حسناتي لكم ٠‏ لا وا لله حتى تأتيكم الدعوة. وأن أطبق عليكم الدفتر» ولو أن 
تکتبوا في آخر الناس "". 
رابعا - الخليفة وعدم الانغماس في ماديات الوجود الإنساني : 


لاشك أن للسلطة - بجانب مسؤولياتها - مغرياتهاء وفتنها الدنيوية» إنفاقاء وترفا 
ورفاهة» ومهما أرادت هذه الغريات الخليفة فلن يكون ها عليه سلطان إلا إذا أقبل 
عليهاء أما إذا أدبر عنها فلن تنال منه» وسيرة الخلفاء الراشدين - بكل إيناعاتها - خير 
غوذج لذلك» حتى لقد روى عن معاوية بن أبى سفيان - وهو بصدد المقارنة بين 
سياسة الخلفاء في التعامل مع مغاغ» السلطة وسياسة الملوك - قوله: "أما أبوبكر فلم يرد 
الدنياء ولم ترده٠‏ وأما عمر فأرادته الدنياء ولم يردهاء وأما نحن فتمرغنا فيها ظهرا 
لبط" . 

ورغم ماسبق» فإن لسياسة عدم الانغماس بالمعنى السالف بعض الحدود الي يحب 
فهمها - أي السياسة - في إطارهاء ومن ذلك:- 

١‏ - أن لا يضيع الخليفة نفسه ومن يعول زهدا وتقتيرا فيما تحت يديه من 
الأموال والثروات» والممتلكات» ذلك أن أقوم السبل للتصرف في هذه الماديات 
هو المنهج المستقيم الذي قد تبدو بض ملامحه في قوله تعالى ولاتجعل يدك 
مغلولة إلى عنقك ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملوما محسورا 4“ ولن 


(۱) انظر: علاء الدين على المتقى› مرجع سابق»ج٤»‏ ص ٥٦1-٥٦٥‏ ۰ 
(۲) انظر: ابن سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ج۳» ص »۲٦۲‏ د٠‏ محمد يوسف موسى» نظام الحكم 
في الإسلام» القاهرة: معهد الدراسات العربية» ۱۹٩۲‏ ص ٠ ٠۲۷‏ 
(۳) انظر: ابن كثيرء البداية مرجع سابق»طبعة ۰ ۱۹۸»› ص٤۱۳‏ السيوطي»› تاریخ الخلفاءء مرحع سابق» 
صض۱۲۰. 
)٤(‏ سورة الإسراى الآية ۲۹ . 
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يكون المنهج مستقيما إلا إذا كان الخليفة القائم به وعليه عادلا مقسطاء وعندها 
یکون على رعیته کوالی اليتيم إن استغنى تعفف» وإن افتقر أكل بالمعروف» كما 
کان يفعل عمر بن الخطاب نی رعیته. 

۲~ كذلك جب أن لا يضيع الخليفة رعيته حجبا لحقوقهم وإمساكا هاء 
إنه قي ذلك ليس أفضل من عمر بن الخطاب حين جحعل من أسس واجباته تجاه 
رعیته ما ورد على لسانه ”ولكم على إذا وقع في يدى أن لا بخرج منى إلا قي 
حقه» ولکم على أن زید أعطیاتکم» وأرزاقكم إن شاء الله وأسد ثغو ركم 
ولكم على أن لا ألقيكم ف امهالك ولا أجركم في النغور". 

۳ - أن لا تنعزل هذه السياسة عن سلوكيات وممارسات عمال الخلافة 
وولاتها من أعوان الخليفةء إذ ليس من العدل في شئ أن يشيع الخليفة سياسة هى 
إلى الزهد والتوسط في المعيشة أقرب حين ينطلق هؤلاء العمال ليبسطوا أيديهم في 
كل ما هو تحت أيديهم من أمانات» دون رقابةء وقد روى أن الخليفة الثاني كان 
إذا استعمل عاملا كتب له عهدا وأشهد عليه رهطا من المسلمين من المهاحرين» 
واشتزط عليه شروطا تنعه من التميز والاستعلاء على رعيته» أو التطاول عليهاء 
والاستبداد بهاء وإلا أوجب عليه العقوبة" ٠‏ 

>٤‏ - إن تفهم هذه السياسة على أنها ليست وجحها سلبيا للاستخلاف 
وعمارة الأرض وإلا صار التواكل من معام الخلافةء» وما ينبغي ذلك ٠‏ إن الترفع 
عن ماديات الوحود الإنسانيء إنغا يأتي وقد توافرت هذه الماديات بالعمل 
الصالمح» وهذا هوالفرق بين نمطين من أغاط الاستخلاف السياسي» نغط همه في 
الحياة الدحول معها قي حوار تكون محصلته هى عمارة الأرض .منهج | لله 
وشريعته» أما النمط الآحر فهمه في الحياة أن لايدحل مع إمكاناتها في أي حوارء 
وهنا تكون الحصلة - وقد غيبت كل مقومات الفعل الحضاري - تعطيل منهج 
الله وشرعه. 

خامسا - الخليفة وأداء الواجبات الأمنية : 
لا تعدو واحبات الخليفة الأمنية أن تكون اجتهادا لإدراك المقصد الأساسي من 
الخلافة في حراسة الدين وسياسة الدنيا به ٠‏ 


(۱) انظر: الکاندهلوی» مرجع سابق» ح٣»‏ ص »۳۲٤‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرحع 
سابق» اء ص ۲۱۲ ۰ 
(۲) انظر: بو یوسف» مرجع سایق» ص ۱۲۷ ۰ 
(۴) انظر: ابن کثیرء البداية» مرجع سابق» ج۷ طبعة ۱۹۸۰» ص ٠ ۱۳٤‏ 
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والواقع أن الاجتهادات حول واحبات الخنليفة ووظيفة الحكم في الإسلام كشيرة 
ومتعددة وحاولة حصرها من الصعوية عكان» ويمكن الإشارة إل ثلاثة أغاط منها: 

فثمة مط أول يقوده فقهاء الأحكام السلطانية وعلى رأسهم الماوردى الذي حاول 
حصر مهام الخليفة أو واجباته في عشرة» أوها حفظ الدين على اصوله المستقرة وما أجمع 
عليه سلف الأمة٠ »٠‏ وثانيها تنفيذ الأحكام بين المتشاحرين وقطع الخصام بين المتنازعين 
حتى تعم النصغة فلا يتعدى ظا» ولا تضعف مظلوم» وثالثها حهاية البيضة والذب عن 
الحريم ليتصرف الناس في المعايش وينتشروا فى الأسفار آمنين. . ورابعها إقامة الحدود 
لتصان مارم الله عن الانتهاك و تفظ حقوق عباده من إتلاف واستهلاك وخامسها 
تحصن الثغور بالعدة المانعة والقوة الدافعة حتى لاتظفر الأعداء بغرة ينتهكون فيها عرما 
أو يسفكون فيها لمسلم أو معاهد دماء وسادسها جهاد من عاند الإسلام بعد الدعوة 
وسابعها جباية الفئ والصدقات على ما أوجحبه الشرع٠٠‏ وثامنها تقدير العطايا وما 
يستحق في بيت امال من غير سرف ولا تقتير» وتاسعها استكفاء الأمناء وتقليد 
النصحاءء وآنحرها أن يماشر بنفسه مشارفة الأمور وتصفح الأحوال؟. 

ونمة مط ثان يقوده بعض الباحثين الذين حاولوا إعادة صياغة ما ذكره فقهاء 
الأحكام السلطانية بلغة التحليل السياسي المعاصر وفق رؤية منهاجية تعتمد على صياغة 
المفاهيم صياغة إسلامية» ومن ذلك ما ذهب إليه البعض من تقسيم وظائف الخليفة إلى 
وظيفة عقيدية تنطلق من الالترام بعقيدة التوحيد في صياغة المثالية السياسية للمجتمع 
السياسي» وتحقيق إيناعها الحضاري في ظلال الأمر بالعروف والنهى عن المنكر» والجحهاد 


)١(‏ انظر : الماوردى» الأحكام السلطانية. ۰۰ مرجع سابق» ص ۱٦-۱١‏ » وانظر احتهادا شبیها ما ذکره 
الماوردى أورده ابن جماعة في تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام تحقيق د. فؤاد عبدالمنعم أحمد» قطر: 
رئاسة امحاكم الشرعية» »۱۹۸١‏ ص ۷١-٠١‏ وأيضا : 
Ann K. S. Lambton, State and Government in Medieval Islam, Oxford: Oxford University‏ 

Press 1981, P. 83-90.‏ 
أما ابجوينى فقد أو كل الى الخليفة وظيفتين» النظر في الدين» والنظر في الدنيا فأما النظر في الدين فينقسم الى 
النطر في أصل الدين حيث حفظ الدين بأقصى الوسع على المؤمن ودفع شبهات الرافضين» ودعاء الجحاحدين» 
والكافرين الى التزام ا لحقء والنظر في فروع الدين حيث عدم تعرض الخليفة لفقهاء الإسلام فيما يتنازعون فيه 
من تفاصيل الأحكام» بل يقر كل إمام ومتبعيه على مذهبهم» ولا يصدهم عن مسلكهم ومطلبهم.٠‏ وأا 
حفظ الدنيا فينقسم الى حفظ ما حصل عن الكفار بسد الغور وإقامة الرحال على المراصد» وحفظ ما حصل 
لأهل الإسلام عاتب الكليات من نقض بلاد الإسلام عن أهل العامة والمتلصصين والمترصدين للرفاق٠ »٠ ٠٠‏ 
ومراتب الحرئيات من فصل الخصومات الثائرة وقطع المنازعات الشاحرة» وحفظ المراشد على أهل الخطة 
والقيام على المشرفين على الضياع بأسباب الصون والحفظ والإنقاذء انظر: غياث الأمم» مرجع سابق» ص 
۳ ومابعدهاء آما الطرطوشى فقد تحدث عن مهام السلطان بصورة عامة» دون حصر محدد هاء انظر 
سراج الملوك مرجع سابق» مواضع متفرقة. 
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لنشر الدعوة» ووظيفة استخلافية غايتها بناء النظام السياسي الذي يستطيع التعبير عن 
المفاهيم والمغاليات الى صاغتها الأصول المنزلة في ميدان 0 وإقامة السلطةء وهذه 
الوظيفة تتفرع منها وظيفتان آحريان» وظيفة العدالة الي تجحسد حقيقة العدالة كمحور 
لنظام القيم الإسلامي والقيمة العلياء والوظيفة العمرانية الإغائية بتحقيق الأمن الناتج عن 
وظيفة العدالة والذي يشكل إطارا مهما لعملية العمران والإنماء وتحقيق وظيفة التغيير 
والتطوير وفق قواعد عملية الاستخلاف 


فت ا عل اعا ر راي اش س ا اج 
العاصر لوظائف الدولة. خحاصة في جحال الت يع والتنفيذ والقضاء" . 


ويبقى للباحث بعد عرض هذه الأنى - الثلاثة أن yT‏ 
المعرفة الواعية بحقيقة وظائف الخليفة: - 


الملاحظة الأولى أن هذه الوظائف لا يجوز فصلها بحال عن مقاصد السياسة الشرعية» 
من حيث إن الخليفة هو المنفذ لمقتضى هذه السياسة في القيام على أمر أمته عا يصلحها. 

والثانية أن انطلاق هذه الوظائف من الدين على النحو الذي فصله الفقهاء» حاصة 
الاوردى ومن سلك مسلكه» وابن جماعة والجوينى - ينفى نفيا كاملا دعوى فصل 
الدين عن سياسة الحكم ووظائفه» ولئن جاز ذلك في حكم غير إسلامي لا دينى» فإن 
أساسه في الحكم الإسلامي ساقط ومهدوم" . 


والانية لابعكن فصل القيام بهذه الوظائف بحال أيضا عن فقه الواقع» أسلوبا وآداي 
ذلك أن ما قد يصلح لتنفيذ هذه الوظائف في واقع زماني ومكاني معين قد لايصلح 
لواقع آحر مختلف عنه زمانيا ومكانيا أيضا. 


والثالفة أن هذه الوظائف لم تبعد عن تصور الفكر السياسي الإسلامي - فيما عدا 


(1) انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرحع سابق» ص ٥۳١‏ وما بعدهاء وانظر اجتهادات تقع في نفس السياق: 
د٠‏ حورية توفيق بحاهد» الفكر السياسي» مرحع سايق» ص ۱۷۸-1۷۳؛ د٠‏ محمد سليم العواء في النظام 
السياسي› مرحع سابق» ص ٤۳-۱۳١‏ ۱؛ مقدمة سلوك المالك لابن ابی الربيسع» مرجع سابق» جا» ص 
٠ ٠١۹-۱٩‏ وأنظر أيضا: 
Abolhassan Banisadr, Op. Cit., P. 17-43, Ayatollah Yahya Noori, The Islamic Concept of‏ 
State, Hamard Islamicus, Vol..111, No. 3, Autumn, 1980, PP. 78-79.‏ 
(۲) انظر على سبیل المثال: ابوبکر جبریل محمد» مرجع سابق» ص ۷۰ - ۰۷۳ وانظر أیضا 
Abdelrahman Abdul Kadir Kurdi, The Islamic State, Astudy Based on the Islmic Holy‏ 
Constitution, London. New York: Mansell Publishing Limited, 1984, PP. 64-68.‏ 
(۴) انظر: 
Altaf Gauhar, “Islam and Secularism” In: Altaf Gauhar (ed) the challenge of Islam, London:‏ 
Islamic Council of Europe; 1979, PP. 299-310, Mehdi Mozaffari, Op. Cit. PP. 92-95.‏ 
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ماذكر - وإذا كان الماوردى قد عد الأمن مباشرة إحدى القواعد الي لا صلاح لجال 
الدنیا إلا با“ فذلك لا يغمط إضافات الغزالى وابن تيمية وابن خحلدون حقها في 
الإشارة والتئوية والمقام لا يتسع لذلك بالتفصيإ ٠.“‏ 

والرابعة أن صلاح هذه الوظائف ليس عبء الليفة وحده لأنه لا يتحرك في الجتمع 
السياسي لإقامة الشر ع .عفرده وهذا يعنى أن على علماء الأمةء وبقية رعيتها تقع التبعة 
أيضاء وإن كان الخليفة يتقدمهم جيعا بحكم موقعه القيادى فيه . 


(1) انظر: الماوردى» أدب الدنيا والدین» مرحع سابق» ص ٠ ٠٤١-۱٤٤‏ 
(۲) انظر تحليلا للوظائف الأمنية في تصور هؤلاء المفكرين أوردته د٠‏ حورية توفيق بجحاهد» في مؤلفها: الفكر 
السياسي» مرجع سابق» ص ٤۹‏ ۲» ص ۰۲٦۲-۲۹۰‏ ص ۲۸٤-۲۸۲‏ ۰ 
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الطلب الغالث 
الخلافة وإفساد الأمن 

قد تنقلب الخلافة بفعل القائمين عليها من أداة فعالية لتحقيت الأمن إلى أداة قاصرة 
عن بلوغ هذه الغاية» إن لم تكن أداة تحطيم اء وعندها تصبح الخلافة اسما بلا مسمى» 
وشكلا بلا واقع» وإن توهم هؤلاء القائمون أنهم خلفاء وأن نهجهم هو نهج الخلافة . 

والرسول صلى الله وعليه وسلم قد أحيبر أن نمة ولاة - مثل هؤلاء الولاه - سيأتون 
من بعده» سيدعى كل منهم أنه حليفة» وما هو بخليفة» لأنه على نهج الباطل» وسيرة 
الظلم والطغيانء وني الحديث "سيكون بعدى خلفاء يعملون عا يعلمون» ويفعلون ما 
يۇمرون» وسیکون بعدهم خلفاء یعملون مالا یعلمون» ویفعلون ما لا يؤمرون» فمن 
أنکر علیهم برئ» ومن أمسك يده سلم» ولکن من رضى وتابع" بل أن الرسول 
صلى الله عليه وسلم يخبر أن مدعى الخلافة سيكثرون» حتى يكاد يصعب على الناس 
تبون احق من المبطل» ولذلك يقول "كانت بنو إسرائيل تسوسهم الأنبياء٠‏ كلما هلك 
نبی خلفه نبی» وأنه لانبی بعدي» وستکون خلفاء فتکثر. قالوا فما تأمرنا؟ قال فوابیعه 
الأول» فالأول» اعطوهم حقهم فان الله سائلهم عما استزعاهم" ٠‏ والواقع ان دور 
القائمين على الخلافة - المتوهمة - في إفساد الأمن» ومن ثم في اميل بهاعن مقاصد 
السياسة الشرعية» يتضح من خلال جحالات عديدة» وأهمها: 

أولا - إفساد سيرة الحكم : 

وإفساد السيرة يكون بإخراجها عن طاعة الله وطاعة رسوله وتعطيل مصاح 
المحكومين» وتفضيل ما تمليه النفس من مصا وأطماع» وسواء قام الحاكم بنفسه بقيادة 
الرعية موحب هذه السيرة» أو أمر أعوانه باتباعهاء أو أقرهم على ذلك دون متابعة» أو 
مراقبة» أو حاسبة» فقد أفسد على رعيته دينهم "وإنغا فضل الملوك على حسب احرامهم 
للشريعة» وإحيائهم سننهاء ونقص الملوك على قدر إغفالما وتخطيهاء وذلك أن خدمة 
الشريعة تح ركهم للعمل» وإلى أن يعطوا من أنفسهم ما يجب عليهم» والمغفل لخدمة 
الشريعة من الملوك يأحذ من الخاصة والعامة ولا يعطيهاء فهو ناقص» إذ كان خحارجا عن 
سلطان العدل"" . 


)١(‏ انظر: الإمام البيهقي» السنن الكبرى وي ذيلها الجوهر النقي لابن ال ركماني» بيروت: دار صادرء 
ج۸» ص ۱١۸‏ ۰ 
(۲) انظر: صحیح مسلم مرحع سابق» ج۱۲› ص ۲۳۱ ۰ 
(۳) انظر: محمد بن محمد الأسديء التيسير والاعتبار والتحرير والاختبار» مخطوط مكتبة رفاعة الطهطارى 
بسوهاج» مصرء تحت رقم ۳۱۹ تاریخ» ص ٠۰‏ ۰ 

۱٦ 


ولة ملاحظة هنا وهى أن إفساد السيرة با معنى السابق ليس مقصودا به ما قد ينتج 
بفعل طروء عوامل لا قبل للحاكم بهاء وال قد تضطره إلى نوع من العجز عن القيام 
بأمور الحكم ومتطاباته ما فصله الفقهاء قي الحديث عن العوارض الي قد تطراً على 
الحاكم فتجرح في عدالته» أو تصيبه فى بدنه"» بل المقصود إفساد السرة التاتج عن 
إرادة الانحراف بالسلطة نحو غايات ليست هاء ووسائل لإدارتها ليست من أحلاق 
الشرع أو قيمة» ومن ملاح هذا الإفساد: 

١‏ - اتباع سياسة العنف قي الرعيةء دون الرفق بهاء وقد حاء قى الحديث 
"إن شرار الناس الرعاء الحطمة""» وهو "العنيف لي رعيته لا يرفق بها في سوقها 
ومرعاها بل يحطمها في ذلك وفي سقيها وغيره٠‏ ويزحم بعضها ببعض» بحيث 
يؤديها ويحكمها". ويدخل ي العنف الإحافة والحجبس والضرب» وهى أساليب 
لا أمن فيها البتة لقول عمر بن الخطاب: "ليس الرجل أمينا على نفسه إذا أحفته 
أو أوثقته وضربته"» كذلك يدحل في العنف المحنة والاحتيار لاإکراه علنی 
الاعتراف ما لم يرتكب من الأقوال والأفعال» وقي الحديث "المحنة بدعة"» وهى 
"أن يأخذ السلطان الرحل فيمتحنه ويقول كذا وكذاء فلا يزال به حتى 
ITE‏ 


۲ - الأحذ بالريبة وسوء الظن» ذلك "أن الإمام إذا ابتغى الريبة في الرعية 
أفسدی "© قال العلماء "أي إذا اتهمهم وحاهرهم بسوء الظن فيهم أداهم ذلك 
إلى ارتكاب ما ظن معهم فأفسدهم"» وذلك مخالف لسيرة الرسول صلى الله 
عليه وسلم» لما حاء في الحديث "نی م آومر أن انقب عن قلوب الناس ولا شق 
بطون هه" . 

۳ - سياسة الرعية با لخصال المذمومة شرعاء كالبخحل والكذب والجينء 
وهو ما نزه انى صلى اله عليه وسلم نفسه منه في قيادة أمته في قوله ٠٠‏ "ثم لا 
بجدونى جخيلا ولا كذوبا ولا جبانا"» وقد علق ابن حجر على الحديث بقوله: 


. ٠٠-١۷ انظر الماوردى» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
۰ ۲۱۹ انظر : صحیح مسلم» مرحع سابق» ۱۲ء ص‎ )۲( 
نفس المرحع السابق.‎ )۴( 
. ۸۸ مرجع سابق» ج٤ ص‎ ٠ ٠ةياهنلا انظر: ابن الأئيرء‎ )٤( 
(ه) تفس المرجع السابق.‎ 
. ۲۸ انظر : ابن الديبع الشيباني» مرحع سابق» ج۲» ص‎ )١( 
. ٠٠١ مرجع سابق» ۲ء ص‎ »٠ ٠ةياهنلا نفس المرحع السابقء وانظر أيضا ابن الأثيرء‎ )۷( 
۰ ۱۹۲۳ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲» ص‎ )۸( 
۰ ۲۳۸ انظر : این حجر» مرجع سابق» ج ۱۲» ص‎ )۹( 
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"أن في الحديث ذما للخصال المذكوره. ٠٠.‏ وأن إمام المسلمين لا يصلح ان 

یکون فيه خحصلة مني" . 
٤‏ - تغليب الغدر في السيرةء فقد قال العلماء في حديث "لكل غادر لواء 

اق ان اغ غر در ا سیا ع صاب 
الولاية العامة لأن غدره يتعدى ضره إلى خحلق كثير٠‏ وقيل لأنه غير مضطر إلى 
الغدر لقدرته على الوفاء""» والمشهور عند العلماء أن هذا الحديث قي ذم الإمام 
الغادر لرعيته وللکفار وغیرهې» أو الغادر للأّمانة الي تقلدها من رعيته والتزم 
القيام بها وانحافظة عليهاء إلا أن بعض العلماء ذكروا أن فيه احتمالا آخحر هو 
نهى الرعية عن الغدر بالإمام» الا أن القاضي عياض اختار الاحتمال الأول» 
وذکر أنه لصحي . 

ه - العمل بالغش والخداع» وقد حاء في الحديث " لايستزعى الله عبدا 
رعية ثم يموت حين يموت وهو غاش ها إلا حرم الله عليه المح" وقد بين 
بعض العلماء معنى الغش في الحديث» فقال أحدهم "معنى الحديث بين في 
التحذير من غش المسلمين لمن قلده الله تعالى شيعا من أمرهم واسعاه عليه 
ونصبه لمصلحتهم في دينهم» أو دنياهم» فإذا خان فيما أوئتمن عليه فلم ينصح 
فیما قلده ما بتضییعه تعریفهم مایازمهم من دینهم» وأحذهم به» وإِما بالقيام عا 
يتعين عليه من حفظ شرائعهم والذب عنها لكل مقصد لإدحال داخحلة فيها أو 
تحريف لمعانيهاء أو إهمال حدودهم أو تضيبع حقوقهم أو ترك حهاية حوزتهم 

وجحاهدة عدوهم أو ترك سيرة العدل فيهم» فقد غشه". 

٦‏ - الاحتجاب عن المسلمين ما ينع تسيير مصالحهم» ويؤدى إلى انبساط 
النواب فيهم فيكون الخلل الذي يستوحب سوء العقاب في الآحرة"» ويي 
الحديث "من ولاه الله شيعا من أمور المسلمين فاحتجب دون حاحتهم وخلتهم 
وفقرهم احتجب الله تعالى دون حاجته وخلته وفقره يوم القيامة"» وة فارق 


يوم القيامة يعرف به 


)١(‏ نفس المرجع السابق. 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۱۲ ص ٤٤‏ ۰ 
(۳) نفس المرجحع السابق. 
)٤(‏ نفس المرجع السابق ٠‏ 
)5( المرحع السابقء جا ص 11° ° 
() نفس المرحع السابق. 
(۷) انظر: ابن الحجوزى» الشفاء في مواعظ الملوك والخلفايء د٠‏ فؤاد عبدالمنعم الأسكندرية» مؤسسة شباب 
الجامعة» ۱۹۷۸» ص 1۸ ۰ 
(N‏ نفس المرحعم السابق» ابن الديبع الشيباني› مرجع سابق» جا» ص ۱٤‏ ۰ 
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بين أن يحتاط الحاكم ويؤمن حياته وسيرة العدل في الرعيةء وبين أن يجعل بينه 
وبينها سداء فلا يصل إليها ولا تصل إليه» وقد روى أن معاوية بن أبى سفيان لا 
ذکر بهذا الحديث - و كان يحتجب من الناس تحوطا مما حدث للحلفاء الراشدين 
من اعتداءات دموية - حعل رجلا على حوائجهم يستجيب لطال » ويعلمه بها 
ML ^‏ 
في حينها '. 

ثانيا - الخلافة واستغلال الأقارب للسلطة : 


وهذا الباب - لي غيبة وعى الحاكم» وقصوره عن فهم حطورة إبقائه مفتوحا - قلما 
يزكه ججحانب الأقربين من هم على شاكاتهم في استغلال السلطة من أصحاب الفارات 
والفتن والطامع» فهؤلاء قد يتحالفون مع أقارب الحاكم على الإفساب وقد يقودون 
موحات الانتقاد والمعارضة» وقد يشجعون ويشيعون الإشاعات الي تنال من السلطة 
خحاصة ما يتعلق بالتزامها الدينى ٠‏ من هنا بعكن فهم بعض المعاني الي تضمنتها نصيحة 
الحليغة الأول لوالبه على الشام يريد بن أبى سفيان» لي قوله: "يايزيد إن لك قرابة 
عسيت أن تؤترهم بالإمارة» وذلك أكبر ما أحاف عليك» فإن رسول الله صلى ۱ لله 
عليه وسلم قال: من ولى من أمر المسلمين شيا فأمر عليهم أحدا محاباةء فعليه لعنة الله لا 
يقیل الله منه صرفا ولا عدلا حتى يدخل جهنم ومن أعطى أحدا حمى الله فقد انتهك 
ني مى الله شيئا بغير حقه» فعليه لعنة الله - أو قال - فبرئت منه ذمة الله عر 
وحل". 

ولاشك أن الخبرة الإسلامية تقدم نماذج عديدة لما يمكن أن يزتب على إفساد 
الأقارب للسلطة» وإضعاف هيبتهاء وإسقاطها أحياناء وما حدث في خلافة عثمان بن 
عفان خير شاهد على ذلك» إذ جاء معها بسط نفوذ بنى أمية الذين بوأهم - بفعل 
احتهاده» وتأول إعطائهم» ووصل رحه بهم - مكانة في العطاء المالي» وولاية أطراف 
الخلافة» لم تكن لثلهم من بقية المسلمين"» إلا أن بحريات الأحداث بعد ذلك أثبتت أن 
سياسة الخليفة قي إعطاء أقاربه وما نالوه من مكانة في خلافته لم يكن لصا احتهاده 
من وجوه منها أنه أوحد فرصة للشكوى والتبرم من هذه السياسة» كما أوحد لعناصر 
التمرد والفتن ميررا لکي يقارنوا بين نهجه ونهج الخليفتين قبله في معاملة الأقارب» 
فخرجحت القارنة لغير صالحه) وأتاح فرصة للمعارضة لما حلع ولاة الخليفتين قبله» وثبت 
مكانهم ولاة من بنى أمية» وهذه الآثار السلبية تحالفت ضمن عوامل أحرى في التعحيل 
بأحداٹث الفتنة الي نهت حلافة عثمان بن عفان بتصفيته حسديا. 


)١(‏ نفس المرجع السابق. 

(۲) انظر مسند الإمام أحمد » مرجع سابقء جا» ص 1 ۰ 

™( انظر مزيدا من التفاصيل ومصادر ذلك في: مصطفى منجود» مرجع سابق» ص ۲۱٦‏ وما بعدهاء 
۱۹ 


الغا - الخلافة وإفساد الأعوان : 


قد يتحول الذين يفترض فيهم أن يكونوا أعوان الخليفة على الخير والصلاح إلى 
أعوان سوء» تؤتى الخلافة من قبلهم» وهكذا يصير حهاتها أعداء ها ويصبح المصلحون 
لأحواها مفسدين هماء فإذا بهم قد تحولوا إلى بطانة سوء كتلك الي حذر الرسول صلى 
الله عليه وسلم من مفاسدها في قوله "مابعث الله من نبى ولا استخلف من خليفة إلا 
كانت له بطانتان» بطانة تأمره بالخير وتحضه عليه» وبطانة تأمره بالسوء وتحضه عليه 
والمعصوم من عصمه الله" ويدحل ضمن أساليب الأعوان في إفساد الخلافة: 

١‏ - استمراء النفاق وتزيينه للحاكم» بتزين الفاسد من أقواله وأعماله» 
واستحسانها رغم علمهم فسادهاء وقد تحدث القرآن عن هذا الأسلوب» وهو 
يعرض دور أعوان فرعون» فقال تعالى #وقال الملا من قوم فرعون أتذر موسى 
وقومه ليفسدوا ني الأرض ويذرك وآهتك وقد كان لنفاقهم الأثر السئ 
الذي أفصح عنه بقوله إسنقتل أبناهم ونستحى نساءهم وإنا فوقهم 
قاهرون ي » وهكذا شأن النفاق قي الحكم» وقد جاء في الحديث "ويل الزريبة 
ويل الزريبةء قيل وما الزريبة؟ قال الذين يدحلون على الأمراء فإذا قالوا شراء أو 
قالوا شیغاء قالوا صدق"”. 

۲ - إساءة استعمال السلطة» واستغلال إفساد الحكيم» ذلك أن "الناس على 
دين ملوكهم" و "إذا أصلح الملك أصلح الناس» وإذا أفسد الملوك أفسد 
الناس» و"إذا زاغ العامل زاغت رعيته» وأشقى الناس من شقيت به رعيته"» 
وفي غيبة الرقابة على الأعوان» ومتابعة ما يمارسون من سياسات» يكون اسستغلال 
المنصب أسواً استغلال» ذلك "لأن مثلهم كمثل الأعضاء والسلطان كالقلب» 
ومتى نزلت آفة بعضو لم يأمن تعديها إلى القلب ٠٠‏ ومتى علم ولاة السلطان أنه 
يقصد شيئا فعلوه» فإنه كالسوق مهما نفق فيه جحلب إليه" . 


(۱) انظر:تفسیر ابن کثیر» مرحع سابق» ج۰۱ ص ۳۹۸؛ ابن الأثيرء النهاية» مرجع سابق» ج۲» ص ٠٠١١‏ 
(۲) سورة الأعراف» الآية ٠١۲۷‏ . 
(۳) سورة الأعراف» الآية ٠١۲۷‏ . 
)٤(‏ "والزريية هم الذين ينافقون الأمراء شببهم في تلونهم بواحدة الزرابى» وما كان على صفتها وألوانهاء أو 
شبههم بالغنم المنسوبة الى الزرب» وهو الحظيرة الي تأوى إليهاء ني أنهم ينقادون للأمراء وعضون على 
مشيشتهم انقياد الغنم لراعيها "انظر ابن الاثيرء النهاية» مرحع سابق» ج۲» ص ٠ ٠۳۳‏ 
(ه) انظر: الغزاليء التبر المسبوك في نصيحة الملوك» القاهرة: مكتبة الجحندي» د٠‏ ت »٠‏ ص 11 ٠‏ 
»( انظر: علاء الدين على المتقى› مرجع سابق» جه» ص 1۲۲ ۰ 
(۷) انظر: المرحع السابق» جه» ص ٠ 1۹٦1‏ 
(۸) انظر: ابن الجوزى» الشفاء في مواعظ الملوك والخلفاءء تحقيق د٠‏ فؤاد عبدالمنعم ومحمد السيد الصفطاري» 
الإسكندرية: مؤسسة شباب الجامعة» ۱۹۷۸» ص 1۲ ٠‏ 

۰ 


٣‏ - ارتکاب الأمور امحرمة» وقد قال على بن أبى طالب: "إذا كان 
الغدرطباعا فالثقة بكل أحد عر" والركون إلى الأعوان دون السيطرة على 
مارساتهم موحب لطمعهم قي حانب من يقودهم 'وكثرة إدلا لهم عليه» وأن 
یسألوه فیما لا جب همم ٠‏ وان یطلبوا منه ما لا يستحقون» ورعا هلهم الإدلال 
والقرب منه» والتمكن منه على التجرؤ على الأمور امفسدةء وارتكاب الأمور 
الحرمة» والارتشاء بالأمور امحظورة ويندرج بهم ذلك إلى طرف المظالم فيحتمى 
بهم کل مفسد» وکیل إلى حانبهم کل مغرض ومنحی» فيغرهم با لله الغرور» ٠‏ 
وما نهی ا لله تعالى عنه من ظلم العباد". 

٤‏ - سيطرة الجهلء فليس للعا م الحق أن يكون عونا على الباطل أو ل 
وإذا كان الأمر كذلك فإن السبق يكون حين يعم الفساد - لأهل الجهل بأمور 
لهام الم وكولة إليهم» فتختلط عليهم المها» وتتخبط بهم الاحتصاصات»› 
وتتداحل حتی تصبح اکر منهم» وهکذا حتی يضرب الجهل مجذوره» وإذا آل 
- أمر بطانة الحاكم إلى أمثال هؤلاء فقد إذن الخير معهم بزوال ٠‏ 

ه - الإحالة بين الخليفة والرعية» بحجب شكواها ومطالبها عنه» حتى 
ليصبح من العبث العودة إلى الشكوى"» لاستبداد أولئك الأعوان بتدبير أحوال 
الخلافة بحسب أغراضهم لا أغراض الشرع» ومتى انتهى الأمر إلى ذلك "طلب 
کل واحد منهم ما یریده» ویهواب وصار لكل واحد منهم أعواناء وكل منهم 
یظلم ن مکانه» ویفعل ما لا يرضی به مولاه» وصار هل الفساد کل منهم جخبط 
في ظلمة عشواء". 


رابعا - الانغماس في ماديات الوجود الإنساني : 


٠‏ وهذا المسلك حين تنحرف إليه السلطةء فقد آثر القائمون عليها إمنا الانعزال عن 
حقيقة الاستخلاف الحق» أو أنهم قد استهوتهم إرادة تطويع الاستخلاف للمكاسب 
الخاصةء والمطامع الذاتيةء واتخاذ الخلافة مطية للانفتاح على مغرياتهاء والتهرب من 
مسۇولياتهاء يو حب آمرین» آأحدهما ق الدنياء والآحر ق الآحرة. 


فأما الذي في الدنيا فهو التفريط في أمانة الحكم وخيانة العهد بانجئ بها على غير 


(۱) انظر: محمد بن محمد الأسدي» مرجع سابق» ص ۲۴. 

(۲) نفسر المرجع السابق ء 

(۳) انظر ء أورده بتفصيل قي هذه الناحية: القلعی» مرحع سابق» ص ۲٤۹-۲٤۸‏ . 
)٤(‏ انظر: عمد بن محمد الاسدي» مرجع سابق» ص ۲۲ ۰ 


۱1 


وحوههاء تمكينا للدين وإعمارا للارض به» ويتحقق ذلك كله .مظاهر عديدة منهاء 
التنافس على الدنياء وهو ما حذر منه الحديث النبوي "لا الفقر أحشى عليكم» ولكن 
احشی علیکہ ا سط علیکم الدنیا کما بس ط “» على من کان قبلک م فتناة رها 
فتهلككم كما أهلكتهم"" ومنها من ناحية ثانية نزع البركة من الحياة كما في الحديث 
"إن هذا المال حلوة حضرة» فمن أحذه بسخاوة نفس بورك له فيه» ومن أخحذه بإشراف 
نفس لم ببارك له فيه» كالذي يأكل ولا يشبع""» ومنها الغا تسليط الشقاء على الراعى 
والرعية» وهو ما حذر منه الخليفة الثاني» لا أرسل إلى أبى موسى الأشعري واليه على 
الكوفة- وقد علم أنه قد ظهرت عايه وعلى أهل بيتة الثراء قي اللباسء والمطعم» 
والمركب - يقول "فإياك ياعبد الله أن تكون عنزلة البهيمة» مرت بوا حصب فلم يكن 
ها هم إلا التسمن» وإنغا حتفها في السمن» وأعلم أن العامل إذا زاغ زاغت رعيته» 
وأشقی الناس من شقیت به رعيته" ٠‏ 

وأما الذي في الآحرة من الحزاء على تضييع الخلافة بالانغماس في ماديات الحياة 
دون أُداء وظائفها الحضارية فهو سوء الحساب وحسامة العقاب طالذين اتخذوا دينهم 
هوا ولعبا وغرتهم الحياة الدنيا فاليوم ننساهم کما نسوا لقاء يومهم هذا وما کانوا 
باياتنا يجحدون ي وقد روی أن الله سبحانه وتعالى أوحى إلى نبيه موسى عليه 
السلام "قل ملوك الأرض ينزلوا حدب الأرض» وينزلوا الرعية خحصبهاء ويشربوا كدر 
الا ويسقوا الرعية صفوه٠‏ فبى حلفت لن نزلوا حصب الأرض وأنزلوا الرعية جدبهاء 
وشربوا صفو الماء وسقوا الرعية كدر الماء لإناقشنهم الحساب الذرة والشعيرة؟ ٠.‏ 

خامسا - الخلافة وتغييب دور العلماء : 


فالعلماء هم سند السلطة الشرعية» یرشدون خحطواتهاء ویصححون ممارساتهاء 
ويصدقونها النصح والتوجيه بلا زيف أو خداع أو هيبة ني الح» والسلطة الشرعية في 
ذلك أكثر حرصا من العلماء على إنزالهم هذه المكانةء لكن حين تفسد السلطة» وتعطل 
مقاصدها يحال بين العلماء وبين مكانتهم هذه فإذا بهم يؤحرون» وإذا بعلماء السلطان 
يقدمون» وقد سبق القول أن سيادة مثل هذه الفغة بجانب السلطة دليل على سيطرة الشر 
والفسادء وسوف تتضح أبعاد هذا الإجمال في موضع لاحق. 


(۱) انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج۱۲› ص ۲٤۹ - ۲٤۸‏ ۰ 
(۲) انظر: المرحع السابق» ج۷)» ص ٠ ۱۹۷-۱۹٩‏ 
(۳) انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» جه» ص 1۹1 ٠‏ 
)٤(‏ سورة الأعراف الآية ٠١‏ . 
() انظر: ابن الجوزى» الشفاء مرجع سابق» ص ٠ 1١‏ 

۲ 


الطد... الراإبع 
الخليفة وخقیق الأمن = دراسة في النموذج التارنخي 

احتار الباحث منهج التصدي لحر كة الردة فى صدر الإسلام كنموذج تاريخي لكيفية 
ارط بين قدرة ا ية ويين تحقيق الأمن في المع السياسيء وقد أملى هذا الاحيار 
اعتباران» أوهما أن هذا الهج يبرهن بوضوح على أن القيادة الحاكمة ينبغي أن تنقدم 
EE EES a E EE‏ 
ارعى والبصيرة خير ما يصلح المواقف التأزمة يجب أن لا تاردد في إمضاء ما تراه متاس 
من فرارات» وإن م تلق القبول الجماعي من الأمة في بداية طور الاستشارة» بشأنها. 
والثاني فإن منهج التصدى لح ركة الردة يثبت ىا لايدع مالا للشك أن قوة الجماعة 
السياسية إنغا تكمن أساسا في الالتحام والتعاون والتضامن مع قيادتها بعد الاعتصام 
بعقيدتهاء وإن اخحتلفت معها أحيانا ئي رؤية نسب الحلول لمواحهة بعض قضايا التعامل 
السياسي . وسيظال الحوار الذي دار بين الظليفة الأول والمسلمين - على تعدد مستویاته 
- قبل إمضاء قرار التصدي للردة» مسجلا في تطور الحركة السياسية الإسلامية كدليل 
على كيغية اروج من عنة احتلاف الآراء إلى أمن الفاق الكلمة ووحدتها ومن ثم إل 
أمن الأمة ووحدتها. 

وکن - في ضوء هذين الإعتبارين - ودون دخول في تفصيلات كثيرة لا يتسع ها 
المقام - تناول منهج أتتصدى لحر كة الردة في العناصر الأربعة التالية:- 

ولا - الملامح العامة لحركة الردة : 


قد تکون اسيدة عانشة - أم الومتين = من أكثر السلمين النين وروا اللا 
العامة لح ركة السردةء وهى تقول افلما قبض الله نبيه صلى الله عليه وسلم ضرب 
الشيطان رواقه» ومد طنبه» زنصب حبائله» وأحلب بخيله ورحله واضطرب حبل 
الإسلام ومرج عهده وماج أهله وبغی الغوائل» فظنت رجحال أن قد أكثببت 
أطماعهم.."“. 
لقد وجدها بعض الأعراب فرصة ليجاهروا بخلع ربقة الإسلام» والارتدادء ذلك 
الارتداد الذي حمل من الملامح مايلي:- 
١‏ - الخروج الحماعي على التعاليم المترلةء فقد ملت الردة بغطائها غالبية 
ا ا 
(1) الرواق ه, الفسطاط والطنب هو الحبل الطويل يشد به سرادق البيت أو الوتدء وأحلب صاح» ومرج 


فسد واحتلط و ضطرب» و کثبت أي قربت» انظر: أحمد ز کي صفوت» جمهرة نحطب العرب» مرجع سابق» 
جا ص ۲۰۸ ۰ 


۹۳ 


القبائل العربية الا القليل منهاء وكإغا كانت بهذا الخروج الجماعي على اتفاق 
مسبق» وعبارة الطبرى "وارتدت كل قبيلة عامة أو خحاصة إلا قريشا وثقيفا"'» 
تؤكد هذا المعنى ٠‏ 

۲ - وحود القيادات الفاسدة على راس القبائل ال تزعمت الارتدادء لأن 
معظمها جاء ليعلن النبوة ادعاء وكذباء NE‏ 
"العرب ارتدت عند وفاة النبى صلى الله عليه وسلم» ما حلا أهل المسجدين 
مكة والمدينة» وارتدت أسد وغطفان وعليهم طليحة بن خويلد الأسدي» 
وارتدت كندة ومن يليها وعليهم الأشعث بن قيس الكندي» وارتدت مذحج 
ومن يليها وعليهم الأسود العنسى» وارتدت ربيعة مع المعرور بن النعمان بن 
النذر» وكانت حنيفة مقيمة على أمرها - أي في الارتداد - ممع مسيلمة 
الكذاب» وارتدت سليم مع الفجاءة» وارتدت بنو تميم مع سجاح الكاهنة" . 


٣‏ - التتابع الزمنى» ذلك أن موجات الردة الي احتاحت قبائل كثيرة على 
النحو السالف ظلت تتوالى في إعلان انفصامها عن تعاليم الإسلامء» على تنوع 
درحاته» ولعل التساؤل الذي يفرض نفسه هنا هو لماذا استشرت نار الردة لتأحذ 
هذا الانتشار الواسع؟ وينبنى على هذا التساؤل عدة تساؤلات فرعية لعل أهمها 
اذا ادعت معظم قيادات الردة - .عا فيهم سجاح المتنبئة - النبوة؟ وهل حاء هذا 
الادعاء من فراغ؟ ولاذا لقيت دعوى الخروج والارتداد هذا القبول الجماعي؟ 
تساؤلات ها مغزاهاء بيد أن الإحابة عليها تقتضي تحليل الموقف السياسي الذي 
تفجرت خلاله هذه الح ركة بكل عناصر تفاعلاته المختلفة» وبالذات منذ 
إرهاصات ادعاء النبوة قي أواخحر عصر النبوة مع مسيلمة الكذاب . 

۽ - تعدد الأشكال» فلم يكن الذين ناصبوا تعاليم الدين العداء والقطيعة 
على نهج واحد في عدائهم وقطيعتهم» بل كانوا ثلاثة أصناف» أحدهم ادعى 
أصحابه النبوة لأنفسهم ودعوا إلى اتباع أباطيلهم بعد أن أنكروا - وما شايعهم 
- نبوة محمد صلى الله عليه وسلې ومن هؤلاء مسيلمة والأسود» وطليحة 
وسجاح» والثاني فرق فيه أصحابه بين تعاليم الدينء فرأوا أن الصلاة شي» 
والزکاة شی آخحر» وإن الالتزام بالأولى لا يفرض الالتزام بالثانية ٠‏ والشالث أنكر 


)١(‏ انظر: الطبري» تاريخ الرسل» »٠‏ مرجع سابق» ج۴» ص ۲١٤۲؛‏ ابن الأيرء الكامل٠ »٠‏ مرجع سابق» 
ج۲ ص »۳٤۲‏ تاریخ ابن حلدون» بیروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» ۱۳۹۹» ج۲» ص ٠ ٠١‏ 

(۲) انظر: ابن کثیرء البدایة» طبعة ۱۹۸۰» جا ص ۲۱۲۰۲۳۱۱ ٠‏ 

(۴) انظر ابن هشام» مرحع سابق» ج٤»‏ ص ١۹١-٠٦١۰‏ وانظر ايضا ما أورده ابن كثير» البداية» مرحع 
سابق» طبعة ۱۹۸۰)› جه» ص ٤۸‏ وما بعدها ه 


٤ 


فيه أصحابه جميع الشراً وتركوا الصلاة وال زكاة وغيرهما من أمور الدين» 
عائدین إلى عصر الحاهلية الأول بکل متا کان فی هین ادات القيم 
والأحلاق . 


٥ه‏ - التشتت المكاني» فكل قبيلة من القبائل المرتدة كانت تستوطن جحزءا 
O‏ 
أحاطت بهذا ابجتمع كانت متعددة الوحهات والمصادرء فهل كانت عناصر الردة 
تريد أن تخرق جدار التماسك الذي اينعه امحتمع المسلم فى عصر النبوة من كل 
احية؟ أُم أُنها أُرادت أن تستنزف موارد الخلافة فى معارك متعددة الأماكن لشل 
فاعلية الحركة في التعامل معها يبعثرة طاقات هذه الح ركة؟ 
انیا -- أهم الدلالات السياسية ر كة الردة : 


لا شك أن ثي حركة الردة جالا لإجتهادات الحللين والباحثين قد تختلف رؤاهم تبعا 
لاحتلاف مناهجهم في الاقتراب من هذا الحدث التاريخي بكل أبعاده السياسية 
والاقتصادية» والعقيدية» والاجتماعية» وما شاكلهاء وأيا كانت هذه المناهج فإن التطور 
السياسي لأحداث الردة لا يعدو أن يكون حزءا من التطور السياسي للمجتمع المسليى 
وعليه فما جوز على الأخير من ضرورة استقامة المنهج في التحليل» والأصالة قي النظ 
يجوز على الأولء وليس من الحكمة في شئ أن يظل تاريخ الردة وتحليلها نهبا لكل 
ناهب» ومطعنا لکل طاعن» وحقلا تمارس فيه التحليلات على احتلاف نشاز هویتهاء 
حون يظل المسلمون عاجزين عن قراءته - أي التطور المرتبط بالردة - قراءة مستقيمة 


المنهې» والمقصد. 
والواقع أن حر كة الردة - انطلاقا من هذا التحفظ - كانت ها الدلالات السياسية 
التالية:- 


١‏ - إن الإسلام لم يكن قد تمكن بعد من قلوب كير من أفراد القبائل 
العربية» ذلك أن هؤلاء الأفراد - بلا مبالغة ي القول - أصيبوا بنوع من ضيق 
الأفق وفساد الرؤية» حين فهموا أن الطبيعة الأبدية لأحكام الإسلام وتعاليمه قد 
تقبل التجزئة أو التبعيض كما ظن بعضهم» أو قد تقبل التوقف والانقطاع كما 
اعتقد بعضهم الآحرء أو قد تقبل الكفر بها كما أظهره بعضهم اثالث . لقد 
احتمعوا رغم احتلاف أشكال ردتهم على أنه لا يحق لأحد بعد الرسول صلى 
الله عليه وسلم مطالبتهم بالاستمرار تي أداء تكاليف الإبمان. فلما انتهت قيادة 


(۱) انظر : اارحع السابق» جا ص ۲ وانظر أيضا: بدر الدين العينسى» عمدة القارى» شرح صحیح 
البحاري» القاهرة: إدارة الطباعة المنيرية» د۰ ت» ج۸» ص ۲٤۳‏ وما بعدها. 
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النبوة قادهم الفهم الخاطىئ للإسلام إلى التحلل من أبدية الرسالةء وفاتهم أن 
حامل الرسالة بشر تسرى عليه سنن الله في إحياء البشر وأماتتهم ٠‏ 

۲ - رن الروح القبلية الي حاء الإسلام ليستأصل حذورها من العلاقات 
والمعاملات والعبادات لم يقض عليها تماما عقب إعلان كثير من القبائل الإسلام» 
فلما قبض الرسول صلى الله عليه وسلم ارتجت الجحزيرة وعادت العصبية من 
جحدید لتغلن رفض السلطان القرشى› ذلك أن "كاذب ربيعة حير من صادق 
مضر" كما كان يعتقد بعض المرتدين" . 


٣‏ - إن وقع هة الي أحدئها الإسلام لتقويم معوج القيم اماهلية وسلقيمها 
کان عنيفا على بعض من تظاهروا بالإسلام» ولم يكن قبو هم له إلا من قبيل 
بحاراة الواقع حتى تحين الفزصة لإعادة ما أحذه الإسلام بأحكامه» خحاصة من 
الذين طمعوا في وراثة جحد أكبرء وممارسة زعامة دينية ودنيوية» فذهبوا يستبقون 
الحوادث قبل أن تسبقهم بدخحومم الإسلام» فلما دخحلوه وجدوا ما رغبوا وهما ٠‏ 

۽ - إن رفض العربي الخضوع لأي سلطان أو توجيه يأتيه من أعلى» أو من 
م ركز السلطة السياسية - الي م يعتد على سلوكياتها ال تخالف ما جبل عليه 
من حرية الح ركة وكثر التنقل والتجول دون أية قيود - كان أحد مصادر رفسض 
السلطان الرئاسى لعاصمة الخلافةء وإن احتلفت القبائل في مسلكها هذاء وهذا 
الرفض كان ينطوي على تشجيع الانقسام العقيدي وزعزعة مركز السلطة» وهو 

ه - إن الوفود الي حاءت لتعلن إسلامها نيابة عن اقوامها أمام النبي صلى 
الله عليه وسلم لم تتفهم في معظمها حقيقة الإسلام» أو لم تنقلها بالنهج 
السلي”» لقد عادت هذه الوفود إلى أقوامها حاملة لواء الإسلام ظاهرياء دون 
أن تتحول به إل سلوك معاشي يتفق وطبيعته» وکأن الله سبحانه قد أرادها -'' 
أي الردة - نة لتقويم التصور ليعود بأصحابه إل المعنى الحقيقي للإسلام“ . 

- إن جى الردة - بكل ملاعهاء ودلالاتها السابقة - كان امتحانا ممحصا 


(۱) انظر: عمد حسن بریغش» ظاهرة الردة في اجتمع الإسلامي الأولء بوروت: مؤسسة الرسالة» ١4۹۷٤‏ 
ص۱۱۹. 

(۲) انظر: د٠‏ سعید عبدالفتاح عاشور؛ أضواء حديدة على حركة الردة في صدر الإسلام» ججلة عام الفكرء 
عدد ینایر - مارس ۲ ,›؛, ص ۲۸۲» عبدالرحهمن أبوزهرة» الوحدة الإسلامية» القاهرة: دار الفكر العربي» 
الطبعة الثانية» 1۹۷۷› ص 1١۷‏ ° 

(۳) انظر حطب هذه الوفود في أحمد زكي صفوت»› جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» جا ءص٤٦١وما‏ 


۰ ٠٤١ انظر: محمد حسن بریغش»› مرجع سابق» ص‎ )٤( 


۹٩ 


للمجتمع السياسي المسلم في أكثر من ميدان» فقد امتحن في ميدان التبات على 
ع الاي ترک ارول جل ال عل ومر ران الین اھ ا باه 
وامتحن كذلك في ميدان فعالية قدرات قيادتها ومدى ما لديها مسن فهم لطبيىة 
رسالة الإسلام الحضارية كمنهج متكامل لا يقبل التجزىة وامتحن أيضا ف 
ميدان القدرة على حشد طاقات الجهاد لتدارك بعض الآثار السلبية للممارسات 
الخاطئة داخحل اجتمي وامتحن أخحيرا في كيفية التصرف مع قطاع من أفراده حين 
يتقلب بين حالين حال إسلامه» وحال ارتداده بعد إسلامه. 
انا - قرار التعامل مع حركة الردة : 
آثر الخليفة الأول أن ينزل إلى جماعة المسلمين ليعرف مواقضف أعضائها رغم أنه كان 
يل إلى قتال الرتدين» وتروى المصادر أنه مع المهاحرين والأنصار ليعرض عليهم حقيقة ' 
الموقف المتأزم» فلما سأهم الخليفة المشورة تباينت وجهات نظرهم» حتى حلص إلى 
قراره - الذي وافق عليه المسلمون - بقتال المرتدين» وهنا يجب ملاحظة التالي:- 
١‏ - إن الاتفاق على هذا القرار جاء بعد تبادل الحوار والمناظرة وإعمال النصوص 
امنزلة حلاهماء وهو إن اتفق في ذلك مع قرار السقيفة الذي قضى باحتيار الخليفة 
الأرلء إلا أنه احتلف عنه قي بعض الوحوه مشل الغاية من اتخاذ القران والظرف 
احارجخي الذي أحاط به» ومدى وحود - أو عدم وحود - قيادة للمسلمين حال 
اتخاذ القرار» وزعماء الحوار والمناظرة ومكان اتخاذ القرار» ووحهته. 
۲ - إن رأي كثير من الصحابة الذين تقدمهم عمر بن الخطاب في الإدلاء به» كان 
عيل إلى رفض قتال المرتدين» و كانت حجتهم في ذلك أنه لا ينبغي قال أحد مادام 
يقر بالتوحید» كما أن امرتدين كانوا حديئي عهد بالإسلام» فضلا على أنه ينبغي 
الزيیث حتى يعز الإسلام» فیکون فتاهم سهلا ميسورا. 
۳ - إن رؤية الخليفة في قتال امرتدين انطلقت من اقتناعه أن الكفر كله ملة واحدي 
وأن أحكام الإسلام وعباداته تشد بعضها بعضاء فلا إسلام لمن فرق بين الملا: 
والز كاة» كما أنه لا حجة لمن فرق بين كلمة التوحيد والزكاتق لأن الثانية مسن 
مقتضيات الأولى» فإذا ما أضيف إلى ذلك أن إقرار المرتدين على باطلهم مدعاة 
لتماديهم ف نقض عر ى الإسلام وعباداته واحدة تلو الأحرى لكان قتاهم أولى)» 


(۱) انظر: المرحع السابق» ص ۱۳۳ - ٠۳١١‏ . 
(۲) انظر: العينى» مر حع سابق» ۸٤ص۳٤‏ ۲ابن كشيرءالبداية»مرحع سابق)طبعة ۰ ۱۹۸ )ج1٢‏ ص ۳۱۱- 
۳1۲ 
(۲) انظر نفس مصادر هامش (۲) . 
)٤(‏ انظر ما ورد على لسان الخليفة بهذا الشأن فٰ: ابن رجحب» جامع العلوم» مرجع سابق؛ ص ۸۱ ۰ 
۱3۷ 


من هنا كان إصرار الخليفة على رأية "وا لله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة 

فإن الزكاة حق الالء وا لله لو منعوني عناقا كانوا يؤدونها إلى رسول الله صلى | لله 

عليه وسلم a‏ اتاتهم على منعي"(٩‏ ۴ 

٤‏ - لم يكن احتلاف الصحابة مع الخليفة مارا بشأن الموقف من الذين ارتدوا 

مدعين النبوةء أو الذين ارتدوا كفرا بالدين وشرائعه» وإنغا كان مثار الاحتلاف هو 

الموقف من الذين منعوا ال زكاة» فلما عرضت الآراء وحججهاء وتبين للمسلمين أن 
كفة السند الشرعى تميل إلى رأي الخليفة كانت طاعتهم لقراره حتى قال عمر بن 

ا لخطاب بعد أن كان رائدا في رفض قتالمم "والله لقد علمت حين عزم الله لأبي 

بكر على قتاهم أنه الح" . 

رابعا - الخليفة وتنفيذ قرار تصفية خركة الردة : 

م يفت الخليفة تحصين عاصمة الخلافة - المدينة - تحقيقا لردع أي اعتداء قد يقوم به 
المرتدون» وهو يعد العدة لتنفيذ قرار القتال» ولقد صدق ما توقع» إذ طمع كثير من 
على متابعة جحهادهم بنفسه» إلا أن بعض الصحابة أشاروا عليه بأن ينيب عنه من قادة 
السلمين ورحال حروبهم من يكفونه مؤنة هذا القصد”» وقد استصوب الخليفة الرأي 
فحرك بعض هؤلاء القادة بعد أن عباً هم العتاد من الحنود والسلاح وألزمهم اتباع أحد 
مسلكين مع المرتدين: 

أوهما: المسلك السلمي فقد تحدثت المصادر التاربخية عن حطوة اتبعها الخليفة 
تحسيدا لمسلكه السلمى هذاء فحواها أنه حمل قادة جيوشه نسخا من كتاب واحد يدعو . 
المرتدين إلى الدحول في إسلام من حديد» فإن قبلوا كف عنهم القتال» وإلا كان السيف 
هو الفاصل» وقد حاء في هذا الكتاب ٠٠."‏ وإنى بعشت اليكم فلانا ني الجيش من 
المهاحرين والأنصار: والتابعين بإحسان» وأمرته أن لا يقاتل أحداء ولا يقتله حتى يدعوه 
إلى داعية الله» فمن استجاب له أمر وكف وعمل صال حاء قبل منه وأعان عليه» ومن أبى 
أمرته أن يقاتله على ذلك" . 


والثاني المسلك القتالي» وهو بديل اتضح للحليفة أن لا مفر من اللجوء إليه لإرحاع 


(۱) انظر : الکاندهلوی بروایات عديدة» مرجع سابق» جا» ص ۲۲۰ ٠‏ 
(۲) انظر: الکاندهلوی» مرحع سابق» جا» ص ۲۲۰ ۰ 
(۳) انظر: ده سعید عاشور» مرجع سابق» ص ۳۱١‏ محمد امد باغیل» حروب الردةء القاهرة: دار الفكسرء 
الطبعة الأولی» ۱۹۷٩۹‏ ص ۳۳ ٠‏ 
)٤(‏ انظر نص هذا الكتاب في: الطبريء» تاريخ الرسل» مرحع سابقء ح٣»‏ ص ۱١۲؛‏ ابن الأئی الكامل» 
مرجع سابق» ج۲» ص ۳۲۸-۳۲۷ ۰ 

۱۸4 


بعض القبائل المرتدة» لذا جهز جيوشه وقسمها إلى أحد عشر لواي جعل لكل لواء 
قائدا» ج هة رافدف الذي ي ففف وکر بن ت دوهن ار 
اللسلمينء وسيرته أيضا قي أهل الردة أما الخطة العامة للقتال فقد ارتكزت على 
الات ت 
| > ضمت الخطة أحكام التعاون بين هذه الميوش جميعها بحيث لا تعمل 
كأنها منفصلة تحت قيادات مستقلة وإغا هی رغم تباعد الان جهاز واحك 
وقد تلتقى - أو ياتقى بعضها يعض - لتفزق» ثم تفارق لتلتقي» كان ذلك 
رالخليفة بالمدينة يدير حركة القتال ومعاركه. 
۲ - احتفظ الخليفة بقوة تحمى المدينة - عاصمة الخلافة - واحتفظ بعدد من 
كبار الصحابة ليستشيرهي ولیشا ر کوه في توحیه سياسة الخلافة قي تلك الفرة . 
- أدرك الخليفة أن هناك جيوشا من المسلمين داحل المناطق الي شلتها 
حر كه العصيان والردة» وقد حرص على هولاء السلمين مسن آن يتعرضرا لنقمة 
امش ركين» ولذلك فإنه أمر قادته باستنفار من مرون بهم من أهل القوة من 
الملسلمين من جحهةت وبضرورة تخلف بعضهم لمنع بلادهم وحهايتها من حهة 
أخحری . 
؛ > طبق الخليفة مبدأ الحرب حدعة مع المرتدين» حين أظهر أن اليوش 
تنوى شيا وهى في حقيقة الأمر كانت تستهدف شيما آحرء زيادة فى الحيطة 
والحذر من اکتشاف حطته. 
ويه اخطة الحكمة استطاعت جيوش المسلمين إرجاع بعض المرتدين إلى امسق مع 
الإسلام أحيانا بلا قتال» وأحيانا أحرى بالقتال حتی عادت قواعد الأمن راسخة إلى 
دعوتهم وخلافتهم ۰ 


(۱) من خلال کتاب حامع أعطى لكل قائد منهم نسخة من انظر مضمون هذا الكتاب لي: الطبري» تاريخ 

الرسل»› مرجع سابق» ج۳» ص ۲١٢‏ وما بعدها. 

(۲) انالر بتصرف: د٠‏ سعید عاشور» مرحع سابق» ص ۳١۸‏ وما بعدهاء وانظر فيمن أشاد بقدرة الثليفة 

الأول على لقصدى ل ركة الردة: 

Fred Mcgrow Ponner, The Early Islamic Conquests, New York: Princeton /niversity 
Press, 1981, PP. 82-90, Glubb, Op.Cit., P. 110. 


1۹ 


المبحث الشالث 
الأمة وحدود الاتساع الإقليمي 


تحتل دراسة مفهوم الأمة مكانا مهما قي التحليل السياسي للظاهرة الإسلامية عامة» 
وتحليل ظاهرة الأمن حاصة» فالأمة في تحليل الظاهرة الإسلامية هى المخاطبة بأحكام 
شريعة الإسلام» وهى المكلفة بنقل مد ركاتها ومفاهيمها إلى التزام واضح وصريح لتكون 
- في عقيدتهاء ونظمهاء ومارساتها- حير أمة أحرجت للناس» والأمة في تحليل ظاهرة 
الأمن هى الوعاء البشري الذي يشكل أداة الأمن وغايته الوسيطة» لتحقيق الغاية الكبرى 
ي نشر الدعوة والحفاظ عليهاء ذلك أن أول ضمانات أمن هذه الدعوة أن يكون الأمن 
متحققا محتضنيهاء وحاملي لرائها إلى الناس. 


من هنا يصبح الحديث عن مفهوم الأمة ودورها في تحقيق الأمن IEE‏ 

له أهميته» ليس محاولة وضع بعض الضوابط المنهاجية الي تنقيه نما قد علق به» أو نحاولة 
IO a‏ 
منطقي ومقبول لظاهرتين يعاني منهما الواقع المسلم المعاصر» أولاهما ظاهرة الزدى 
الحضاري بكل مظاهره من ضعف وتخلف» واتباع لمناهج غير إسلامية» أورٹثت الجتمم 
اللسلم تداعيات كثيرة أثرت بالسلب على أمنه» والظاهرة الثانية هى انتقاص أطراف بلاد 
السلمين في كثير من المواقع رالأقاليم الي تنتمي حضاريا إلى الإسلام» لماذا حدثت 
الظاهرتان؟ وما السبيل إلى تجاوزهما؟ أو بعبارة أدق ما السبيل إلى استعادة الوظيفة 
الحضارية ذه الأمة. 


1V۰ 


حقيقة ودلالات مفهوم الأمة 

حدر الإشارة مقدما إلى ملاحظة أن تحليل مفهوم الأمة على مدار هذا المبيحث له 
مكونات هذه الأمة = وليس من قبيل اللصادفة أن بجى ابر اللغوي لكلا الفهومين من 
مادة راحدة هى أم الي تحمل معاتي عديدة كما سيرد لأحقا - حاب علماقيهن وبقية 
رعيتها من عامة المسلمين» وإنغا لمحا الباحث إلى التحزئة بين المفهومين لأغراض التحليل 
والدراسة» ولبيان الأهمية الخاصة للخليفة الشرعي في قيادة أمته لتحقيق الأسن» فضلا 
على إثبات أن أمنها مهما ارتبط باستمرار وجود هذا الخليفة فإن مسووليتها ف الحفاظ 
عليه تظل باقية وإن سقط خليفتها - لسبب أو آخر - حتى يجئ من يخلفه من بعده 
ليتولى هذه المسؤولية وقد سبق القول أن أمن اججتمع السياسي لأ قيمة له بدون وجنود 
القائد الذي حرس الدين ويسوس الدنيا به ۰ 

وبداية فإن مادة أم المأحوذ منها لفظ الأمة ها أكثر من معنى» منها القصدب والشرعة 
والدين» والقرن من الناس» والمحيل» والحنس» والرحل الذي لانظير له» والحين والملك 
والطاعةء والعام» والقوم» والطريقة. وجماع هذه المعاني» وأصلها اللقصد ولذا قال ابن 
منظور› "إن معنى الأمة في الدين أن مقصدهم واحر". 

فكأن جوهر الأمة هو وحدة مقصدها"» ومقصد الأمة الإسلامية الواحد هو تحقيق 


(۱) انظر مادة آم ت : ابن منظور» عرحع سابق» ص 1۳۹-٠١۲‏ انظر بعض المعاني والدلالات المختلفة 
لفهوم الأمة في : د٠‏ مصطفى كمال وصفى» مصنفة النظم الإسلامية» مرجع سابق» ص ۱۹۱ وما بعدها؛ د.٠‏ 
منى آبوالفضل» مفهوم الأمة ي الإسلام لي دلالات اليقظة الإسلامية العاصرة» بحنث منشور مققدم إلى ندوة 
النظرية السياسية ق الإسلام الي نظمها الجلس الأعلى للثقافة» القاهرة:. ٥-٥‏ مایو 4۱۹۸۱ د۔ ام 
البغدادي "المضمون السياسي لمفهوم الأمة في القرآن"» جحلة العلرم الاجتماعيةء العدد الشاني» السنة العاشرة 
ونیو ۰1۹۸۲ ص ۲۲-۷ ٠‏ د٠‏ محمد المبارك "مفهوم الأمة بون النظريات الاجتماعية والتصور الإسلامي"» 
الأمة» العدد الأرلء السنة الثانيةء حرم ٤١۲‏ ١ه»‏ ص ١٠-١٠؛‏ د٠‏ مصطفى كمال وصفى "الأمة الإسلاميةت 
وت رکیبها الدستوري"» الأمةء العدد السادس السنة الأول جمادی الآحرة ۰۱٤۱ہھ‏ ص ٠۳۲-۲۹‏ وأنظر 
أيضا: 
Fazlur Rahmman, “The Principle of Shura and the Role of The Ummah in Islam” in Mutaz‏ 
Ahmed, Op.Cit., PP. 87-96, Syed Barakat Ahmed, “Non Muslims and The Umma”, Studies in‏ 
Islam, Vol;jXXIV,No.3, Autumn, 1985, PP. 80 - 118, A.Kram Raslan, OP. Cit., PP. 52-76.‏ 
(۲) رغم وضوح الأصل اللغوي لكلمة الأمة في العربية إلا أن دائرة المعارف الإسلامية - في نسختها العربية 
المترجمة - اذ كرت ذلك فزعمت أن الكلمة دخيلةء ومأحوذه من الكلمة العبرية "أما" أو من الكلمة الآرامية 
"أميثا" فلاصا: مباشرة بينها وبين كلمة أُمة - العربية - الي تدل على معان أحرى» وقد رد القائمون بترحمة 
وتعريب هذه الموسوعة باستفاضة على ذلك انظر: دائرة المعارف الإسلامية» ترجمة وتعريب د٠‏ إبراهيم 
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عبوديتها وعبادتها لله تعالى في نفسها أولا إن هذه أمتكم أمة واحدة وإنا ربكم 
فاعبدون4"» ثم دعوة الناس إلى التوحيد ثانيا اومن خلقنا أمة يهدون بالحق وبه 
يعدلون)"» وقد حدد القرآن الكريم مضمون دعوة الأمة غيرها تي قوله تعالى 
إولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر وأولشك 
هم المفلحون)” وقرله إكنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون 
عن المنكر  ٠‏ ولذلك كان جديرا بكل من يحقق كلمة التوحيد في نفسه» أو يدعو 
اليها أن ينتسب إلى أمة محمد صلى الله عليه وسلم في اتباع منهجه والاقتداء به» وتحمل 
عبء هذا المنهج بعده» وفي إطار ذلك يجب أن تفهم نسبة الأمة إلى الرسول صلى الله 
عليه وسلم نی أكثر من حديث نبوي» كما في حديث "إن الله عز وجل جاوز لأمتى 

عما حدثت به نفسها ما لم تعمل»› أو تکلم به" وحدیث "اللهم من ولى من أمر أمتى 
شیا فشق علیهم فاشقق علیه» ومن ولی من أُمر أمتی شیا فرفق بهم فارفق به" . 

وعبادة الأمة لله الواحد» واتباعها للمنهج الواحد الذي أرسل به النبى صلى الله عليه 
وسلم هو الذي يعطيها تميزها عن غيرها من الأمم بأوصاف الوسطيةء والخيرية» 
والدعوة» وغيرها من الأوصاف الي ذكرتها الأصول المنزلة» فضلا على إعطائها اساسا 
للأنتماء ينطلق من العقيدة ليستوعب كافة الانتماءات الأحرى» وبهذا المعنى الموحز 
يحمل مفهوم الأمة الإسلامية عدة دلالات: 

الدلالة الأولى : الأمة رباط عقيدي : 


فما بمیز هذه الأمة أنها أمة التوحيد والتوحيد هو الذي يخلع على أبنائها صفة 
الإسلام فإذا هم مسلمون لإهو تماكم المسلمين من قبل ويفرض عليهم أن 
یکونوا رباطا واحدا ان هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم فاعبدون) وأن تكون 
ذمتهم واحدة» فمن اعتدى منهم عليها كانت عليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين"“) 
وقد سبق الحديث عن آثار التوحيد الأمنيةء أما بالنسبة للأمة بصفة.حاصة» فيمكن 


حورشید وآحرون» القاهرة: دار الشعب» ۱۹1۹ء ج٤‏ »ص ٠٤١١-٤١١‏ 

٩۲ سورة الأنبيای الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأعراف» الآية ٠ ٠۸١‏ 

(۲۳) سورة آل عمرانء ۱۰٤‏ ۰ 

۰ ۱۱١ سورة آل عمرانء‎ )٤( 

(ه) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۲› ص ۱٤۷‏ ۰ 

ا( انظر: المرجع السابق»ج١٠»‏ ص 1۴-۲ ۰ 

(۷) سورة الحج الآية ۷۸ ٠‏ 

(۸) سورة الأنبياى الآية ٠۹۲‏ وانظر تفسير الآية في: الطبري» حامع البيان» مرحع سابق» ج۱۷» ص ٠ ۸١‏ 

۰۲۱۰-٣۱۲ انظر: ابن حجر فتح الباري» مرحع سابق» ج۸» ص‎ )٩( 
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القول أن ارتکانها على التوحید له اکثر من مغزی واحد. 

وأول ذلك أنه يجعل بقاء الأمة مرتبطة بالعلة - أي الرسالة الإمية = وليسس بالعلول ٠‏ 
- اي حاكمها - وصحيح أن الإمامة هى الرمز الجحسد للأمة والممثلة ههاء وأداتها 
التنفيذية الى تقوم مصالحهاء ألا أن احتفاء الإمامة > كما سبق ب لايتفي وحود الأسة 
لأنها المستودع البشري للرسالة”. 

والمغزى الثاني أن التوحيد هو الذي يقيم أساس الحماعة المسلمة على رباط معنوي 
لاتفصم عراة لإفمن يكفر بالطاغوت ويؤمن با له فقد استمسسك بالعروة الوثقى ل 
انفصام ها فالأمة - إذا = مفهوم معنوي وحضاري» وهی انتماء دینی» حیث 
یسیطر کاب واحد» وتعاليم واحدةء واتباع واحد". 

ا الغرى الثالث فإن الاستعلاء الذي يصنعه التوحيد للأمة هو استعلاء ديي9) أا 
غيرها من الأمم فإما أنها تدحل فيها فتستعلى باستعلائهاء أو أن تبقى على ماهى عليه 
من دیانات» ولكن لايسمح ها بفرض نفوذها واستعلائها على المسلمين إو لله العزة 
ولرسوله وللمۇمنىن4› فالاستعلاء هنا قائم على الارتقاء الدينى النابع من تطابق 
ممارسات الأمة ومثاليات التوحيد» فإذا بها أمة مختارة - جعولة إوكذلك جعلناكم أمة 
وسطا ي لکی تتحمل رسالتها الحضارية القيادية على هدى من دينها. 

والمغزى الرايع أن التوحيد يصبغ الأمة بنمط قيمي توحيدي مجعل الأحوة فى الى 
وا لحب فيه» وكذا البغض والكره» والتواصى بالحق والصيرء والاعتصام بل الله جميعء 
والطاعة لله ولرسولهء والأمر بالعروف والنهى عن انكر بعض خصائصها المهمة» كما 
مجعل رؤاها واحدة» وشعورها واحداء وعملها واحداء وحضارتها واحدة". 

أما المغرى الأحير فإن الأمة - من منطلق التوحيد نفسه - لامكان فيها لاستعلاء 
أحد على أحد من أبنائهاء إلا بقدر تفاعلهم بالتوحيد ومعه» وذلك مقام التقوى» فالكل 
سواء» والكل من ابناء هذه الأمةء وليس في الشريعة الإسلامية مادة تعطى مسلما ما لا 
تعطی مسلما آحر من الحقوق قي العبادات والمعاملات» والاحتماع» والاقتصاد» 


(۱) انظر: د٠‏ منى أبوالفضل "مفهوم الأمة في الإسلا»: ني دلالات اليقظة الإسلامية» مرجع سابق» ص .۲-١‏ 
(۲) سورة البقرة» الآية ٠٠٠‏ . 
(۳) انظر مقدمة د. حامد ربيع في تحقيقه لسلوك المالك لاين أبى الربيي مرجع سابق» ج ۱» ص ٩۱‏ ۰ 
)٥(‏ انظر في تحليل المفهوم ويزه عن العنصرية لي مقدمة د٠‏ حامد ربيع في تحقيق سلوك الالك» مرجع سابقء 
جا؛ ص ۰۸۷ 
)٥(‏ سورة ال افتقون»ء الآية ۸ . 
(1) سورة البہ ة» الآية .١ ٤١‏ 
(۷) انظر: د٠‏ إسماعيل راجى الفاروقي» حوهر الحضارة الإسلامية» مرجع سابق» ص ۲۰-۱۹ . 
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والسياسةء وما إليها من شعب الحياة الإنساتية. 
الدلالة الثانية : وسطية الأمة عدل واعتدال: 


وهذا هو المتبادر من قوله تعالى إوكذلك جعلناكم أمة وسطا لتکونوا شهداء على 
الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا)» وقد احتهد المفسرون لتحقيق معنى الوسط» 
فذهب أكثرهم إلى أن أصل الوسط العدل والخيرء فأحمد الأشياء أوسطها بلا تفريط أو 
إفراط» ومال بعضهم إلى تفضيل أنه التوسط في الدين» فلا أهله أهل غلو فيه كالنصارى 
الذين غلوا بالزهب وقولهم في عيسى ما قالوا فيه» ولا هم هل تقصير فيه تقصير 
کالیهود الذین بدلوا کتاب الله وقتلوا أنبیاءهم» وکذبواعلی ربهم» وکفروا به 
ولكنهم أهل توسط» واعتدال» فوصفهم الله بذلك» إذ كان أحب الأمور إلى | لله 
أوسطها”» ولذلك حصهم الله بأكمل الشرائع» وأقوم المناهج» وأوضح المذاهب“ 
وهنا يحب ملاحظة: 


-إن تحقق الوسط في الأمة ليس نابعا من ذاتها بلا سبب» وإنا لكونها أمة عدل 
وحير» فإذا حرحت من العدل إلى الجورء أو من الخير إلى الشرء فقد حرجت بهذا 
الابتداع من الوسط إلى أحد الطرفين الآحرين» فإما مالت إلى التفريط قي دينهاء ر 
جحنحت إلى الإفراط فيه» أو جمعت بينهما“ ٠‏ 

-مادامت الآية القرانية عمدت إلى وصف الأمة بالوسط دون تحديد لأي جال أو 
ميدان هذا الوسط - أي جاء الوصف على هيئة الاسم النكرة لا المعرف - فذلك 
يوحى أنه وسط يسع كل شئ يستقيم عليه أمر الحياة ‏ 

-ليست وسطية الإسلام وسطا حسابيا حيث الحمع بين الأعداد وأحذ متوسطها 
في عملية ذهنية جحردة» وإنما هى وسطية قيم تسرى في كافة شؤون الحياة ماديهاء 
ومعنويهاء فلا ترتبط بالكم من حيث هو عدد قد لايكون بلا منفعة» إذ ليس في 
تراكم العدد جحلبة للحيرء إذا كان غثاء لا قوة فيه أو إمان وما أكثر الناس ولو 
حرصت بمؤمنين) ولكن احير تي الثبات على القيم الي تضبط البيعة الي يعمل 
حلاها الکم» حتى ولو كان قليلا فزكم من فئة قليلة غلبت فة كشيرة بإذن | لله 


وا لله مع الصابرين 4 . 


٠ ٠٤١ سورة البقرةء الآية‎ )١( 
۰ ۱٤١ انظر: الطبريء جامع البيان» مرجع سابق» ج٣» ص ١١٠؛ القرطبي» مرجع سابق» جا ص‎ )۲( 
۰ ۱۹۰ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج اء ص‎ )۳( 
ھە‎ ٤ انظر: تفسير المنار للإمام حمد عبده» مرجع سابق» ج۲ » ص‎ )٤( 
٠ ٠١١ سورة يوسف» الأية‎ )( 
٠ ۲٤۹ سورة البقرةء الآية‎ )( 
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الدلالة الثالثة : خيرية الأمة في تدينها وليست في عنصريتها : 

وذلك ما اء في قوله تعالل ف کنتم خير أمة أخرجت للشاس تأمرون بالمعروف 
وتنهون عن الملكر وتؤمنون با ل والخيرية الي وصفت بها الأمة ها سماتها 
المحددة. 

فهى خيرية مشروطة .ما ورد ي الآية من شروط الأمر با لمعروف والنهي عن المنكن 
والإعان» ومن ثم فمن اتبع المسلمين فيها كان له حكمهم لا حالة» وق الحديث "من 
صلى صلاتا واستقيل قبلتنا وأكل ذييحتنا فذلك المسلم الذي له ذمة الل وذمة رسو 
فلا تخفروا الله فى ذمته"" وثي آحر "من شهد أن لا إله إلا الله وا ستقبل قبلتنا. 
وصلی صلاتنا . وأكل ذبيحتنا فهو المسلم له ما للمسلم وعليه ما على الل "7 

وهى خيرية تبليغ ودعوة» فأمة الخير لا ينبغي إلا أن تبلغ عن ربها وعن رسوهاء أي 
لاد أن تكون واحهة حضارية للعير الذي يغلفها بالترام سننه وقيمه» ويدعوة غير 
اليه» فليس هناك انغلاق في نشر هذا الخيرء وليس هناك استثار به أو أنائية فى حجبه عن 
الناس الذين يبلغون رسالات | لله وبخشونه ولايخشون أحدا إلا ال وکفی با لله 
حسیبا“) أو دعوتهم إليه لولتكن منكم أمة يدعون اى الخير ويأمرون بالمعروف 
وينهون عن المنكر وأولئك هم المفلحوني“. 

وهى خيرية بحعولة وفق الإرادة الإهية لتكون الأمة في الطليعة والقيادة» تدشر الخير لإ 
الشر ف هذه الارض» تعطى غيرها مسن الأمم تما لديها من خير دينهاء ف الاعتقاف 
والتصور» والنظام» والخلق» والمعرفة والعلي) وهو لیس عطاء تفضل يعلوه الامتنان 
على الناس ولكنه عطاء واحب تحتمه على الأمة مكانة الخير ال تبوأتها 

كذلك فإن خحيرية الأمة مستمرة ولا تنقطع» مادامت شرائطها الثلاثة موجحودق 
ولذلك علق اين كثير على ما ذكره ابن عباس من تخصيص الآية وقصر معناها على 
الذين هاجروا مع رسول الله صلى الله عليه وسلم من مكة إلى المدينة فقال: 
اوالصحيح أن هذه الآية عامة ي جميع الأمة» كل قرن بحسيه» وير قرونهم الذين بعت 
فيهم رسول الله صلى الله عليه وسلم» ثم الذين يلونهم""» ولذلك ررد ف الآية 


. ٠٠٠١ سورة آل عمرانء الآية‎ )١( 

(۲) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج٣»‏ ص ۳ه . 

(۳) انظر: المرحع السابق ٠‏ 

. ۴۹ سورة الأحزاب» الآية‎ )٤( 

. ٠١٤ سورة آل عمرانء الآية‎ )٥( 

۰. ۱۰٤ انظر: سيد قطب» في ظلال القرآن» مرحع سابق» جاء ص‎ )٩( 

(۷) انظر: ابن کثیر» تفسير القرآنء مرجع سابق» ج اء ص ۰.۳۹۱ 
Ye‏ 


الأحرى جوكذلك جعلناکم أمة وسطا. 


وأخيرا فإنها حيرية تفضيل على غيرها من الأمم» لما حاء قي الحديث "أنتم متمون 
سبعين أمة أنتم خحیرها وأکرمھا على ۱ ل" › وي آخر "حعلت أمتى خير الأ" 
وإنما حازت هذا التفضيل والسبق قي اخيرات بنبيها محمد صلى الله عليه وسلم الذي 
بعثه الله بشرع كامل عظيم م يعطه نبى قبله» ولا رسول من الرسل» وقد جاء في 
الحديث "أعطيت ما يعط أحدا من الأنبياء فقلنا يارسول الله ما هو؟ قال: نصرت 
بالرعب» وأعطيت مفاتيح الأرض» وسميت أحمد» وحعل التراب لي طهوراء وحعلت 
أمتى خير الأمم , 

الدلالة الرابعة : أنها حقيقة قيمية وليست إقليمية : 


أما أن الأمة رباط قيمى فذلك راحع إلى العقيدة الواحدة ال على اساسها مميز 
المسلم من غيره» ووفقها يؤصل نظام القيم الذي يۇلف بين المسلمين»› وأما ا ف 
إقليمية فذلك يقضى أن الحدود الأرضية لاتقف عائقا في تشكيل الانتماء وتوحيد 
الوجحهة» وإن اشترط as‏ المادى للأمة وحود الكيان الأرضي الذي يسميه الفقهاء دار 
الإإسلام» فالعقيدة تجب إا ما عداها من انتماعءات ۰ 


فالإسلام لا يعرف بالحدود المصطنعة أو الفواصل الحغرافية الي تمزق الأمة إلى أشلاء 
وأوزاع متناثرة» أو الي تبعثر وحدتها بسبب النزاع على الحدود والأرض» فهو كدين 
أشمل من ابحغرافيا الصطنعةء وأبقى من هذه الحدودء وأبعد رؤية من هذه الإقليمية 
الضيقة؛ 

كما أن جحنسية المسلم عقيدته» وليس ىة شئ آخر غيرهاء وهذا يضمن للمسلم 
القضاء على كافة المفاسد الي يفعلها ارتباط الإنسان بجنسية وضعية منذ حطم القرآن 
الاتتماء إلى الكواكب» والأسرة» والأشحاص» والفكرة الفاسدة» والأرض» والآباء 
والأبتاءء وما شاكلهاء كما ينأى بالمسلم عن المشاكل الي تنجم عن الحنسية بالمفهوم ‏ 
الوضعي» وال منها عل العداء مشروعا: بسببها وتأصيل الأثرة في النفوس» رالسطحية 
في الانتماء لعدم وحود جذر راسخ هاء والاستعلاء على الناس» وتقييد الحريات» 
والتجزئ المستمر» فضلا على أن ملازمة العقيدة للمسلم مادام موحدا بها لا توقعه في 
شرك عدم التحنس» إن حيل بينه وبين اكتساب جنسية دولة ماء أو شرك ازدواج 


(۱) انظر: المرحع السابق٠‏ 
(۲) انظر: المرجع السابق» وانظر أيضا: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» ج۱۷» ص ٠۸1-۸١‏ 
™( انظر: ابن کشیر› ته تفسير القرآن» مرحع سابق؛ جا ص ۰۳۹۱ 

۱۷٩ 


الجنسيةء إذا كان العداء مستحكما بين الدول الي ينتمى إلى جنسياتها“ . 

كذلك يودى تحطيم الحواجز الحغرافية إلى توثيسق أواصر الأحوة بين المسلمين فلا 
تفرقهم أوطان» ولا عصبيات ولا مذاهب» ولاغير ذلك من الروابط الزائلةء إذ يصير 
للمسلم حق الأحوة على المسلم أينما حل وأينما كان موقعه ودار فلا حنسية غير 
الجنسية الشركة بين جميع المسلمين الي يكفى لثبوتها عدم تعقيد الإحراءات أو الوقوع 
بين دائرة المن بالمنح والإعطاء أو دائرة التهديد بالمنع والإمساك لأنها إنما تثبت بشهادة 
ان لا إله إلا الله وأن محمدا رسول ال . 

ولعل استعلاء الأمة على رباط المحدود يتوافق مع عالمية دعوتهاء فالأمة صاحبة 
الرسالة العالمية لا ينبغي أن يأسرها إمانها في مكان ثابت من الأرض» إنه إن فرض عليها 
أن يون هما منطلق أرضى تؤسس دعوتها عليه فإنه يطالبها أن تتحرك فی کل مکان من 
الأرض حوهها لتنشر دعوتهاء كما يطالب المسلم في أية بقعة منها أن يكون خاضعا 
للمبداً الإبعاني في المقام الأول قبل أن يخضع لأي تشريع آحرء وهذا ما يفعله التوحيد 
باللسلمين في كافة أنحاء الأرض. 


ويبقى أن التجنس بالعقيدة تحنس ثابت» لا يسري عليه التغير إلا بتغير أهله عنه 
لإيثبت الله الذي آمنوا بالقول الشابت في الحياة الدنيا وفي الآخرة٠‏ ويضل الله 
الظالمين ويفعل الله ما يشاء)» وثبات الأصل ل يأت اعتباطاء وإغا أحدثه فعل ثلاثة 
عوامل جحتمعة؛ أبدية اللصدر الذي لايقبل إلا الإبعان به» ومعانقته للفطرة الإنسانية في 
نقائها وعدم تلوثها بغبش الشرك والإلحادء وصدق مُبَلغه إلى الناس“ ما كان حديغا 
يفازى ولكن تصديق الذي بين يديه وتفصيل كل شى وهدى ورححة لقوم 
يۇمنون چ . 

الدلالة الخامسة : الأمة كيان حضاري يضم المسلم وغير المسلم : 

فحق المواطن المقيم ي الحتمع المسلم ينسحب على المسلم وغير المسلم ذميا بل وقد 
يلحق بالمشرك وقد أكد ميثاق المدينة ذلك حين ذكر في أحد بنوده عن المسلمين "أنهم 
أمة واحدة من دون الناس"» فأعلى رباط الدين على رباط القبيلة» كما أثبت المواطنة 
لليهود من بنى عوف» وبنی الحارث» وبنى ساعدة» وبنو حشم ومن عداهم بل إن 


)١(‏ انفار تأصيلا لفهوم الحنسية ومشاكلها المختلفة في المفهوم القانوني الوضعي لي: د. مد مد فقه 
الجنسيات ٠‏ دراسة مقارنة» طنطا؛ دار الكتب الجحامعية» ٤١۷‏ ١ه‏ ص ۱۷ ومابعدهاء 
(۲) انظر: د٠‏ عبدا لله عزام» الرسالة الخالدة» مرحع سابق» ص ٠١١-٠١۹‏ . 
(۴) سورة إبراهيم» الأية ۲۷ ٠‏ 
)٤(‏ انظر: د. أحمد مد مرجع سابق» ص ۱۰۴-۱۰۱ ۰ 
)١(‏ سورة يوسف الآية ١١١‏ .. 
۱۷۷ 


بعض النصوص تشير إلى واجبات على المش ركين من أهل المدينة عا يفيد أنهم دخلوا في 
حكم الدولة الحديدة وحضعو لأسس تنظيمها الي وردت في وثيقتهاء مضل ما ورد من 
"انه لايجیر مشرك مالا لقریش» ولانفساء ولا حول دونه على مۇم" . 

وعوحب حق المواطنة هذا نظمت الأحكام الشرعية - سواء الي وردت مباشرة في 
الأصول المنرلةء أو الي استنبطها الفقهاء اللسلمون من هذه الأصول - سس العلاقة مع 
غور المسلمين الذين يقيمون بين المسلمين» وكفلت همم حقوقء ورتبت عليهم الترامات» 
مقصدها العام حفظ ذمتهم ي أنفسهم وأموالهم» ليعيشوا حياة مستقرة آمنة» ولذلك 
تفصيل لاحق . 


٠۰ انظر نص الوثيقة وتحليلا لموادها قي: ده محمد سليم العو يي النظام السياسي»› مرجع سابق» ص‎ )١( 
ومابعدهاء‎ 
۷۸ 


المطلب الثاني 


الأمة ونخقيق الأمن 
ليس أضمن لتحقيق أمن الأمة من يها على هيئة الأوصاف الي نعتتها بها الأصول 
المنزلة من الوسطية والخيرية والقيمية» وما عداها من أوصاف عقيدية» لكن الأمة - و كما 
سبق- لاتكتسب ذلك لذاتهاء إذ تقع عليها تبعات حسام فإن فعلتها فقد استكملت - 
بالحمع بين المبدأً الإبماني والح ركة الصالحة- شرائط الأمن» ومن هذه التبعات:- 


أولا - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : 
وهذا المبدا الإيعاني تعرض له كثير من العلماء والباحثين بالشرح والتحليل» وعرحوا 


به نحو جوانب فقهية کثیرة» عا یغنی عن التكرار» لذا يكفى القول أن في إعمال هذا 
المبداً نشرا لأمن الأمة من جحهات عديدة. 


فمن حهة أولى يعد هذا المبدأً الحارس الأمين للاأمة من حيث يحفظ دينها وشريعتها 
من أية محاولات للنيل أو التشكيك أو الاعتداء ولذلك يقول ابن الأخحوة بقوله: 
٠"‏ ٠فإن‏ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر هو القطب الأعظم ف الدين وهو المهم الذي 
ابتعث ١‏ لله به النبيين أجمعين» ولو طوى بساطةء وأهمل عمله وعلمه» لتعطلت النبوة 
الديانة وعمت الفترة ونسيت الصلاةء وشاعت الجهالة وانتشر الفسادء 
تسع الخرق» وحربست البلادء وهلك العباد» وإن ن م يشعروا باملاك إلى يسوم 
OE‏ 


وهو من جهة ثانية مبداً يلاحق الخطاً والخطل ني أي موقع» وقي أي مكان» إنه رد 
الفعل القوى الذي يربى في الأمة حاسة اليقظة الدائمة لقياس كل سلوك ميزانه» فإن 
استقام مع الميزان اطمأنت إلى أن الح ر كة لا تسير سيرا متعرحاء وإلا فإن تصحيح الخطا 
وتدا ركه لتعود الاستقامة أمراً لا مفر منه من حديدء ولعل هذا ما دفع ابن تيمية إلى 
القول: ' و كل بشر على وحه الأرض فلابد له من أمر ونهي» ولابد أن يأمر وينهي حتى 
لو أنه وحده لكان يأمر نفسه وينهاهاء إما .معروف وإما منكر ٠‏ ."- لا ياتى إلا بكل 
ما هو صال» ولأن المنكر - من حيث هو "كل فعل أو قول لاينبغي فعله أو قوله طبقا 
لنصوص الشريعة".- لا يأتى إلا بكل ما هو فاسد. 


(1) انظر: محمد بن محمد بن أحمد القرشي المعروف بابن الأحوةء معام القربة ف أحكام الحسبة» تحقيق د. 
محمد محمود شعبان وصديق أحمد عيسى» القاهرة: الميعة المصرية العامة للكتاب» ۱۹۷١‏ ص ٠٦١‏ 

(۲) انظر: د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرحع سابق» ص ٠١٤١-٠١۳‏ . 

(۳) انظر المرحع السابقء ولاحظ بصفة الخاصة التحليل المستفيض الوافي لبد الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء آورده ص IYA-10۲‏ . 


۹۷٩ 


وهو من حهة رابعة تطهير للحسد الاجتماعي من كافة الأوبحة الي قد تعلق به» مهما 
کان عظمها وقوتهاء والرسول صلی الله عليه وسلم لا مر بهذ a Si‏ 
توفير بدائل إزالة هذه الأوبعةء وفقا لحديث " من رای منکم منکرا فلیغیر فلیغیره بیده» فان ۾ 
يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإبمان"“ وکا ابی 
طالب يقول: "فمن أمر بالعروف شد ظهر المؤمنين» ومن نهى عن المنكر أرغم أنف 
المنافقين» ومن أبغض الفاسق وغضب لله غضب الله له" . 

ثانياً = إفساح المكان لريادة العلماء : 

حتى يستقيم شأن العلاقة السياسية بين الجاكم والمحكوم» وحتى لاتكون ثغة كلمة 
غير كلمة الشرع» ضابطا وحاكما ومر |١‏ نهائيا في كل قضايا هذه العلاقة» إن دور 
العلماء في تحقيق أمن الأمة يتطلب منهم رعاية أمانة العلم النافع» ولذلك معانيه . 


فهم مطالبون بصدق العلي و ا ای ب 
العلماء)» وقد نقل القرطي أفال ف لاوق ع الخشية "فعن أنس من م 
خش اله تعالی فليس بعا م . ٠‏ وقال محاهد: eT‏ وعن ابن 
مسعود: : كفى بخشية اله تعالى علماء والاغتزار جهلا. ٠‏ وقيل لسعد بن إبراهيم: من 
أفقه أهل المدينة٠‏ قال: أتقاهم لله عز وحل» وعن على بن أبي طالب "إن الفقيه حى 
الفقيه من م بقدط الناس من رحمة اله ولم يرخص فم في معاصى الله تعالىء وم 
يؤمنهم من عذاب ۱ لل ولم يدع القرآن رغبة عنه إلى غير 2 

وهم مطالبون كذلك بالنصح» ولايصيرون وفد الشيطان بين الرعية والحكام» وقد 
سئل ابن عمر عنهم فقال: "قوم يدحلون على هؤلاء الأمراء فينمون إليهم الحديث» 
ويسعون في المسلمين بالكذب» فيجازون الحوائز» ويعطون عليه العطايا"» وقال عطاء 
"لاحل لأحد ان یعین ظالما ولا یکتب له» ولا يصحبه» وإنه إن فعل شيا من ذلك فقد 
صار معيناً للظالين""» وقد قال الحق تعالى فلن أكون ظهيرا للمجرمين ي" . 

وهم أيضا مطالبون بالاجتهاد والبحث عن كل علم نافع للمسلمين» یرفع | لله 
الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات ي“ لوقل رب زدني علماه“ وي 


(۱) انظر: النووى» رياض الصالجين» مرجع سابق» ص ٠١٠١‏ 
(۲) انظر: ابن الأخوة» مرجع سابق» ص ٠٦٤‏ 
(۳) سورة فاطرء الآية ۲۸ . 
)٤(‏ انظر: القرطي» مرحع سابق» ج٤۱›‏ ص .۲٤٤-۲ ٤۳‏ 
(ه) انظر: المرجع السابق» ح۸» ص ۱۸١‏ . 
»( انظر: المرحع السابق ج٣۱۳‏ ص ۰۲۹۳ 
(۷) سورة القصص» الآية ٠١‏ . 
(۸) سورة الجادلةء الآية ١١‏ 
A۰‏ 


الحديث "من يرد الله به حيرا يفقهه في الدين٠‏ وإغا العلم بالتعل". 

وهم مطالبون بجانب البحث وتحصيل العلم جحابهة مدعى العلم» أو الخائضين فيه بلا 
فقه» وقد جاء في الحديث "يحمل هذا العلم من كل حلف عدوله ينفون عنه تحریف 
الغالينء وانتحال المبطلين» وتأويل الجاهلين" . 

وهم أحيرا مطالبون بالقدوة في الممارسةء حاصة إذا ما حدث اخحتلاف في تأويل 
بعض المسائل» مادام العلم بالتعل وقد كان الصحابة - على علمهم يختلفون في 
المسائل» ولكن في إطار من أخلاقيات العلم» وقد روى "أن عمر بن الخطاب وعثمان 
ابن عفان كانا يتنازعان في المسألة بينهما» حتى يقول الناظر إليهما لا يجتمعان أبداء فما 
يفترقان إلا على أحسنه وأجمله"» وليس من الانتقاص في شئ أن يراع العام نفسه أو 
أن يراجعة غيره» فقد روى "أن رجلا سأل عليا عن مسألة» فقال فيهاء فقال الرحل: 
لیس هکذاء ولکن کذاء وکذا. فقال على: اأصبت وأحطأت» وفوق کل ذى علم 
شتان بين الاحتلاف لاستخلاص الحق» والاحتلاف لاستحلاص ما قد يرضى هوى» أو 
حاكما فيتزتب عليه حطر عظيم بالأمة» وتاريخ المسلمين حافل بنماذج العلماء الذين 
أبوا أن يكونوا في مثل هذا الموقضف» انتصارا للشريعة"" . 

ثاللاً - تماسك البنيان الاجتماعي للأمة : 

وهو عنوان الأمة الواحدة الواعية لرسالتها الاستخلافية» وهو التعاضد» والتساند 
والتكامل» وإن اختلفت الميول والطباع والأوضاع» وهو وسيلة التناصر لرفع الظلم» أو 
ايقافه في ابجتمع المسلم» ولذلك أولته النصوص المنزلة اهتماما حاصا ف زكت مصادر 
استمراره» وسدت منافذ سقوطه» بطرائق شتی ۰ 

فمنها التحريض والحث على التعاون ونبذ الفرقة والانقسام اإوتعاونوا على البر 
والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدوان»» والإشادة بفضل الحسد الواحد في 


(4) سورة طه» الآية ٠١١‏ . 
(۱) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» جا ص ٠ ۲٠٤‏ 
(۲) انظر: علاء الدين على المتقی» ح۷» ٠ ۱۷١‏ وانظر ص : 
(۳) انظر: المرجع السابق ج۷ ص ۳۰۱ ۰ 
)٤(‏ انظر: المرحع السابقء ج۷ ص ۳۰۲-۲۰۱ ۰ 
(ه) انظر: تاريخ عمر بن الخطاب لابن الجوزئ» مرجع سابی» ص ۱۷۳-۱۷۲ ۰ 
)١(‏ انظر النماذج الي وردت في : عبدالعزيز البدري» الإسلام بين العلماء والحكام» المدينة المنورة: المكتبة 
العلمية» ١٠۹١ء‏ مواضع متفرقة ٠‏ 
(۷) سورة المائدة الآية ۲ . 
۸۱1 


حدیث "مل المومنين ي توادهم وترا مهم وتعاطفهم مثل الجحسده إذا اشتکی منه عضو 
تداعى له سائر المحسد بالسهر والحمى" وني آحر "اومن للمؤمن كالبنيان يشد بعضه 
ا 

ومنها كذلك تأسيس التفاضل على الكفاءة والحدارة معبرا عنها في الالتزام بعقيدة 
التوحيد قولا وعملاء بصرف النظر عن مواصفات لا احتيار فيهاء كاللونء والعرق 
والحنس» واللغة» وما شاكلها «إإن أكرمكم عند ا لله أتقاكم ي" ون الحديث "يا أيها 
الناس إن ربكم واحد» وإن أباكم واحد» ألا لافضل لعربي على عجمي» ولا لأسود 
على حمر إلا بالتقوی خی رکم عند ا لله أتقاک "). 

ومن طرائق التماسك أيضا تحصين الأمة من احتناب الموبقات كالى وردت فى 
حديث "احتنبوا السبْع الموبقات٠‏ قيال يا رسول الله وما هن؟ قال: الشرك بالل 
والسحر٠‏ وقتل النفس الي حرم الله إلا باحق وأكل مال اليتيم٠‏ وأكل الرباء والتولى 
يوم الزحف ٠‏ وقذف امحصنات الغافلات"“» وضرب الشرع الأمثال على عاقبة القدوة 
الصالحة ني اجتمع المسلم» مثل ما ورد في نماذج الحديث النبوي "سبعة يظلهم الله ني 
ظله يوم لا ظل إلا ظله. الإمام العادل ٠‏ وشاب نشا في عبادة ربه٠‏ ورحل قلبه معلق في 
المساحد٠‏ ورجلان تحابا في الله ٠‏ ورحل تصدق بصدقة فإحفاها حتى لا تعلم شاله ما 
تنفق ينه ٠‏ ورحل ذکر الله حالیا ففاضت عیناء" . 


ومن طرائقه الاعتراف بالاحتلاف المفضى إلى تدعيم التماسك لاتحطيمه -كما 
سيرد - اعترافا بتعددية البشر وعدم تساویى ميوهم وطبائعهم» وقد جاء في الحديث 
"احتلاف أمتى رة" ونقل النووى عن بعض الفقهاء ولمم "رالاحتلاف تي الدين 
ثلاثة اقسا أحدها قي إثبات الصانع ووحدانيته» وإنكار ذلك كفر؛ والفاني في صفاته 
ومشيئته» وإنكارها بدعة ٠‏ والثالث في أحكام الفروع الحتملة وحوهاء فهذا جعله الله 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۱ ص ۱٤۰‏ . 

(۲) انظر: المرحع السابق» ج۱1» ص ۱۳۹ ٠‏ 

(۳) سورة الحجرات الآية ١١‏ . 

٠ ۲ انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج٤ ۱» ص‎ )٤( 

۰ ۸۳ انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۲» ص‎ )٥( 

. ۲۹-۲٤ انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرحع سابق» ج٤» ص‎ )٩( 

(۷) رغم أن عحققى كنز العمال نقلا عن الناوى في فيض القدير أنه م جد هذا الخديث سندا صحيحاء وعن 

الحافظ العراقي أن سنده ضعيف» انظر ج۷» ص ۱۳١‏ إلا أن النووى نقل عن اخطابي إنكاره ذلك» وشنه 

هجوما شديد اللهجة غلى الحاحظ» وإسحق الموصلى باعتبار أنهما اعترضا على الحديث» والغريب أن النووى 

نقل رأى الخطابي» ولم يعلق عليه» عا يفيد صحة الحديث عنده٠‏ انظر: صحيح مسلم» مرجع سايق جااء 

ص ۹۲-۹۱ ۰٠‏ وانظر ما ذكره ابن العربي في أحكام القرآن عن الاحتلاف الحظور شرعاء جا ص ۲۹۰ . 
` 


تعالى رححمة وكرامة للعلماء وهو المراد بحديث احتلاف أمتى رة" . 

ويبقى كذلك من طرائق التماسك اعتبار ذمة المسلمين واحدة”» وإزكاء روح 
التكافل الاجتماعي بينهم» فضلا على تشريع العقوبة» وفرض ما يردع مرتكب الجحرعة» 
بالحدود » أو التعازير ٠‏ 

رابعا - التجديد الدائم للبناء الحضاري 


يطلب الإسلام من أمة التوحيد أن تظل على مستوى عصرها دائماء فلا يسبقهاء ولا 
تتأحر عنه» ولا يضغط علیهاء ولا تتهرب منه» فيبدو أن نمة خللا قي المنهج الإبماني الذي 
برها يت لا خالل هتاك فيه وإغا اال اقيق ي رها عن ربطه بواقحهاء وربط 
واقعها به» ذلك أن التجديد عملية إبداعية» سندها الشرع الحنيف» وأداتها العقل الحددء 
ووجهتها الواقع امعاش يشهد لذلك الحديث النبوي "إن الله تعالى يبعث هذه الأمة على 
رأس كل مائة سنة من جدد ها دينها" والحديث الآحر "لايزال الله يغرس في هذا 
الدين غرسا يستعملهم فيه لطاعته إلى يوم القيامة" . 

وإذا كان تصور الخلل في الشرع منتفياء لأنه قد بلغ مرتبة الكمال الالمى ما فرطنا 
في الکتاب من شئ ي“» وتامه #اليوم أكملت لكم دينكم وأتعمت عليكم نعمتی ۰ 
ورضيت لكم الإسلام ديناي) فإن الخلل وارد على أداة التجديد - العقل المبدع - 
ووحهته - الواقع المعاش- والخلل فيهما هو ني حقيقته نتاج عدم القدرة على التوفيق بين 
السنن الإهية والسنن الكونية» حتى ليبدو كل نمط منها وكأنه يسر ني واد ختلف عن 
غيره» على غير ما أراد الله سبحانه للكون والحياة والإنسان. 

فالدين إذا لا يتجدد في ذاته» وإغا جاء التعبير بحازيا "يجدد هما دينها" ليلقى بالمسؤولية 
على المتحمل أمانته» فإما حافظ عليه في حياته» وإما ضيعه فيها - وإن ظل الحفظ الإفى 
له باقيا - فذلك شر له فما یأتینکم مني هدی فمن تبع هدای فلا یضل ولا یشقی ۰ 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۱› ص ۰۹۲-۹۱ 
(۲) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج۸» ص ۲۱۲ - ۲۱٠٣‏ 
(۳) انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ۱۲ء ص ۱۹۳ ٠‏ وها الحديث يشير الأقاويل في سنده 
ودرجحة صحته٠ ٠‏ ؤقد ذكر علاء الدين على المتقي نقلا عن المنارى في فيض القدير أن سنده صحيح ٠‏ انظر 
أيضا: عبدامتعال الصعيدي» انحددون في الإسلام من القرن الأول إلى الرابع عشرء القاهرة: : مكتبة الآداب» 
۲ھ - ۱۹۱۲م» ص ۱۱۸١ء‏ سيف الدين عبدالفتاح» مرحع سابق» ص ٠٤١‏ 
)٤(‏ انظر: علاء الدين على المتقي» مرحع سابق» ج۱۲› ص ٠.٠۱۹۳‏ 
(ه) سورة الأنعام» الآية ٠ ٠۸‏ 
)١(‏ سورة المائدةء الآية ۲ . 
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ومن أعرض عن ذكري فإن له معيشة ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمى ي . 

ومعنى ذلك أن التجديد إثبات لمصداقية صلاحية الإسلام للتطبيق في كل زمان 
ومکان» وإثبات كذلك لقدرة العقل المسلم على الإبداع بلا حرج أو تضييق من 
شريعته» وهو أيضا وصل لأمور الدنيا رغم تعرضها للتغيير والتجديد الدائم بأمور الدين» 
رغم ثبات القواعد العامة هذه الأحيرة» وحديث الرسول صلى الله عليه وسلم في تأبير 
انحل حين قال: "أنتم أعلم بأمر دنياكم") لايفهم منه إطلاق التصرف في المعايش 
دون ضابط» إنما جب أن يأتى التصرف ما لا يخالف قاعدة من قواعد الديين حتى تظل 
الدينونة كاملة له» فيما وقى» وفيما يقع» وفيما سيقع» وعندها يكون هذا التصرف من 
قبيل السنة الحسنة أيا كان موقعهاء ..باسة» اقتضاداء ثقافة» اجتماعاء فقهاء مادامت 
فيها طاعة لله وطاعة لرسوله» وإلا صار سنة سيئة» مادامت فيه معصية لل ومعصية 
لرسوله» طبقا لحديث "من سن في الإسلام سنة حسنة فعمل بها بعده كتب له مثل أحر 
من عمل بهاء ولا ينقص من أجورهم شئ» ومن سن لي الإسلام سنة سيئة فعملل بها 
بعده کتب عليه مثل وزر من عمل بهاء ولا ینتقص من أوزارهم شی" . 


(۱) سورة طه» الآیتین ۱۲۴ - ٠۲٤١‏ . 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۹ » ص ۰۱۱۷-۱۱۹ 
(۳) انظر: المرجع السابق» ج١١ء‏ ص ٠ ۲۲١‏ وقضية التحديد من أكشر قضايا الوحود الإسلامي تحديا في 
انطلاقته الحضارية للتعامل مع واقع الأحداث حوله» ومدارها الأساسي كيف حكن التوفيتق بين متطلبات 
الالترام الإعاني ومتطلبات الواقع المعاش» هل بالحفاظ على الأصالة ونبذ كل ما هو معاصر؟ أم بالانطلاق من 
الواقع وترك الأصالة؟ أم عحاولة التوفيق؟ وكيف يتم؟٠‏ الاجتهادات كثررة» حتى شهدت الساحة الإسلامية 
في إحابات علمائها ومفكريها - ثلائة اتحاهات» كل واحد منها احتار أحد هذه الأسئلة الثلاثة وأحاب عليها 
بالإيجاب» ورغم ذلك مازال مشروع النهوض الحضاري متعثرا» فأصول القضايا غير مرتبة» وأخلاقيات الحوار 
تکاد تکون مفقودة» ناهيك عن الخلط واللبس وعدم تحديد مفهوم الأصالة والمعاصرة ٠‏ انظر مزيدا من الأضواء 
ف ده البوطى» على طریق العودة إلى الإسلام» مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ د٠‏ يوسف القرضاوي» الصحوة 
الإسلامية» قطر: رئاسة امحاكم الشرعية» سلسلة كتاب الأمة العدد الثاني» شوال ۲ه د» محمد سلیم 
العواء لي النظام السياسي» مرحع سابق» ص ١٤۲-١٠٠٤٠؛‏ د٠‏ محمد المبارك الفكر الإسلامي الحديث في 
مواحهة الأفكار الغربية» مرجع سابق» ص ۲۷ وما بعدها ؛ د٠‏ محمد محمد حشين الإسلام والحضارة الغربية 
مرحع سابق» مواضع متفرقة؛ محمد إقبال» تحديد الفكر الديي» القاهرة: نة التأليف :وال جمة والنش 
۸ محمد فريد وخدي» مهمة الإسلام تي العام» القاهرة: الأمانة العامة للجنة العليا للدعرة الإسلاميةء 
۹ ۱۹۸۹4+ راشد الخنوشى» مقالات حركة الاتجاه الإسلامي بتونس» باريس: دار الكروان لاطباعة 
والنشر» +٤‏ ص ٠-۱۷‏ ؟؟ منير شفيق» الإسلام في مع ركة الحضارة» مرجع سابق» ص ٩٩‏ وما بعدها؛ 
ولنفس المؤلف: الإسلام وتحديات الانحطاط المعباصر» مرحع سابق» مواضع متفرقة٠‏ وانظر تأصيلا للبعد 
السياسي لي قضية التجديد في: سيف الدين عبدالفتاح» مواضع متفرقة ٠‏ وانظر أيضا: 
Victor Danner, “Religious Revivalism in Islam” in Cyrac K. Rullapilly, Op. Cit., PP. 21-43,‏ 
Johan L: Esposito,.Op.Cit., PP. 3057, Syyed Hossein Nasr, Traditional Islam, Op.Cit., PP. 97-‏ 
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خامسا - الجهاد والأمة المرابطة : 


والجهاد هو ذروة سنام الإسلام» وهو عنوان أمة التوحيد إن | لله اشتزى سن 
المؤمنين أنفسهم وأمواهم بأن هم الحنة يقاتلون في سبيل ا لله فيقتلون ويقعلون وعدا 
عليه حقا في التوراة والإنجيل والقرآنء ومن أوفى بعهده من الله ء ي وهو 
تحارتها الرامحة فيا أيها الذين أمنوا هل أدلكم على تجارة تنجيكم من عذاب أليم 
تؤمنون با لله ورسوله وتجاهدون في سبيل | لله بأموالكم وأنفسكم ذلكم خير لكم إن 
كنتم تعلمون4) وهو في طليعة فضائل الأعمال عند الله» ففي الحديث "أي العمل 
أفضل؟ قال: لمان با لله ورسوله٠‏ قيل ثم ماذا؟ قال: الجهاد في سبيل الله قيل: ثم 
ماذا؟ قال حج مبرور"» والحهاد فوق ذلك هو الذي يجعل الأمة في رباط دائم وعلى 
حذر مستمو» من أن تؤتى من قبلى أعدائها على غرة»ء ولذلك يحفظ وجودها المادي 
والمعنوي» لتنطلق من خلاله دعوة الإبعان» مغلفا منطقها بالحكمة والموعظة الحسنة 
والحدال بال هى أحسن» ومصانا من عاديات الرافضين والصادين عن سبيل | لله 
وسوف يشار في موضع لاحق إلى تفاصيل أكثر عن مفهوم الجهاد وتوظيفه كوسيلة 
لحماية الأمن في ح ركة التعامل الخارحي . 


٠ ١١١ سورة التوبة» الآية‎ )١( 

(۲) سورة الصف» الآيتين ٠. ١١-٠١‏ 

(۳) انظر: التووى» رياض الصالين»› مرحع سابق» ص ۰ 
1A0‏ 


الطلب الغالث 
الأمة وإفساد الأمن 
وهذا هو الوه السليى لدور الأمت وهو منوط بتعطيلها الصفات الشرعية ال ميزها 


الله بها عن سائر الأمم» ما يعنيه ذلك من تسليط البلاء عليها من كل ناحية» حتى تعود 
إلى الحق وإلى صراط مستقيم . 


ولعل من ملامح هذا الوجه السلي: 
ولا - عدم فاعلية الأمر بالعروف والنهي عن المنكر: 
وعدم الفاعلية في هذا المبدأ هو في حقيقته هدم لفاعلية الدين ثي الحياةء ويحدث ذلك 


بطرائق شتى لعل أهمها:- 


- قلب حقيقة الإيعان» فإذا ما حيل بين الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وبين 
الحياةء فقد سنحت الفرصة لامتداد الفساد في كل ناحية» لأنها - أي الحياة- 
أديرت على غير سنة الله فيهاء وف ذلك فتن كثيرة» يقول ابن تيمية "وإذا كان 
الكفر والفسوق والعصيان سبب الشر والعدوان» فقد يذنب الرحل أو الطائفة 
ويسكت آخرون عن الأمر والنهي فيكون ذلك من ذنوبهم» وینکر عليهم آحرون 
إنكارا منهيا عنه فيكون ذلك من ذنوبهم» فيحصل التفرق والاختلاف والشر وهذا 
من أعظم الفتن والشرور قليعا وحديثا“. 

- إغراء الحكام على الاستبدادء فمادامت آلة النصح والمؤاحذة والراقبة 
واحاسبة - وهى من مستلزمات الأمر با لمعروف والنهي عن المنكر- قد نأت عن 
طريقهم» فقد أزيل من أمامهم مقياس وعى الأمة» فيتصرفون ما يشاؤون» وني 
الحديث "ستكون أمراء فتعرفون وتنكرون» فمن عرف برئ» ومن أنكر سل 
ولکن من رضی وتابع» قالوا افلا نقاتلهم؟ قال: لاء ماصلوا "قال النووی" وفيه 
دليل على أن من عجز عن إزالة المنكر لا يأثم عجرد السكوت» بل إغا يأثم بالرضا 
به» أو بأن لا يكرهه بقلبهء أو بالتابعة عليه""» وقد ورد عن بعض الصحابة قوم 
"لتأمرن با معروف ولتنهون عن المنكر أو ليسلطن الله عليكم سلطانا ظالا لامجل 
کبیرکم» ولایرحم صغی رکم» ویدعو أخیا رکم فلا یستجاب هم» وتستغفرون فلا 


(Tn. 


يغفر لکم» وتستنصرون فلا تنصرون 


٠.۹۱ انظر: ابن تيمية» الحسبة» مرحع سابق» ص‎ )١( 
۰. ۲٤٤ - ۲٤۳ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱ ص‎ )۲( 
. ٠٠-٦٤ انظر: ابن الأحوة» مرجع سابق» ص‎ )۳( 


۱۸٩ 


- ارتضاء التفاق قي التعاملء إذ أن سيرة المنافقين عبر عنها القرآن بقوله تعالى› 
[المنافقون والمنافقات بعضهم من بعض يأمرون بالمنكر وينهون عن المعروف 
ويقبضون أيديهم )٠ ٠‏ وهذا يستوجب اللعن في "دنيا والاحرة فإلعن الذين 
کفروا من بنى إسرائيل على لسان داود وعيسى ابن مريم ذلك با عصوا 
وکانوا یعتدون ۰ کانوا لا یتناهون عن منکر فعلوه لبئس ما کانوا يفعلسونچ")» 
وقي الحديث "كلا وا لله لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكرء ولتأحذن على يد 
الظا م» ولتأطرنه على الحق أطرأء ولتقصرنه على الحق قصراء أو ليضربن الله 
بقلوب بعضکم علی بعض ثم لیلعنکم کما لعنهم" ۰ 

- تمهيد أسباب العقوبة الإلميةء إن في الدنيا كتسليط الحكام الظالمين كما سبق ' 

. أو إنزال المحن في مصادر العيش والارتزاق» أو فى الآحرة بسوء الحساب» وقد جاء 
في حديث نبوى ”والذي نفسي بيده لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو 
لیوشکن الله أن ببعث علیکم عقابا منه» ثم تدعونه فلا یستجاب لک" وف 
آحر "ما من أحد يكون في قوم يعمل فيهم بالمعاصى» ويقدرون على أن يغيروا 
عليه إلا أصابهم ا لله بعقاب قبل أن يموتوا"“ ٠‏ 


- ارتضاء الهلاك» برفض سنن اله ني التغيير الإصلاحي» والتفاضى عن 
الانتصار للحق» ولذلك ورد في حديث السفينة ٠"‏ ٠فإن‏ تركوهم وما أرادوا 
هلكوا جميعاء وإن أحذوا على أيديهم نحوا ونجوا جميعا""» وحين ترفض سنن 
التغيير يصبح العمل بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر قي غير محله إلا في إطار 
الذات» كما نطق بذلك الحديث النبوي ٠٠"‏ بل ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن 
المنكر» حتى إذ رأيت شحا مطاعاء وهوى متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجحاب كل ذى 
رأى برأيه فعليك بخاصة نفسك ودع أمر العامة“ . 


انيا فقدان العلماء لكانتهم 


إذا فقد العلماء مكانتهم في توجيه ابجتمع المسلم على مقتضى أحكام الشرع» أيا 
كان موقعهم فيه» فقد أسقطت حلقة التفاعل بين الحاكم وامحكوم» ومن ثم فقد 


. ٦۷ سورة التوبةء الآية‎ )١( 
. ۷۹-۷۸ سورة المائدةء الآیة‎ )۲( 
٠ ٠٠٤ انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
٠ ٤1۸ انظر: سنن الترمذي» مرحع سابق» ج٤» ص‎ )٤( 
٠۲٤۷١ (ه) انظر: السيوطیى» جمع الحوامع» مرحع سابق» العدد العشرون من جلد ۳» ص‎ 
٠.٠١١ انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠۷٠٠١-۷۰ ٤ انظر: ابن العربي» أحکام القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص‎ )۷( 
AY 


أفسدت العلاقة السياسية بينهماء سواء كان فقدان المكانة بسبب منهم» أو بسبب 
إبعادهم عنهاء وليس لذلك شكل واحد. 

فقد يكون فقدانها بفعل كتمان العلم» لقوله تعالى إن الذين يكتمون ما أنزلنا من 
البينات والهدى من بعد ما بيناه للناس في الكتاب أولئك يلعنهم الله ويلعنهم 
اللاعنون ي وقد علق القرطي على ذلك بقوله: "هو أن العام إذا قصد كتمان العلم 
عصى» وإذا م يقصد لم يلزمه التبليغ إذا عرف أنه مع غيره٠‏ وأما من شغل فقد وجب 
عليه التبليغ ٠ ٠ ٠‏ أما إنه لا جوز تعليم الكافر القرآن والعلم حتى يسلم. وكذلك لا 
جوز تعليم المبتدع الجدال والحجاج ليجادل به أهل الحق» ولا يعلم الخصم على حصمه 
حجة يقتطع بها ما له» ولا السلطان تأويلا يتطرق به إلى مكاره الرعية٠‏ ولاينشر 
الرحص قي السفهاء فيجعلوا ذلك طريقا إلى ارتكاب الحظورات» وترك الواحبات ٠"‏ . 

وقد يكون فقدان المكانة بتلبيس الدين على الناس فلا يثقون فيهم ولا في علمهي 
بأن يضربواكتاب الله بعضه بعضا كما في حديث "إا هلك من قبلكم بهذاء ضربوا 
کاب اله بف عا وا رل كاب اك يدق هة مه ول يكذ تة 
بعضاء ما علمتم فيه فقولواء وما حهاتهم» فكلوه إلى عالمه" أو بأن يتكلفوا السائلء 
ولذلك يقول تعالى يا أيها الذين آمسوا لا تسألوا عن أشياء إن تبد لكسم 
تسؤكم ي“ وف الحديث دعوني ما ت ركتكم فإغا أهلك من کان قبلكم كثرة سؤاهې 
واخحتلافهم على أنبيائهم» فإذا نهيتكم عن شئ فاحتنبوه» وإذا امرتكم بأمر فأتوا منه ما 
استطعتم"*» أو تغليط بعضهم بعضاء وفي الحديث "شرار الناس الذين يسألون عن شرار 
السائل كي يغلطوا بها العلماء". 

وقد يكون الفقدان بالإقبال على الدنيا والسلطان» وقد ورد في الحديث "العلماء أمناء 
الرسل ما نم يخالطوا السلطان ٠‏ ويداخلوا الدنياء فإذا حالطوا السلطانء وداحلوا الدنياء 
فق خانوا الرسل فاحذروهم"» وورد في آخر "سيكون قوم بعدي من أُمي يقرأون . 
القرآن» ويتفقهون في الدين» يأتيهم الشيطان فيقول أو أتيتم السلطان فأصلح من دنياكم 
واعتزلتموهم بدينكم ولا يكون ذلك» كما يجتنى من القتاد - الشوك - إلا الشوك 
كذلك لايجتنى من قربهم إلا اطا“ . 


. ٠١۹ سورة البقرة» الآية‎ )١( 
۰۱۷۰ انظر: القرطي» الجامع» مرحع سابق» ج» ص‎ )۲( 
.۱۷۸ انظر:علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» ج۱» ص ۱۹۲؛ مسند أحمدء مرجع سابق» جا» ص‎ )۳( 
. ٠١١ سورة المائدة» الآية‎ )٤( 
۰ ۱١۷ (ه) انظر: ابن الديبع» مرجع سابق» ج۲» ص‎ 
۰ ۱۸۳ انظر: علاء الدين على المتقي» مرجع سابق»=۷» ص‎ )٩( 
۰ ۱۸۹٩ انظر: المرجع السابق ج۷» ص‎ )۷( 
AA 


وقد یکون ذلك الفقدان بفعل تناقض العمل مع العلم» وهو محظور بقوله تعالى ليا 
أيها الذين آمنوا م تقولون ما لاتفعلون» كبر مقتا عند الله أن تقولوا ما لا 
تفعلون“ وني الحديث "إني لست أحاف عليكم فيما لاتعلمون» ولكن انظروا كيف 
تعملون فيما تعلمون""» وذلك کان شأن علماء بنى إسرائيل . 


وقد يکون الفقدان على غير إرادة العلماء حين ينظر إلى دورهم على أنه افتعات على 
السلطةء أو حروج على ما تفرضه عليهم من قيود» أو مدخل للتشكيك في شرعيتها 
والتأليب عليهاء عندها يكون سيف السلطان وذهبه» فإما مال الضعاف من العلماء إلى 
الذهب»› وإما ثبت الأقوياء على آلام | لسشف* 


الفا - الأمة وانقسام الجسد الاجتماعي : 


وهذا الانقسام من أحطر آفات أمن الحتمع المسلم» وهو من السنن الحادثةء إذا 
استمرئ التمادى فيه» ولم تقطع مادته» ولذا حاء قي الحديث "سألت ربي ثلاثا فأعطاني 
ثنتين ومنعي واحدة» سألت ربي أن لا يهلك امي بالسنة فأعطانيهاء وسألته أن لا يهلك 
أمتى بالغرق فأعطانيهاء وسألته أن لايجعل بأسهم بينهم فمنعنيها" وقي رواية "ون لا 
يسلط عليهم عدوا من سوى أنفسهم يستبيح بيضتهم» ولو احتمع عليهم من بأقطارها 
- أو قال من بين أقطارها - حتى يكون بعضهم يهلك بعضا ویسبی بعضهم بعض ا" ) 
وقد يحدث هذا الانقسام بانتشار أعمال الجاهلية وحصاهها بين الأمة» ومنها ما ورد في 
حديث "أربع من أمتى من أمر الجاهلية» لا ير كونهن» الفخر في الأحساب» والطعن في 
الأنساب» والاستسقاء بالنجوم والنياحة" كما ميحدث بإعمال القتال والقتل بين 
أبنائهاء كما في حديث "والذي نفسى بيده ليأتين على الناس زمان لايدرى القاتل في أي 
شئ قتل؛ ولایدری القتول علی ای شئ قتل"» ولذلك حدر الرسول صلی الله عليه 
وسلم من عقوبة ذلك في حديث "إذا المسلمان همل أحدهما على أخيه السلاح فهما في 
جرف جهنم» فإذا قتل أحدهما صاحبه» دحلاها جميعا"“ وقد يحدث الانقسام 
بارتضاء أعمال العصبية القبلية» والانتصار اء وهى الي وصفها الرسول صلى الله عليه 


. ٠-۲ سورة الصف الآية‎ )١( 
٠ ٠۹۹ انظر: علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» ج۷ ص‎ )۲( 
٠ ٠١٤ انظر: الحديث النبوي بهذا الشأن في: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
والبيضة الحماعة والأصل» وهى‎ ء١‎ ١-٠١ انة'ر الروايتين في : صحيح مسلم مرحع سايق» ۱۸ء ص‎ )٤( 
٠ أيضا العز والملك. والسنة القحط» فإن وقع فيكون في ناحية يسيرة بالنسبة إلى باقي بلاد الإسلام‎ 
۰ ۲۳٣ (ه) انظر: المرجع السابق جا ص‎ 
٠ ٠۲ انظر: اجر ع السابق» ج ۱۸ء ص‎ )٩( 
انظر: المرجحع السابقء ح۱۸» ص۲١ وانظر رواية أخحرى للبخاري في: ابن حجر» مرحع سابق» جا‎ )۷( 
۰.۱١١ ص‎ 
۸۹ 


ر - وقال "دعوها فانها - حبيثة خبيثة"» وعدها ما قد يخرج من الملة في حديث 
"من حرج من الطاعة وفارق ابحماعة فمات مات ميته جاهلية. ومن قاتل تحت راية 
عَمية يغضب لعصبة أو يدعو إلى عصبةء أو ينصر عصبةء فقتل» فقتلة حاهلية» ومن 
حرج على أمتی یضرب برها وفاحرهاء ولا يتحاشی من مؤمنهاء ولایفی لذى عهد 
عهده فلیس منی ولست نے" , 

وقد يحدث E‏ ا E E‏ 
TS‏ ا ١‏ اتی وال ما أحاف 
کک ج بعدي» E‏ ا أ ا 
e TT‏ 
قال فم" . 

وقد بحدث الانقسام بإهدار الأحلاق في المفاضلة بين الأفراد والجماعات خحاصة خلق 
التقوى نما يفتح أبوابا للأمراض الاجتماعية الفاسدة كالغش» والرشوة والحاباق 
والحسوبية» وما شاكلها من موبقات فيها تضيع أمانة الشرع وأمانة الاستخلاف . 

رابعا - الأمة والتقاعس عن الجهاد : 

وهو التثاقل الذي نهى الله تعالى عنه في قوله فيا أيها الذين آمنوا مالكم إذا قيل 
لكم انفروا في سبيل | لله اثاقلتم إلى الأرض أرضيتم بالحياة الدنيا من الآخرة» فما 
س O ES‏ وجل عقر ا تفروا کک 
ا O‏ 

ويدخحل في جملة الرهيب من التثاقل عن الحهاد أيضا قوله تعالى ألم تر إلى الذين 
قيل هم كفوا أيديكم وأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة٠‏ فلما كتب عليهم القتال إذا 
فريق منهم يخشون الناس كخشية الله أو أشد خشية٠‏ وقالوا ربا م كتبت علينا 


(۱) انظر: ابن حجر» مرحع سابق» ج٤۱‏ ص ۳٣‏ ۰ 

(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲ » ص ۲۳۸ - ۲۳۹ ۰ 

(۳) انظر: المرحع السابق» ج١ »٠‏ ص ٥۷‏ . 

۰ ۲۲۰ - ۲۱۹ انظر: امرحع السابقء ج۱1 ص‎ )٤( 

. ۴۸ سورة التوبةء الآية‎ )٥( 

. ٠۹ سورة التوبةء الآية‎ )١( 

(۷) انظر: النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص )۷١‏ . 
۱۹۰ 


القعال لولا أخرتدا إلى أجل قريب ٠‏ قل متاع الدنيا قليل ٠‏ والآخرة خير لمن اتقى ولا 
تظلمون فتلا . 

بل عد الله التثاقل عن ابحهاد من صفات الذين في قلوبهم مرض في قوله #إويقول 
الذين آمنوا لولا نزلت سورة فإذا أنزرلت سورة محكمة وذكر فيها القتال رأيت الذين 
في قلوبهم مرض ينظرون إليك نظر المغشى عليه من الموت ي" . 

وإنغا حرم الله تعالى ذلك لأن فيه إسقاطا لأحد القروض الكفائية ال يأثم تا ركوها 
أن لم يقوموا بها“ كما أنه قد يغرى إعداء المسلمين على انتهاك ديارهم والاعتداء على 
حرماتهم» ولأنه يوقف الغطاء القوى الذي يستر الدعوة إلى الله» فضلا على أنه يحقق 
فى داف الأمو على الین ق ديت "كيت أت يائربان ا5ا تناع الات 
عليكم كتداعيهم إلى قصعة الطغام ٠‏ يصيبون منه٠‏ قال ثوبان: بأبى وأمى أنت يارسول 
الله أمن قلة بنا؟ قال: لاء بل أنتم يومئذ كثير٠‏ ولكن يلقى في قلوبكم الوهن٠‏ قالوا: 
وما الوهن يارسول الله؟ قال: حبكم الدنياء وكراهيتكم القتال" . 

خامساً - استشراء أدواء الاضطراب داخليا : 


وهى الأدواء الي تتعدد صورها بين الفتنة» والحرابة» والبغي» واليّ قد تصل في 
ترجمتهما لعدم الالتزام الديي ونزع ربقة الإسلام إلى حد الردة وسوف يكون الحديث 
مفصلا عنهذه الأدواء باعتبارها مصادر لتهديد الأمن داخحل الجتمع المسلم» سواء ما 
صدر منها من قبل المسلمين» أو ما صدر من قبل غيرهم ٠‏ وسوف يتبع الحديث بحديسث 
آحر عن وسائل التصدى ها بتفصيل ممائل . 


. ۷۷ سو ة النساي الآية‎ )١( 
٠ ٠١ سورة محمد الآية‎ )۲( 
- ١۳۹۳۲ انظر مزيدا من التفاصيل في: الشافعي» الأم» بيروت: دار المعرفة للطباعة والنشرء الطبعة الثانية»‎ )۳( 
وما بعدها.‎ ۱٦۱ ۳ج4 من الحلد الثاني» ص‎ 
انظر: ابن كثير» نهاية البداية والنهاية في الفعن والملاحم تحقيق الشيخ إسماعيل بن محمد الأنصاري»‎ )٤( 
. ۳۹ القاهرة: المكتبة القيمة» د۰ ت»ج۱»› ص‎ 

1۹۱ 


المطلب الرابع 
الأمة وانتكاسة الأمن : النموذج التاريخي 

والنموذج الذي احتاره الباحث هو الذي يرتبط ما حدث لأمن المسلمين من انتكاسة 

فالباحث سبق أن عرض بصورة عامة الوحه الإجابي في علاقة الأمن بالأمة قي 
النموذج الذي تمخحض عن جحربة إقامة أسس الحماعة السياسية في عصر النبوة» ومن ثم 
فإن إبانة الوحه السلبي هذه العلاقة يكمل الصورة العامة لحالة الأمن في وجحهيها 

كما أن هذا النموذج يبين كيف أن سنة الله في ابتلاء الأمة بالاحتلاف والانقسام 
وإراقة الدماء تأحذ مكانها حال توافر أسبابها حتى ولو كانت منبثقة من عصر الصحابة 
الذين هم في المقدمة من الورع الإبماني إذا ما قورن بهم من لحق بهم من أجيال 
المسلمين . 

كذلك فهو نموذج يوضح أن انتكاسة الأمن قي انحتمع المسلم المعاصر ليس بلا أرضية 
أو خلفية تاريخية» وإنغا ها حذور قديعة» ولكن المسلمين لايستفيدون من ماضيهم وإن 
استفادوا لایعون سننه بالقدر الذي يرشد حاضرهم ویصحح حطواته ۰ 

ثم إن الآئار السياسية الي نتحت عن هذا النموذج لازالت أصداؤها ممسكة بخناق 
والكلامية» أو في بقاء نغط الملك في الحكم وسقوط نمط الخلافة» أو في تغير ساس 
الالتزام السياسي من الطاعة والرضا إلى القهر والإكراه. 

وتبدو ملاح هذا النموذج في الآتي:- 

أولا - توقف بعض أفراد الأمة عن البيعة لإسناد السلطة : 

فعقب مقتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان» ووفاة عبدالر من بن عوف› وترك سعد 
الخطاب للخلافة إلا على بن ابي طالب» وطلحة» والزبير» وقد احتار المسلمون عليا 
وسط جو غير الذي اعتادته الأمة في تحارب الخلافة قبله» فالاضطراب واخحتلال العلاقة 
بين العاصمة وأطرافها كان على أشده بعد اغتيال الخليفة الشالث» وعناصر الفتنة الي 
اغتالته كانت مستبدة بالأمر داحل العاصمة» ولم جحد ما بمنعها من التهديد بقتل الآحرين 


٠. ٠۹۰-۲۸۱ اعتمد الباحث في صياغة هذه الملامح على ما اورده في رسالته للماجستیر: ص‎ )١( 
۱1۹۲ 


عن الصحابة إن لم اروا أحدهم بعد فشلهم في تولى أمر الاختيار بأتفس هب 
وأصحاب البادرة من الصحابة الذين أقنعوا عليا بالنلافة أعيتهم السبل قبل أن يقبل 
ترشيحهم له"» وعلی بن ابي طالب کان يعلم ان ئ بیعښه ئی حو کهذا قد زك 
فرصة للبعض في التشكيك فيها ولذا كان إصراره على أن تكون بيعته على ملا من 
السلمين وفي المسجد فلما تمت له البيعة توقف نفر من الصحابة” وأيا كان دافعهم 
إلى ذلك إلا أن تطور الأحداث أثبت أن موقفهم هذا كان لغير صا الأمة من وجوه 
أحدها أن الأمة كانت في أشد الحاجة إلى التماسك واحتماع الكلمة واستهلال الخلافة 
بهذا المسلك أوحد تُغرة لاستمرار الخلل» والشاني أن التوقف أثار الريبة والشكوك فى 
قلوب بعض الذين بايعوا قإذا كانوا هم أصحاب السابقة وم يبايعوا فمن يبايع إذا؟ 
والثالث أن بعض الذين رفضوا مبايعة الخليفة كمعاوية بن أيى سفيان في الشام ظنوا أن 
التوقف هو رفض غير مباشر للخليفة فحاولوا استمالتهم إلى حانبهم بشأر الخليفة 
الفالت. 

انیا - استخدام الحوار الدموي في تعامل الأمة فيما بينها : 

فقد فرضت قضية الموقف من قتلة الخليفة الثالث نفسها على المسلمين بعد مبايعة 
على بن أُبى طالب» وبات واضحا أن ثمة وجهتى نظر تتنازعان هذا الموقف» أحداهما 
رأى أصحابها من الخليفة وكثير تمن بايعوه ضرورة التزيث حتى تقوى قبضة الخلافة 
وتنتزع زمام الأمور من عناصر الفتنة داحل المدينة. والثانية رای أصحابها من كبار 
الصحابة حاصة طلحة والزبير وأم المؤمنين عائشة في المدينةء ومعاوية ومن نصره في 
الشام» أن لا بديل سوى التعجيل بالقصاص من القتلة . وإزاء تباین وجحھتی النظر حرج 
الصحابة الثلائة إلى بعض أطراف الخلافة ينادون بالفأر للخليفة المقتول وليس طلبا 
للسلطة كما ذكرت بعض المصادر» حتى كانت وقعة احمل الي قتل فيها طلحة والزبير 
وكثير من الصحابة“» ولم تكد الأمة تضمد حراحها حتى عادت لتنزف من حديد ي 


)١(‏ انظر: الطبري»تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص٤۳٤‏ ؛ابن الأثير الکامل» مرجع سابق» ج۲ »ص‌۱۹۲. 

(۲) انظر: الطبري» تایخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۷٤-۳۳٠؛‏ ابن الأثير» الكامل» مرجع سابق 

ج۳ ص ۱۹۲۳-۱۹۱ . 

(۳) انظر الروايات المختلفة في أسماء هؤلاء الصحابة في: الطبري» تاريخ الرسل» مرجع سابق» ح٤»‏ ص 

4۳٠-۹‏ ابن الأثيرء الكاملء› مرحع سایق» ج۲» ص ۱۹۳-۱۹۱ ابن كثررء البداية» مرجع سابق 

ج۷» ضص ۳۲۷ ۰ 

)٤(‏ انظز كتاب معاوية إلى هؤلاء الصحابة في: أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» 

ج اء ص ۲٣۹‏ وما بعدها. 

)٥(‏ انظر جملا للأسباب والحجج الي استند إليها هؤلاء الصحابة ي حروجحهم قبل وقعة احمل أوردها 

الباحث نقلا عن الطبري وابن الأثير تي : مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۲۳۱-۳۲۸ ۰ وانظر دحضه = 
1۹۴۳ 


وقعة صفين إزاء إصرار معاوية وأهلل الشام على رفض البيعة والطلب بالفأر» وإن 
زکاهما حرص م تخف دلائله على طلب معاوية السلطة حاصة لما رأى الخليفة حلعه عن 
ولاية الشام ٠‏ والحق أن استخدام أسلوب العنف الدموي بين المسلمين على هذا النحو 
o‏ الأمة حيم عليها الإحفاق قي استخدام الحوار السلمى لتصفية ما 
E‏ وأنها وحهت إراقة الدماء في غير مقصدها الجهادي لإعادة الح ركة 
إلى الدعوة بعد توقف فيضانها منذ مقتل الخليفة الثالث» وأن تكرار هذا الأسلوب منها 
حعل تضييتق نطاقه أو ترشيد استخدامه إلى أقصى الحدود خيارا غير محتمل» مما ساعد 
على الإطاحة بواحد من الأهداف الى كان مأمولا تحقيقها في حلافة على بن أبي 
طالب» وهو اعادة التماسك إلى صفوف الأمة ورأب الصدع الذي حدث قي أواحر 
خحلافة عثمان بن عفان» ولايخفى أن الدماء الي تزفت من الجسد السياسي في تلك الحقبة 
أفقدت الأمة جيلا من أصحاب الفقه والعلم كان مقابله ظهور من لا سابقة هم من فقه 
أو علي وهؤلاء وجد فيهم عبدا لله بن سا اليهودى رأس الفتنة ضالته لیمارس درره 
الإفسادي بين المسلمين"» وليعيد إلى الأقغان فؤر فة ابن أن إن غر البوة؛ 

ثالث - إخفاق حاولات الصلح بين أبناء الأمة : 

فقد بذلت عاولات كثيرة لإيقاف الدماء والاتفاق على كلمة سواءء خحاصة قبل 
إنشاب المعارك» أو أثنائهاء لكن مضت سنة الله في الابتلاء إلى غايتهاء وتأتى واقعة 
التحكيم على رأس هذه امحاولات ٠‏ وقد أولت هذه الواقعة» على غير حقيقتهاء وخحاض 
فيها الخائضون والمرجفون بغير الحق» انسياقا وراء روايات هشة لا محص فاء أو إعمالا 
لرأي شخحص لا عدالة أو استقامة في حجيته» حتى توهم بعضهم أنه لاغضاضة في رحم 
الصحابة أقطاب هذه الواقعة بكل التهم» الي وزعت بغير حق لتنال من الخليفة وخحصمه 
القوى معاوية بن أبى سفيان"» والحكمين أبى موسى الأشعري» وعمرو بن العاص» 
ولايملك الباحث - إزاء التناقض ي الروايات بشكل أبرزه في موضع حر“ - إلا القمول 


= للتأويلات المشوهة اروج السيدة عائشة اوردها في نفس المرحع» ص ۲۳۲۰-۲۳۱ ٠‏ 
)١(‏ انظر تفاصيل ذلك ومصادره في: المرحع السابق» ص ۲۲۲۳ - ٠. ۲۲٣‏ 
(۲) انظر مزيدا من التفاصيل في: د٠‏ حمدي عبدالعال» السبتيون منهجا وغاية» الكويت: دار القلم» الطبعة 
الأولی› ١٥۰٤۱ھ-٥۱۹۸›‏ ص ہ٥‏ وما بعدھاء وانظر ریا مشککا نی دور ابن سباً اُورده د۰ طه حسین لي: 
الفتنة الكيرى» مرحع سابق» ص ١۳۷-۳۳۱‏ وانظر دحضا هذا الرأي في د٠‏ مدي عبدالعال» مرحع سابق» 
ص ٠ ۲٣-٣٣١‏ وانظر كذلك: مصطفی منجود مرجع سابق» ص ٤۲۸-٤۲۹‏ ۰ 
)٣(‏ انظر تأصيلا علميا رصينا لحقيقة التحكيم من حيث موضوع الخلاف الذي جاء التحكيم لحسمه» وال ركز 
القانوني لمعاويةء ومكانة الحكمين في الإسلام» وقرار التحكيم» أورده: د٠‏ محمد سليم العوا في مؤلفه: لي 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص ٠ ٠١٤-۹٩‏ 
ES‏ 
القانوني لمعاوية» ومكانة الحكمية في الإسلا» وقرار التحكيم» أورده: د. محمد سليم العوا يي مولفه: في 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص ٠٠١٠٤ -۹٥۰‏ . 
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يكن مرضيا لفريق الخليفة وإن لقى قبولا لدى فريق معاوية بن ابی سغیان» أي أن 
التحكيم - وعلى عكس ما أراد السلمون - لم يضف إلى حسم مادة الاححلاف 
حديداء بل إن“ الآثار الي نتجت عنه وسعت هويته من نواح عديدة لعل أبرزها انقسام 
فريق الخليفة عليه ما مهد لظهور فرقة الخوارج الي فتحت بابا آخر لإراقة الدماء في 
وقعة النهروان» وتقوية مركز معاوية الذي وجحد في محصلة التحكيم شرعية لموقفه 
المعارض للخليفة على نحو ما سيرد لاحقا. 

زا تعطيل ح ركة الفتح الإسلامي وتغيير دفتها : 

فقد أصاب ح ركة الفتح الحمود منذ تفجر أحداث الفتنة في خحلافة عثمان بن عفان» 
وحال استمرارها في خحلافة على بن ابی طالب دون تنشیطهاء حتی وحدت بعض 
الأحزاب فرصتها في التمرد على الخلافةء ولم يقف الأمر عند هذا المحدء بل إن معاوية 
جحعل جحيوشه تسير في ابحاه معاكس لتستولى على بعض أطراف الخلافةء بعد أن مهد 


إن الصحابيين اللذين حكما في الخلاف بين المسلمين قد احتهداء لكن احتهادهما ل¿ 
اي 


(۱) انظر: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ وما بعدهاء ورغم أن أستاذنا د العوا قد رجح أن 
يكون الأمر الذي اجتمع الحكمان على رده إلى الأمة هو أمر الخلاف تعويلا على بعض المصادر كرواتيى 
عبدالرزاق في مصنفه» والدار قطي في سننه» وابن العربي في العواصم لا أمر الخلافة كما ذهب ابن قتيبة فى 
الإمامة ‏ إلا أن ذلك م يسعف الباحث كثيرا في الإجابة عن تساؤلات عديدة رغم أنه أفاض في ذلك في 
رسالته للماجحستير٠‏ أول هذه الأسعلة لاذا كان الغالب على رأي علي بن أبي طالب هو رفضه التحكيم وقد 
دعا إليه أهل الشام؟ ولاذا وصف هذه الدعوة بأنها حدعة ومكيدة؟ ألا يعنى ذلك أنه كان متشككا في 
عواقبھا؟ کما ذکرت روایات الطبري في تاريخ الرسل. مرجع سابق»ج٥»‏ ص ۰٤٩‏ وابن الأثير في الكامل» 
مرحع سابق» ج۳» ص ٠۳۱۷‏ وابن كثير في البداية» مرحع سابق» ح۷» ص ٠ ۲۷٤١‏ وثانى الأسئلة: أن 
الرواية الي فندها أستاذنا - وهى رواية ابن قتيبة - وما ينبغي التعويل عليها لوجود شبهة الطعن في نسبة 
الإمامة والسياسة إليه - أورد قريبا منها إلى حد كبير الطيري» رابن الاثيرء وابن كثير» واذا كان مشهورا عن 
الأول أنه - كما ذكر في بداية تاريخ الرسل - م ححص رواياته التاريخية» فإن الآحرين» حاصة ابن كثير 
احدث» اهتما بهذا التمحيص »٠‏ فهل يلحت رواياتهما ما لحق برواية ابن قتيبة؟ وإلا فكيف نفسر هذه 
الروايات؟٠‏ والسؤال الثالث: أن ما فنده أستاذنا العوا في رواية ابن قتيبةء وما أيده من أن المقصود هو رد أمر 
الخلاف» هما رأيان ضمن ثلاثة آراء في هذه المسألت أما الرأي الثالث فذكره المسعودي - في مروج الذهب» 
مرجع سابق» جا» ص ٥۹٩‏ - وذهب فيه إلى أن الحكمين خلعا عليا ومعاوية» ٹم می کل منهما من رآه 
أهلا للحلافةء فاحتار أبو موسى ابن عمر» واختار عمرو معاوية» فلما رفض ذلك ابو موسى» احتار عمرو 
نفسه» فرفضه أيضاء فانفض الاجتماع على لاشيء هذه الرواية هل تلحق ما ذكره ابن قتيبة» أم تلحق 
بروايات غيره؟ أم هى نشاز عنهما وتكشف عن شيعية المسعودي؟ ويبقى التساؤل الرابع: أليس انقضاء 
التحكيم على رد أمر الخلاف إلى الأمة يعنى أن الحكمين لم يفعلا شيئاء ذلك أن الأمة فوضتهما أصلا للفصل 
في الحخلاف - وكذلك جاء كتاب التحكيم بينهما قبل انعقاد احتماعه (انظر نصه لي: د٠‏ محمد حميد اله 
جموعة الوثائق» مرجع سابق» ص ٠١۸‏ وما بعدها) - أو ععنى آحر أليساقد ساهما بشكل أو بآحر في 
إعادة الحال إلى ما كان عليه قبل التحكيم؟ء وهل كان الصحايان اللذان قاما بالتحكيم على مثل هذه الرؤية 
الضيقة في فهم الموقف والظرف التاريخي؟ وكيف نوفق بين مسلكهما هذا وبين ماذكره د٠‏ العوا - ولا 
يختلف معه منصف - عن مكانة أبى موسى وعمرو بن العاص من الخلق والورع الديتى؟. 
14٥‏ 


لذلك بدعوة أهل الشام إلى مبايعته» وإدارة الموقف مع الخليفة من الشام» وضرب 
السواعد القوية الي كانت تؤازر الخليفة مثل قيس بن سعد» وعمار بن ياسر» والأشتر 
النخعي» ومحمد بن أبى بكر» ومد حسور الاتصال مع أتباعه حارج الشام والإغارة 
على بعض الأطراف» بيد أن أحدا ممن أغاروا على هذه الأطراف لم يدرك ماحققه 
عمرو بن العاص باستيلائه على مصر"» وتكشف المبادئ الي اتبعها معاوية في أسلوب 
الإغارة عن حنكة أو خبرة كبيرة في فنون القتال» وعن إرادة قوية ي إضعاف موقف 
الخليفة» وهكذا تداعت على الخليفة عوامل كثيرة للوهن في صفوفه: تشاقل شيعته لي 
نصرته» وحروج الخوارج عليه» وحسارة مؤازرة الذين اعتزلوا الأحداث» وتوحد جبهة 
معاوية ضده٠‏ 

خامساً - إسقاط الخلافة الراشدة : 

وتلك كانت النهاية المتوقعة بعد سلسلة التصدعات الي عصفت بالأمة» وبلغت أوج 
قوتها باغتيال الخوارج للخليفة الرابع» لتخبت جذوتها مع تنازل الحسن بن علي عن 
الخلافة لمعاوية بن أبي سيفيان إيثارا للجماعة» وليبداً معها عصر الملك قي ترسيخ أوتاده» 
والتقويم للممارسات الي بعدت كثررا عن مثاليات وقيم عصر الخلافة الراشدة . 


۰ انظر التفاصيل ٿي: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۰ وما بعدها‎ )١( 
وما بعدها؛ ابن‎ ٩۸ انظر تفاصيل هذه الإغارات في: الطبري» تاریخ الرسل» مرجع سابق» جه» ص‎ )۲( 
۳۱۳ وما بعدها؛ ابن کٹیر» البداية» مرجع سابق» ج۷» ص‎ ۳٣٤۲ الأئیں الكاملء مر حع سابق» ج۳» ص‎ 
وما بعدها؛ ابن حلدون» تاریخ» مرجع سابق» ج۲» ص 1 وما بعدها.‎ 
۰ ۳۸۲-۳۸۱ انظر هذه المبادئ في : مصطفی منجود مرحع سابق» ص‎ )۳( 
لا يسع الباحث هنا إلا أن ينبه إلى حطورة وإثم جحريح الصحابة لي أشخاصهم وذمهم؛ وقد جاء لي‎ )٤( 
فو الذي نفسي بيده لو أن أحدكم أنفق مشل أحد ذهبا ما‎ ٠ الحديث "لا تسبوا أصحابي لا تسبوا أصحابي‎ 
قال النووي "اعلم أن سب‎ ٠ ٩۹۲ أدرك أحدهم ولا نصيفه"٠ انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق ج ٦۱ء ص‎ 
الصحابة (رض) من فواحش المحرمات» سواء من لابسى الفتن منهم وغيره» لأنهم بجتهدون في تلك‎ 
قال القاضي عياض وسب أحدهم من المعاصي الكبائر» ومذهبنا ومذهب الحمهور أن يعزر ولا‎ ٠ ٠٠ الحروب‎ 
وقال بعض المالكية يقتل "انظر المرجع السابق وانظر أيضا: أبو معاوية بن محمد» حكم سب الصحابة‎ ٠لتقي‎ 
لابن تيمية وابن حجر الميشمى وابن عابدين» القاهرة: دار الأنصار» ۱۹۷۸» ص ۳ وما بعدهاء‎ 
أما عن الحروب الي حرت فالباحث يرى أن ما سبق به الإمام النووى هو الأجحدى والأصوب في هذا الصددء‎ 
ومتأولون لي حروبهم وغيرهاء وم يخرج شيء من ذلك أحدا منهم عن العدالة‎ ٠ اذ يقول "وکلهم عدول.‎ 
ولايلزم في ذلك نقص‎ ٠٠ ٠مهدعب كما يختلف الحتهدون‎ ٠ لأنهم بحتهدون. اختلفوا في مسائل محل الاجتهاد‎ 
أحد منهم؛ واعلم أن سبب تلك الحروب أن القضايا كانت مشتبهة» فلشدة اشتباهها احتلف اجحتهادهم»‎ 
وصاروا ثلاثة أقسام٠ قسم ظهر فم بالاجتهاد أن الحتى في هذا الطرف» ون خالفه باغ فوحب علیهم نصرته»‎ 
وقتال الباغي عليه» فيما اعتقدوه ففعلوا ذلك ولم يكن يحل لمن هذه صفته التأحر عن مساعدة إمام العدل ي‎ 
قتال البغاة في اعتقاده. وقسم عكس هؤلاء ظهر هم بالاحتهاد ان الح في الطرف الاحر فوحب عليهم‎ 
مساعدته وقتال الباغي عليه وقسم ثالث اشتبهت عليهم القضية وتحيروافيهاء وم يظهر هم ترجيح أحد‎ 
الطرفين فاعتزلوا الفريقين. وكان هذا الاعتزال هر الواحب في حقهم لأنه لاحل الإقدام على قتال مسلم حتى‎ 
۰ ۱٤۹ يظهر أنه مستحق لذلك۰ ۰۰" انظر: صحیح مسلم مرحع سابق» جه ا»‎ 
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المبحث الرابع 
القوة وفعالية الأمن 
تأتي القوة في المفهوم الإسلامي لتشكل عمادا آحر لا ينفك مفهوم الأمن يقام عليه 
ولتكشف عن حقيقة وضرورة السياج المتين الذي يحمي الأمن ويحفظه من أية عحاولات 
للتهديد» أو الاحتراق»ء وذلك أن القوة بالنسبة لبقية الركائز الأحرى للأمن إغا هي 
حرس العقيدة» وهيبة الخلافة ودرع الأمة» وهي لا تكون كذلك إلا إذا وظفت 
منطبضة بقيم الإسلام ومقاصده. 


وقبل الدحول في تفأصيل معنى المفهوم ودلالاته السياسيةء وأثارة ي تحقيق الأمن» أو 
في عدم تحقيقه أحياناء تحدر الإشارة إلى بعض الاعتبارات الي حعلت مفهوم القوة أحد 
المفاهيم الي فرضت نفسها ولا ترال» وليس ني التنظر السياسي الإسلامي فحسب» بل 
ويي الفقه السياسي المعاصر فكر ونظما وحركةء ومن ذلك إن مفهوم القوة مفل كثير 
من المفاهيم السياسية يستدعى جحموعة من الفاهيم الأخرى مثل التفوذء والتأئي والقهن 
والقدرة» والعنف» والسلطة والغلبة» والإإحبارء والإكراه» والسطوةء والسيطرة 
وغررها. وهذا الاستدعاء رغم أنه يقرر حقيقة أنها قد تشكل وجها أو آحر من وحوه 
القوة» وقد تلتقي معها في المضمون والحتوى» إلا أن عملية التمييز بين هذه المفاهيم وبين 
مفهوم القوة» فضلا على العلاقة به ينبغي أن تظل لكليهما - التمييزء والعلاقة - 
حدودها وأهمیتهاء ليس فقط من أجل ما سبق توكيده من ضرورة حسم مادة فوضى 
المفاهيم المختلطةء بل ولأن حاولة التوصل إلى توصيف مستقيم - إلى حد ما - هذه 
المفاهيم قد يساعد في الحكم على سلوك بأنه سلوك قوة» أو نفوذ» أو سلطةء أو ما 
شاكل ذلك وهو ما يتعذر إدراكه إذا ما احتلطت المفاهيم وتداحلت معانيه. 

والاعتبار الثاني أن دراسة مفهوم القوة وفق ضوابطه الشرعية في المفهوم الإسلامي قد 
تحسم مادةالتشويه المتعمد أحيانا لحقيقة هذا الموقف في كثير من تقاليد التحليل السياسي 
المعاصرء الي شجعت على رفع شعارات "الإر هاب الإسلامي" إزاء استخدام بععض 
الح رکات أو الجماعات الفاعلة في الساحة الإسلامية للقوة السلحة في بعض مارستهاء 
سواء کان استخداما شرعيا أو كان غير ذلك» وهكذا وضع الإسلام في دائرة الاتهام 
حتى في حالات الدفاع الشرعي» أو حالات إعداد القوة لتحقيق مفهوم الإسلام لردع 
آوالإرهاب» کما سیرد. 


ويبقى اعتبار خير وهو أنه إذا كان ما يثار من مغالطات حول مفهوم الإرهاب هو 


)١(‏ انظر بعض الحاو لات في التمييز بین بعض هذه الفاهيم لي: د. حورية توفيق جحاهد, القَوة ٠‏ مرجع 
سابق»ص ۸۲-۸۷ د. فاروق یوسف احمد» القوة السياسية» القاهرة: مکتبة عین )۱۹۸۰ص ۳۲-۱۷. 


4۷ 


الوحه الأول من وجوه تشويه مفهوم القوة في ميزان الإسلام» فإن ما يثار حول مفهوم 
الجهاد من مغالطات هو الوجه الثاني هذا التشويهء والذي لا شلف فيه أن بعض أنشطة 
العنف المسلح الي قامت بها بعض الحماعات المسلمة - لا سيما الي تحمل لي نفس 
الوقت اسم "الجهاد" - قد أوحد فرصة لإنغاء هذه الافتراءات» لتتمخض من خلاها 
مفاهيم الإسلام العنيف» والإسلام المسلح» والإسلام العمسكري» وغير ذلك من بدعة 
مسميات الإسلام المتعددة في الحقبة الحالية من تحليل الظاهرة الإسلامية. 


۹۸ 


المطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم القوة في الإسلام 

يحمل مفهوم القوة ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى واحد منها عدم اللين» وعدم 
الضعضف» والجحد» والعون» والغلبةت والطاقة» والغلظةء والنشاط» والنموء والح ركة 
والتمکن› والقدرة")» والمتأمل قي هذه العاني جد أنها تستبطن معنى عاما هو - فى ري 
الباحث - جماع معاني القوة» وهذا العنى هو أداء الشيء بتمكن وبلا عجز أو كلل 
فعدم اللين هو فقد للعجز مع القدرة على أداء الشيء بلا تراخ» واحد هو نشاط لك 
يعرف العجز أو الكللء والعون هو تمكن لأن من لا تمكين له ي شيء لا يستطيع أن 
یعاون به» لأنه عاجز عنه» وهکذا الأمر لي بقية معاني القوة» فإذا ما أريد نقل المفهوم 
إل الفهوم الإسلامي لا تضح أن ما يطلب أداؤه بتمكن دون عجز أو كلل هوما أوتي 
السلمون من رسالة الإسلام وأحكامه بدليل قوله تعالى: لإخذوا ما أتيناكم بقوةي") 
وقوله: «[فخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا بأحسنها)» بيد أن هذا يصير بلا قيمة» 
ٳن م يستمد طاقته وفعالیته من اله سبحانه وتعالى ذلك إن القوة لله جيعا)) وأنه 
لا قوة إلا با ەي ولذلك نسب الله التمكين إلى ذاته العلية في قوله «الذين إن 
مكناهم في الأرض4) وقرله: ل[ولقد مكناكم في الأرض وجعلنا لكم فيها 
معايش 4 » كذلك لا قيمة هذا التمكين ما م يكن يدور في فلك الحق» لأن الله حين 
أمر بأحذ شريعته بقوة حعل سيرة القيام عليها إغا ه سيرة الحق فإوأنؤل معهم الكتاب 
باحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيهي“. ومن خلال هذا العرض الموحز لمعنى 
القوة يتضح أنها تعبر عن عدة حقائق أو دلالات متكاملة: 

الحقيقة الأولى: إن القوة ظاهرة اجعماعية: 


تلتصق القوة بالوحود الإنساني معيرة عن بعض حاحاته في بعض الأحيان» ومترجمة 
لبعض سلو كياته في بعضها الآحرء ومفسرة لبعض علاقاته وتفاعلاته في بعضها الفالث» 
ولذلك م يكن غريا أن يمحتل مفهوم القوة مكانة حاصة في تحليل علم الاحتماع 


.۳۷۹۱-۳۷۸۷ انظر مادة "قوي" : ابن منظور» مرجع سابق؛ ص‎ )١( 
.٠۷١ البقرةء الآية ۳٦ء 4۳ الأعراف» الآية‎ )۲( 

(۳) الأعرافب الآية ٠٤١‏ . 

.٠٠١ البقرةء الآية‎ )٤( 

.۳۹ الكهضف, الآية‎ )٥( 

.٤١ الحج الآية‎ )١( 

(۷) الأعراف الآية .٠٠١‏ 

(۸) البقرةء الآية ۲۱۳. 


السياسي» وأن تختلف رؤى دراسية في تحديد معناها وطبيعتهاء ويتقدم هؤلاء الدارسين 
ماکس فییر» وداهل» وهارولد لأزویل» وکارل بیك» وغیرهم''» بل م یکن غریبا أیضا 
يأتي الفكر السياسي في تطوراته المختلفة ليقدم إسهاماته في هذا السبيلء وإن اخحتلفت 
رؤية المفكرين السياسيين لطبيعة ودواعي الاجتماع السياسي الذي تمخضت عنه هذه 
الظاهرة» طبقا لاحتلاف رؤاهم السياسية» وخبراتهم الذاتية» وموقع ظاهرة القوة من 
تحليلاتهم لمشكلات جتمعاتهم الحضارية" أما في الإسلام فإن وراء اعتبار القوة ظاهرة 
اجتماعة عدة أسباب» أوها: أن القوة بالنسبة لقيادة الأمة أي للخليفة هي أحدى 
المستلزمات الي تصاحب الترشيح للسلطة» والاحتيار هاء والاستمرار فيهاء وذلك بعض 
معنى قوله تعالى: إن خير من استأجرت القوى الأمين)" كما أن القوة بالنسبة 
للمحكوم هي احد المستلزمات الي تصاحب تقديمه النصح والمشورة الصادقة للخليفة» 

بل وتغيير المنكر الصادر منه إذا لزم الأمر < زفق شروطه < وهلا بحص معدی قوله 
تعالى: فإفأعينوني بقوة4 من هنا م يكن غرببا أن يكون الخليفة وازعا“» وأن يزع 
الله به ما لا يزع بالقرآن"» بيد أن قولة الخليفة هنا هي قوة منضبطة كما سبق القول 
وليست مطلقة.السبب الثاني: أن أداء رسالة الاستخلاف عامة» أو السياسة خحاصة» 
وما تستتبعه من تمكين بحري وفق الإبعان والعمل الصا» لا بعكن نحقيقها في غياب القوة 
والقدرة على ذلك والاستخحلاف كما سبق طاقة» وجحهد وسعي» وعملل وكدح ليا 
أيها الإنسان إنك كادح إلى ربك كدحا فملاقيه4) ومن ثم فلن يطيقه مسلوب 
القوة» ولن يؤديه حائر العزعة» والأمر في قوله تعالى: إخذوا ما أتيناكم بقوة& لا 
يقف عند حد الالتزام بالتكليف فحسب بل يتعداه إلى ضرورة أن يكون اللتزم بهذا 
التكليف قويا غير ضعيف» وإلا أصبح التزامه غير حقيققي» وثالث الأمسباب أن 
احتصاص الإنسان وحده بتحمل أمانة الاسختلاف» يقتضي أن يؤتي من سعة الرعاية ما 
يجعله حديرا بأن يكون راعيا ومسؤولا عن رعيته» والراعي تلزمه القدرة على الرعايةء 


(1) Norman P. Barry, An Introduction to Modern Political Theory, London: The 

Macmillan prees, 1981, p. 79-85.‏ 
(۲) انظر تحليل مفهوم القوة لدى كثير من المفكرين السياسيين خحاصة ما قدمه السوفسطائيون وأفلاطون» 
والغزالي» وابن حلدون» وابن تيمية» وميكيافيللي» وهوبز» وغيرهم قي: د. حورية توفيق ججاهد» الفكر 
السياسي .. » مرجع سابق» مواضع متفرقة. 
(۳) القصص» الآية .۲١‏ 
(4) الكهف الآيةء .٠١‏ 
(ه) انظر: مقدمة ابن حلدون» مرجع سابق» ص ۳٤؛‏ وانظر أيضاً تحليلا لمفهوم الوازع عند ابن حلدون 
وبعض المفكرين المسلمين قي د. أحمد عبدالسلام» مرجع سابق» ص ۸۸ وما بعدهاء وانظر ما أورده ابن 
الأزرق» مرجع سابق» ص .٠٠١‏ 
( )كما ورد على لسان عثمان بن عفان» انظرك القلعي» مرحع سابق» ص .٠١‏ 
(۷) الانشقاق» الآية 1. 

۲ *» 


ولذلك اقتضت حكمته تعالى أن تسقط السؤولية عن كاهل كل عاجز أو ملوب 
القدرة على الرعاية لا يكلف الله نفسا إلا وسعهاي") وقد جاء في الحديسث "رفع 
القلم عن ثلاثةء عن النائم حتى يستيقظء وعن الصبي حتى يحتلم» وعن اجون حي 
يعقل ""» والسبب الرابع: أن سنة التدافع التي فطر ١‏ لله الخلق عليها تقتضي توافر القوة 
فمع احتلاف الاس وتنازع الغايات والقاصد بينهم ولا يزالون ختلفين إلا من رحم 
ربك ولذلك خلقھہ 4“ يحدث الصدام» ومن هنا يحدث التدافع» فالحق يدفع الباطل 
ویصرعه» والنیر يدفع الشرء والعدل يدفع الظلم» والضعيف يدفع القوي» ومادة التدافع 
هي القوةء الي لولا استتارها خلف هذا التدافع ما قامت للحياة قائمة اإولولا دقع | لله 
اللاس بعضهم ببعض لفسدت الأرض» ولكن آله ذو فضل على العسالمين يي“ 
والسبب الخامس أن تداول القوة في اجتمع السياسي من أسس التمحيص» فالقوي قد 
يصبح ضعيفاء والضعيف قد يصبح قوياء لأن مكنة القوة بين يدي الله سبحانه يداو فا 
كيف يشاء قل اللهم مالك الملك تؤتي الملك من تشاء وتنرع املك ممن تشاء وتعز 
من تشاء وتذل من تشاء ...4 بل إن ثبات أحوال الإنسان على ماهو عليه من 
حال القوة أمر غير أبدي ا لله الذي خلقكم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة 
ثم جعل من بعد قوة ضعفا وشيبة ينلق ما يشاء وهو العليم القدير4 وفوق ذلك 
فإن إبقاء القوة في أيدي الفئة المؤمنة قد يزول عندما يدال عليهاء إلى أن تعود الكرة ها 
فتعود القوة إليها من جديد #إوتلك الأيام نداوها بين الناسي”. 

الثانية: القوة ووحدة المصدر الإهي: 

لا قيمة حقيقية للقوة في ميزان الإسلام إلا إذا كان ثمة اعزراف بأنها ابتداء وانتهاء 
من الله وإلیه لأنه وحده القادر على تدبير أمور خلقه ما يشاء وهو وحده المحمكن من 
تصريف هذه الأمور دون شريك» وحين تنسب القوة إلى الله فإنها قد تنسب إليه 
مباشرة إن القوة لله جميعايي“) وقد تنسب إليه كأحد أمائه إن ربك هو القوي 
العريز4 إن الله قوي شديد العقاب)”' إن الله هو الرزاق ذو القوة 


.۲۸٠ البقرة» الآية‎ )١( 

(۲) انظر: الشوكاني» مرحع سابق» ج ۱» ص ۲۹۹-۲۹۸. 
(۲) هود» الایة» ۱۱۹-۱۱۸ . 

.٠١١ البقرةء الآية‎ )٤( 

.۲٠ آل عمران» الآية‎ )٥( 

(1) الروم» الآية ٤‏ ه. 

(۷) آل عمران» الآية .٠٤١‏ 

(۸) البقرةء الآية .٠١١‏ 

.1٦ هود» الآية‎ )٩( 

.٠١ الأنفال» الآية‎ )٠١( 


الین وقد تنسب إليه باعتبار أنه وحده الذي يضاعفها. ویزدكم قوة اى 
قوتکہي"» وقد تنسب إليه بنفي كل قوة غيره لإولا قوة إلا با له » وقد تنسب 
إليه لإثبات علوه على كل القوى الأحرى اوم يروا أن ا لله الذي خلقهم هو أشد 
منهم قوة ي 0 وأیا کان شکل تفرده سبحانه بامتلاك ناصية كل قوة إيجادا أو تصريفا 
أوتدبيرا فإن لذلك دلالاته المهمة في علاقة الإنسان بهذه القوة ومن ذلك: 

١‏ - إن الله سبحاته حين يصرف القوة في عباده دون مزاحمة أحده إنغا يصرفها 
عطاء استحلاف عادل - نفعا أو ضرا هداية أو غواية فقرا أو غنى» إطعاما أو تجويعا - 
ذلك لان له مقاليد السموات والأرض يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر إنه بكل شيء 
عليم) کک وهکذا تتقضاءل کل القوی امام قوته E‏ 
تعلم أن القوة منه وإليه. 

۲ - إن فعالية القوة متوقفة كلية على مدى اليقين في انتماء كل طاقاتها إلى المصدر 
الإلهيء > والإقرار لله سبحانه بذلك ولا يكفي أن يشعر الفرد» أو ابجتمع أو الدولة» بأن 
کل مصادر القوة المتاحةء إغا مردها إلى الله الواحدء بل لابد أن يتزحم هذا الشعور في 
دينونة كاملة كل أوحه الدشاط الحضاري - السياسي وغير السياسي - ليظل هناك 
رباط دائم يربط القوة بخالقها وواهبهاء من حلال الأساس القرآني المين إإنا لله وإنا 
إليه راجعون ي" . 

۳ - إن الله سبحانه - من حيث انفراده بالتصرف والتدبير وحدة لمصادر القوة 
فضلا على الإجاد - أصلا pl E‏ 
الله ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرض»" . وحين تأتي قوة ما لتنازع الله 
سبحائه فيما لا حق هما ساسا فيه» فإن مصيرها الخزي والإهلاكظوالذين سعوا في 
آیاتنا معاجزین أولئك أصحاب الجحيم ي“ . 


٤ ٠‏ - إن لله وحده له الحق في إبقاء أو سلب القوة الي يهبها الإنسان عوحب 
الاستخحلاف وسنة الله في إبقاء القوة تقتضي توظيفها في كل وجوه الخر الممكنة إعانا 


. ٥۸ الذاريات الآية‎ )١( 
.٠۲ هود الآية‎ )۲( 
.۳۹ الكهفء الآية‎ )۳( 
.٠١ فصلت» الآية‎ )٤( 
.٠١ (ه) الشورىء» الآية‎ 
.۲۳ انظر: محمد حسین فضل الله الإسلام ومنطق القوة» بیروت: دار التعارف» ۱۹۸۷» ص‎ )1( 
. ٠١١ البقرةء الآية‎ )۷( 
.٤ ٤ فاط الآية‎ )۸( 
.٠١ الح الآية‎ )٩( 
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وطاعة وإصلاحاء كما أن ستته ي سلبها مبنية على تصريفها ف الكفر والعمية 
والإفساد وبقدر ما يهب اله القوة للذين أخلصوا دينهم له في الحال الأول - وإن 
ابتلاهم أحيانا باضعافها - طبقًا لمبدئه الارن إن الأرض يرڻها عبادي الصالحوني'. 
بقدر ما يتزعها من الذين أفسدوا دينهم في الحال الشاني - وإن ابتلاهم بطغيان القوة 
أحيانا - منفذا لمبدئة الأزلي أيضا وقال الذين كفروا لرسلهم لنخرجنكم من أرضنا 
أو لتعودن في ملتناء فأوحى إليهم ربهم لنهلكن الظالينء ولنسكتنكم الأرض من 
بعدهم ذلك لمن حاف مقامي وخاف وعيدي". 

* - إن الاستخلاف في القوة ليس انفلاتا من المساءلة عنهاء ذلك أن هذا 
الاستخلاف مقام على میثاق بین الله سبحانه وبين من حاز هذه القوة» المستخلف 
.عوجحب هذا الميثاق» والمستخلف هنا بين حالين » حال الالتزام بهذا المياث وفق حدوده 
الشرعية الذي يوفون بعهد | لله ولا ينقضون الميثاق والذين يصلون ما أمر ا لله به أن 
يوصل ويخشون ربهم ويخنافون سوء الحساب. والذين صبروا ابتغاء وجه ربهم وأقاموا 
الصلاة وأنفقوا ما رزقاهم سرا وعلانية ويدرءون بالحسنة السيئة. أولئك نهم عقبى 
الداري" ما ا لجال الآحر فهو نقض اليثاق عا يصحبه من مظاهر عدم الالتزام الإبماني 
«إوالذین ينقضون عهد ا لله من بعد ميثاقه ويقطعون ما آمر به أن يوصل ویفسدون 
في الأرض. أولئك هم اللعنة وهم سوء الداري“. 

الثالثة: القوة تستلزم الإعداد: 


ويذالك نطق الأمر الإهي لإوأعدوا م ما استطعتم من قوة ومن رباط اليل 
ترهبون به عدو ا لله وعد وکم وآخرین من دونهم لا تعلمونهم الله يعلمهمي. 
والواقع أن الإعداد المأمور به في الآية يؤكد أموراً مهمة. 

وفي مقدمتها أن الأصل في إعداد القوة هو التكليف الإلهيء» وحين يكون التكليف 
کذلك. فكيان المسلم كله يجب أن يوجه نحو التسنليم لهء اقتناعا بان أي تكليف اهي - 
أمرا أو نهيا - إنغا هو دعوة كرية إلى الحياة في حوار الله وأمنه» وحوار رسوله صلى 
الله علییه وسلم وأمنه یا أيها الذين آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا دعاكم لا 
یکم ... چ ومعنى ذلك أن البجحتمع السياسي المسلم لا يكفيه أن يجعل القوة 


.٠٠٠١ الأنبياي الآية‎ )١( 

(۲) إبراهيم الآية ١٤١-١۳‏ . 
(۳) الرعد الآیة ۲۲-۲۰. 
)٤(‏ الرعد الآية .٠١‏ 

(ه) الأنفالء الآية .٠٠‏ 
() الأنفال الآية .۲٤‏ 


منطلقة في الاستخلاف بعد عقيدته بل يكمل ذلك ويستلزمه أن يكون هذا المنطلق 
موضوعا بين دائرتي ما حل الله وما حرم الله. إذ "الحلال بين والحرام بين وبينهما أمور 
مشبهات لا يعلمها كثير من الناس» فمن اتقى المشبهات استبراً لدينه وعرضه» ومن وقع 
قي المشبهات كراع حول الحمى يوشك أن يواقعه» إلا وأن لكل ملك حمىء» إلا وأن 
هى الله في أرضه حارم" أما الأمر الفاني - في إعداد القوة - أنه تكليف إلهي 
يخاطب جماعة المسلمين» لا فردا منهم حاكما أو حكوماء وأن كان خطاب الجماعة 
يستغرق حطاب الفرد ضمنهاء وفعل الأمر في قوله تعالى: #وأعدوا يحمل هذا 
المعنى"» ولو أنعم النظر من خلال الربط بين حديث "كلكم راع وكلكم مسؤول عن 
رعيته"» وبين صيغة الأمر الجماعي "وأعدو'" لاتضح أن جيه على هذا النحو له ما 
يبرره» بل ومناسب تام المناسبة» فقد سبق القول أن المسلم .عقتضى الرعاية مستحوذ 
على قدر من القوة للقيام برعاية من تبقى عليهم ورعايتهم» وإلا عجز عن هذه الرعاية». 
فإذا ما كان منهج كل مسلم هو الحفاظ على كيان القوة الذي يقع نطاقه» فإن الحصلة 
هي أن كل الرعاة في انجتمع المسلم - ابتداء بالحاكم المسلم ومرورا ببقية من ذكرهم 
الحديث الشريف» وانتهاء بالعبد المسلم - يشا ركون - كل مقدر أو آخحر - في إعداد 
القوة تبعا لنطاق ومدى رعاية كل واحد منهم. 

والأمر الثالث أن القوة في المفهوم الإسلامي ليست حركة هوحايء» أو طاقة تعمد 
إلى التخحبط وسيء التدبير» وإلا كانت هباء لا قيمة له“ فالقوة على العكس يجب أن 
يغلب على إعدادها الأحكام والدقة والتدبير» وكل ما يخدم الإعداد على وجحهه النافع» 
وعلى المستحوذين على القوة أن يكونوا واعين بها أمام التحديات الي قد تحاول 
الاحراف بهم عن الخط الإيعاني» ولذلك يكمل الأمر بإعداد القوة أمر لا يقل عن أهمية 
وهو الترام الحذر يا أيها الذين آمنوا خذوا حذ ركمي". 

والأمر الرابع أن القوة لا ينبغي أن تكون وليدة الموقف الذي قد يتطلبهاء لأن 
إعدادها من لوازم فعاليتهاء والإعداد لطبيعته كمرحلة سابقة على التنفيذ والاستعمال“) 
يفوت على الكيان المسلم أن يؤحذ على غرة» أو أن يهاحم من قبل أعدائه بلا إعدادء 
ولذلك حين أشاد الرسول صلى الله عليه وسلم القوى ني حديث "المؤمن القوي خير 
وأحب إلى الله من المؤمن الضعيف» ولي كل خيرء احرص على ما ينفعك» واستعن با لله 


(۱) انظر: ابن حجر مرجع سابق» ج ۱» ص ۰۲٠۱-۲۰۸‏ وانظر رواية أحرى بلفظ "الشبهات" لا 

"المشبهات" في: ابن رجحب» جامع العلوم» مرجع سابق» ص ٠۷۲-٠۹۳‏ 

(۲) انظر ما ذکره کل من: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج »٤‏ ص »۳١‏ القرطيء مرجع سابق» جک 

. ۳١ ص‎ »۸ 

(۳) النساءء الآية .۷١‏ 

)٤(‏ انظر: محمد رشيد رضاء تفسر القرآن للشيخ محمد عبده» القاهرةء دار المنار› ۱۲۰۰ ج ۱۰ ص 1۹ء 
4“ 


رلا تعجزء وإن أصابك شيء فلا تقل لو أني فعلت كذا وكذاء ولكن قدر اله وما شاء 
فعل» فإن لو تفتح عمل الشيطان" - إغا أراد أن يغرس في المسلمين جميعا - من 
حيث إعمال روح التنافس بين القوى ليزداد قوق والضعيف ليتخلص من ضعفه ويقوى 
- ان یکونوا ثي استعداد دائم للرد على أية مواقف قد متحنون فيها قي عقيدتهم 
وههويتهم ووجودهم الحضاري. 

ويبقى أمر أحير في جملة ما يؤكده مفهوم إعداد القوة هو أن إعداد القوة انضباط 
عند اول تحار يواحهه وإلا صار صرعة وغصبا أهوجاء والرسول صلى الله عليه وسلم 
حین قال: "ليس الشديد بالصرعةء ولكن الشديد الذي بملك نفسه عند الغضب"" إغا 
يؤ كد أن حال الغضب قد تضاعف من فقدان السيطرة على النفس» ولذلك جاء فى 
الحديث الآحر "ما تعدون الصرعة فيكم؟ قالوا: الذي لا تصرعه الرحال. قال: لا ولكن 
الذي يعلك نفسه عند الغضب"©. 

الرابعة: إعداد القوة والمباديء التي تحكمه: 


الواقع أن إعداد القوة .عا يؤ كده من أمور سابقة "تحكمه عدة مبادئ وهي في راي 
الباحث 2 سید U‏ يسمیه وعي الإعدادء وأهمها: 


| - لیس في مصادر إعداد القوة في المفهوم الإاسلامي مايعكن اعتبناره مشروعة 
وأخرى غير مشروعة في ذاتهاء وإنغا الصفة الأساسية الي جب أن تضبط إعداد هذه 
الصادر هو أن لا يكون تحصيلها على حساب عقيدة وحلق الإسلام» فلا عبرة إذا 
عصادر جير المسلم ومن ثم أمته على تقديم أية تنازلات على حساب عقيدته وقيمه 
الإمانيةء أو أية تنازلات تمس القضايا الي يؤمن بها ويتحرك في اتجاه الحصول عليها“. 

۲ - ينبغي أن يكون التوازن أو التوسط هو طابع إعداد القوة» فأحد متطلبات القوة . 
الفعالة هو أن تحمع بين مستوين في توازن كامل» مستوى الفرد» ومستوى الأمة» فعلى 
مستوى الفرد يجب أن يحقق الإعداد فيه ما يوفر صفة "المؤمن القوي" إنها القوة الي لا 
تقف عند حد - إلا حدود الشرع - قوة في دينه» وقوة في نقسه» وقوة في عقله» وقوة 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج ٦۱ء‏ ص .۲۱١‏ 
(۲) انظر: ابن الربيع الشيباني» مرجع سابق» جد ۲» مسند أحمد» مرجع سابق» ج ۲» ص .۲۳٣‏ 
(۳) انظر: محماہ حسین فضل ۱ لله مرحع سابق» ص ۲۹۳. 
)٤(‏ انظر: ابن الربيع» مرجع سابق» ج ۲ن ص »٠٠١‏ وقال اين الأثير: "فإنه إذا ملكها كان قد قهر أقوى 
أعدائه وشر حصومه ولذلك قال أعدى عدو لك نفسك الي بين جنبيك". انظر: النهاية» مرجع سابق» ج > 
ص ۲۸۲. 
)٥(‏ انظر: محمد حسین فضل ۱ لله مرحع سابق» ص ۲۹۲. 
Yee‏ 


في كلل كيانه“» وعلى مستوى الأمة يجب أن تحمع القوة كل الكيانات المختلفة 
السياسية والاحتماعية والاقتصادية والخلقية والروحيةء والعلمية» فإن م بحدث التوسط 
والتوازن احتل ميزان إعداد القوة» وما نهض تشريع الإسلام إلا ليقيم العدل والميزان 
بالقسط في الحتمع المسلم. 

۳ - إن إعداد القوة جب أن يظل طوع إرادة التغيير - ما دام يطلبه - في فهم الأمة 
وحركتهاء ذلك طون | لله لا یغیر ما بقوم حتی یغیروا ما بأنفسھم ي" وهذا دلیل 
صریح على ان التغيير بإراداة الأمة الي تملك حق تقرير مصيرها بنفسها وبإرادتها المحرة 
:تقدماء أو تخلقاء قوة أو ضعفاء وإنغا كانت الإرادة الإلهية عونا في كلا الحالين تقريرا 
لمبداً الجزاء من جنس العمل قي الدنيا والآحرة"» ومن عمل صالا فلنفسه ومن أساء 
فعليها وما ربك بظلام للعبيد4» رقي الحديث "يا عبادي غا هي أعمالكم أحصيها . 
لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيرا فليحمد الله» ومن وجد غير ذلك فلا يلومن إلا 
EET‏ 

٤‏ - كذلك يجب أن لا ينفصلل إعداد القوة بكل ما يستبطنه من معاني التدبير 
والتنظيم وما شاكل ذلك من حيث كونه تهيئوا للمستقبل عن التدبير الشامل لمستقبل 
اجتمع المسلم» وليس من الت وكل في شيء» أن يظل واقعه هو التخحلف والمهانة والعوز 
والتقصير والمجهل وضعف العزعة والاستجداء إن أمة على هذا النحو غاب عنها رشد 
الإدراك لحقيقة حاضرها وواقعها العاش - هي أبعد ما تكون عسن رشد الإدراك 

٥‏ - إن ضمان عدم تبديد إعداد القوة ليس أقل شأنا من ضمان عدم تبديد القوة 
ذاتهاء وهذا يعي أن استخدام القوة - على أية صورة وقد أعدت سلفا - تلزمه مرحلة 
سابقة عليه هي مرحلة أمن إعداد هذه القوة» بكل ما يندرج تحت ذلك من حفظ أسرار 
عملية الإعداد وإحراءاتهاء وتوفير متطلبات الإعداد ماديا ومعنوياء وضمان عدم نفاذهاء 
وتفويت الفرصة على الذين يتوقع منهم الزبص لإفساد هذا وتقويضه» والأصل 

قي ذلك "حڌوا e‏ 


)١(‏ وقد صنف بعض العلماء في هذا الشأن تصنيفات كشيرة للقوة بحيث تصل لتعير عن كل مكونات 
الإتسان» انظر على سبيل المثال: الجرحاني» مرحع سابق» ص ٠١۸-٠١۷‏ الأصفهاني» المفردات .. مرحع 
سابق» ص .٤۱۹‏ 
(۲) الرعدى الآية .١١‏ 
(۴) انظر: د. فتحي الدريي» مرجع سابق» ص ۲۰۲۴. 
)٤(‏ فصلت» الآية ٤١‏ . 
(ه) انظر: صحیح مسلې مرجع سابق» ج ۱٦‏ ص .۲۱١‏ 
۲ 


الخامسة:٠‏ القوة وحدود الاستطاعة: 


تظل القوة واقعة ني حدود الاستطاعة والإمكان ولا تخرج عنهماء ويتضح ذلك من 
قوله تعالی: #إوأعدوا شم ما استطعتم من قوةي ولذلك قال الطيري في تأويل معنى 
الاستطاعة (ما استطعتم أن تعدوا هم من الآلات الي تكون لكم عليهم) وفهم 
الاستطاعة له حدود يقف عندهاء أهمها في نظر الباحث: 

١‏ - أن الاستطاعة هي أحد ملامح التکلیف وشروطه» لقوله تعالی: لا یکلف ١‏ له 
نفسا إلا وسعهاي"» وقوله: إلا يكلف الله نفسا إلا ما أتاهاي” ولذلك كان 
الرسول صلى ١‏ لله عليه وسلم "إذا أمر أصحابه أمرهم من الأعمال عا يطيقون"“. 

۲ - إن استطاعة إعداد القوة لا تنفصم عن إرادة هذا الإعدادء فمادة الاستطاعة في 
اللغةء مأحوذ من طوع» وهي نقيض كره» حيث القدرة على الشيء وتلك إرادة فعله 
أو عدم فعله“) ولذلك كان إتيان الشيء طوعا نقيضا لإتیانه كرهاء بدليل قوله تعالى: 
وله أسلم من في السموات والأرض طوعا وكرها4 وعليه فحين تسلب إرادة 
إعداد القوة» تسلب استطاعته كذلك وسلب الإردة لا يستقيم وإعداد القوة» كما 
سبق» لأن العاجحز لا قوة له. 

۳ - كذلك إن الاستطاعة والمتاح صنوانء لا يفرقان» فحدود الاستطاعة ينبغي أن 
تکون هي نفسها حدود المتاح من وسائل الإعداد وصادره» وذلك بعض دلالات ما 
أراده الله سبحانه من مفهوم الوسع في قوله: إلا وسعها ومفهوم الإيتاء في قوله: 
إلا ما أتاها) ذلك أن ترادف الاستطاعة والمتاح» بعكن من إطاقة العمل والإقبال عليه 
والمعرفة بحدوده وإمكاناته» بل واستمرار ذلك» لأن العمل المطاق لا يورث ضعفا أو 
عجزا أو إكراهاء أما حرو ج الاستطاعة عن حدود المباح» فذلك هو العنت» وذلك ما لا 
يراد من مقاصد الشرع لما يريد الله ليجعل عليكم من حرج ولكن يريد ليطه رکم 
ولیتم نعمته علیکم لعلکم تشکرون). 

٤‏ - رإذا كانت الاستطاعة هي المتاح في إعداد القوةء فإن ذلك يفرض على الحتمع 
السلم أن يستغل المتاح» أقصى المتاح» ولا يحقر منه شيا وإن تضاءل حجمه وقیمته» 


)0( انظر: الطبري» جحامع البيان» ج ٤۱ء‏ ص ۳۱. 

(۲) البقرة الآية .۲۸١‏ 

(۴) الطلاق الآية ۷. 

. ۱۳٤-۱۳۲۳ انظر: ابن حجرء مرحع سابق» ج ۱» ص‎ )٤( 

.۲۷۲۲-۲۷۲۰ انظر مادة "طوع" فی: ابن منظور» مرحع سابق» ص‎ )٥( 
.۸۳ آل عمرانء الآية‎ )1( 

(۷) المائدة الآية ٦‏ . 


[إنا لا نضيع أجر من أحسن عملا مع إدراك أن القليل من المتاح يسارك الله فيه 
- مادام مشروعا - ومن يتق | لله بجعل له خرجا ویرزقه من حیث لا حتسب. ومن 
یت وکل على ا لله فهو حسبه. O LES‏ 
یکون القوة نى حدود اللاستطاعة E e o‏ هذا 
البناء قصدا أو عمداء لتفوت على الأمة الفرصة في تعزيز مكانها ودورها الحضاري. 
(المطلب الثاني) 
توظيف القوة لي تحقيق الأمن 

لا يتحقق الأمن في البجتمع السياسي دون سند من القوة يدعم فكره و حركته و 1 
نظمه» ويدفع عنه غوائل التهديد والاخحتراق» و يهدد و یردع کل من تحدثه نفسه أنه 
قادر على إعاقة إيناعه الداحلي» أو الخارجي» والقوة في نظام الحياة في اللإسلام توظف 
ضد کل معتد أو حاولة للاعتداء على هذا النظام» أو على أي بعد من أبعاده» سواء کان 
عدوا ظاهرا لله وللمسلمين» أو كان من يتزبص الدوائر بالمسلمين» وإن لم يعلموا كنهه 
وهويته» المهم أن تتوافر صفة العداوة» وأن تكون موجهة أساسا ضد قيم الإسلام وهديه 
في اجتمع المسلم» وهنا بمكن القول أن توظيف القوة في تحقيق الأمن يبدو من الوضوح 
بمكان في المناحي التالية: 

أولاً: اليقين في قوة ا لله وضمان الأمن: 

وحين ينعم المسلم النظر في حقائق ومعاني الأصول التزلة الي تنسب القوة إلى لله 
وحده» وحين يلتفت إلى الكون حوله فيجده ينطق بصدق» وحين يستعرض وقائع الأمم 
وأحداث الشعوب والدول» وسنن الله في منحها أو منعهاء يتقين له أنه في ظل تمسكه 
. بدينه لا ينفك الأمن يلازمه في كل حياته» لأنه يطمئن إلى.عدالة السماء ويتطلب اليقين 
في قوة الله العادلة كخير ضمان لتحقيق الأمن إدراك مس حقائق: 

أولاها: أن هذه القوة غير عاجزة أو ضعيفة» فضلا على تأبيها عن أن يعجزها شيءِ 
لقوله تعالى: فإواعلموا أنكم غير معجزي | لله وأن ا لله مخزي الكافرين)"» وقرله: 
بۆفإن ت تبتم فهو خير لكم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي | لله وبشر الذين 
کفروا بعذاب اليسه*» وقد ذكر ب بعض المفسرين في قوله تعالى: وما کان ا له 


( الكهف» الآية .٠١‏ 
(۲) الطلاقء الآية ۳-۲. 
(۳) التوبةء الآية ۲. 
)٤(‏ التوبةء الآية ۳. 
۰۸ 


ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرض إنه كان عليما قديرا ي أنه سبحانه 
م يكن ليعجزه شيء يريده فيهماء ولن تقدر قوة مهما تعاظمت أن تنفذ من أقطار 
السموات والأرض هربا من قدرته". 

والحقيقة الثانية: أن هذه القوة كافية نح من تشاء عفن تشائ قلا يعازنها نق ص آو 
ما يؤر بالسلب في فعاليتهاء فإذا ما بدا أن ثمة نقصا قي هذه القوة فإنغا هو بفعلل الفشل 
في إدراك شروط الكفاية زالكفاءة فيهاء لا بفعل غيابها أصلاء وهنا يكون الخلل ف 
العاحز عن الإدراك لا في حقيقة الشيء المدرك. 

وانثالثة: أنها كذلك قوة غالبة مستعصية على أن تغلبها قوة أحرى متأبية على 
الانتكاس نائية عن التراحع والانكسار» فإكتسب الله لاغلبن أنا ورسلي إن الله قوي 
e‏ 
الغالبون» واعتيرهم الحرب الغالب دائماء طإفإن حزب الله هم الغالبون ي لك 
بشرط الاعتراف الدائم بأن الغلبة لا فضل ها فيهاء بل الفضل كله وات فرشم 
ولكن الله قتلهم وما رميت إذ رميت ولكن الله رمى» وليبلى المؤمين مه بلاء 
حسنا. 


والرابعة: أن الغلبة تقتضي عدة شروط هي نفسها شروط النصر» ومنها أن يكون 
طلب النصر من الله وحده» لإرب انصرني على القوم المغسدين)"» وأن تكون هناك 
ثقة ني نحققه [الا أن نصر ا لله قريب » وأن النصر يسبقه ويلازمه ويلاحقه نصرة 
دين الله لإولينصرن | لله من ينصره ی وأن افتقاد نصر الله لا يعوضه نصر آخحر 
لإفمن ينصرني من ١‏ لله إن عصيته) ' وأن غر الله لا نصر هم ولا هم ينصرون 
لإوالذین تدعون من دونه لا يستطیعون نصركم ولا أنفسهم ينصرون). 

ئم إن هذه القوة كحقيقة حامسة غير منقطعة» فلا يسري عليها ما قد يسري على 
القوة الأرضية من تقلبات التحول والتغير فما دامت غير عاجزةء وكافية» وغالبة» 


.٤٤ فاط الآية‎ )١( 
. ۱٤٦١ انظر: الطبري» جاع البيان» مرحم سابق» ج ۲۲ ص‎ )۲( 
.٠١ الجادلة الآية‎ )۴( 
. ١۷۳ الصافات» الآية‎ )٤( 
.٠١ (ه) المائدة الآية‎ 
.١١ (ا) الأنفالء الآية‎ 
.٠١ العنكبوت» الآية‎ )۷( 
.٠٠١ البقرةء الآية‎ )۸( 
.٤٠ الحج. الأية‎ )4( 
.٠۷۹ الأعراف الآية‎ * .٦۳ هود الآية‎ )٠١( 
۹ 


ومتحققا فيها شرائط ذلك فطبيعي أن يكون خطها في صعود دائم. 

ثانيا: القوة وسنة التدخل الإهي لتحقيق الأمن: 

والتدحل الإلمي هو الغوث لمن وقفت بهم الأسباب عن مواحهة قوة البغضى» لا عن 
عجز وإنما عن قلة مكنةء إن لم يكن عن إنعدامها أصلاء وإرادة الله في التدحل إنما تجرى 
وفق سننها على صورتين"» صورة التدخحل غير المباشرء أي من خلال السنن والقوانين» 
وفق شرائطهاء إنها بعبارة أخرى صورة التدخحل من خلال تطويع السنن الي تحكم 
الكون والحياة» والوجحود الى غلاق شمو الك قدا رجاعة مكانة لا تغيب» 
ذلك لأنه يؤمن بأن هذه السنن حقائق لا تصطدم وفعله الحضاري» وإن الله تبارك 
وتعالى هو صاحب اليد العليا في تسخيرهاء إن بالخير لمن يستحق» أو بغيره لمن لا 
٠‏ يستحقه» أما الصورة الثانية فهي صورة التدحل المباشر الذي يتجلى فيه دور الإرادة 
الإلهية فوق السنن والقوانينء ليحجحب عملها أيا كان شكل هذه السنن» والتدحل بهذا 
الشكل المباشر له أسبابه» وله حكمته» الي قد ترتبط بالموقض الذي يتجلى فيه التدحل» 
وقد لا ترتبط» والمهم أنها - أي الأسباب - والحكمة - تأتي وفق قدر معلوم وتدبير 
محکم انا كل شيء خلقناه بقدر ي" . 

اما شكال هذا التدخحل فتقع في دائرة قوله تعالى: إو لله جنود السموات والأرض 
وکان الله عليما حكيما)) وقوله: إو لله جنود السموات والأرض وكان الله 
عزيزا حكيما)» وقول أيضا: لإوما يعلم جنود ربك إلا هوي ومن هذه 
الأشكال أن يكون التدحل بإبطال خحصائص الأشياء وحقائقهاء كما حدث للنار مع بي 
الله إبراهيم «[قلنا يا نار كوني بردا وسلاما على إبراهيم 4 أو أن يكون بتغيير 
صورة الشيء حتى يبدو وكأن حقيقته هي الي تغيرت كما حدث لعصا موسى عليه 
السلام في قوله تعالى: «إفألقاها فإذا هسي حية تسعى أو قد يكون بإنزال المطر 
وإرسال الملائكة وتسليط النعاس لتقوية وتطهير الفريق المؤمن» كماحدث في كثير من 
معارك المسلمين» حاصة في بدر وأحد» وقد يكون تسليط الرياح لتقلع حذور الظلم 
والإفساد» كما حدث يوم الخندق «إإذ جاءتكم جنود فأرسلنا عليهم ريجا وجنودا م 


(1) اقتبس الباحث هذا التقسيم من صدرالدين القبانجي دون تقيد .مضمون هذا التقسيم. انظر: المذهب 
السياسي اي الإسلام» مرحع سابق» ص .۲۷-۲١‏ 
(۲) القدرء الآية .٤۹‏ 
(۳) الفت الآية» .٤‏ 
)٤(‏ الفتح الآية ۷. 
(ه) المدثى الآية .٤١‏ 
»( الأنبياي الآية 14۹. 
(۷) طه الآية .٠١‏ 
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تروها وکان | لله ا تعملون بصيرا» وقد وقد يكون التدحل بغير ذلك. 

ثالئا: القوة كسند لتحقيق وظائف الخلافة: 

لا يعدو ما تحدث عته العلماء وفقهاء السياسة الشرعية بشأن توافر بعض الصفات 
العضوية وغير العضوية فيمن يتولى الخلافةء إلا أن يكون تحسيدا في جحمله لضرورة وحود 
القوة تعب الخاذفة. ععتى آنا يكرن الخيفة قريا ق حراسة: قوياق حدم قران 
فكره وعقيدته» قويا قي أداء عمله» أو بالحملة قويا بحيث يمكن القيام على أمر أمته ما 
يصلحها ويحفظ هما دينها ويسوسها به" وإذا كان ضروريا وحود القوة» وإذا کان 
ضروريا وجحود القوة ملازمة للخليفة الشرعي» فثمة ضوابط لابد أن تتحرك في حدودها 
حتى لا تنقلب من سند للشرعية» إلى سند للبطش والحجبروت والتنكيل ومن هذه 
الحدود: E E‏ 

١‏ - أن تظل في ركاب الدين حارسة له وحافظةء وارتباط القوة بالدين قى ولاية 
السلطة إنما يشهد على "إن في الأمة طرازا من ولاة الأمور الذين يضربون الأمثال في 
الصلاح وبيلغون من الاجتهاد في أمر الأمة والنصح ههاء ومن رعاية الشورى وآداب 
الولاية السياسية من بسط العدالة الدقيقة بين الرعية» ومن العفة عن مال الأمة» ومن 
التواضع والرحمة قدرا لا يتيسر لحاكم لا يؤمن با له" 2 

۲ - أن تكون القوة - من حيث جمعها بين القدرة والتسامح» والشدة واللين - قوةَ 
وسطاء ذلك حد دقيق قلما يحفظه أو يحافظ عليه حاكم» لكنه في ميزان الإسلام من 
٠‏ لوازم الخليفة المسلم» ولذلك كان الخليفة الثاني يقول: "لا يصلح هذا الأمر - الخلافة - 
إلا قوي في غير عنف» لين ي غير ضعف» جواد في غير سرف» مسك في غير مضل "> 
وقد كان الناس في زمن عمر بن الخطاب يقولون: إن البي صلى الله عليه وسلم أعلم 
بابي بکر» و کان ابوبکر اُعلم بعمر» فجری آبوبکر وعمر بجری واحداء وقد کانوا 
يخافون من لين هذاء ومن شدة هذاء فكان أبوبكر مع لينه أقواهم فيما لاتوا عنه» وألينهم 


.۹ الأحراب» الآية‎ )١( 
انظر: بصفة حاضة ما أورده الماوردي عن ضرورة السلطان القاهرة لصلاح حال الدنياء في آداب الذتيا‎ )۲( 
وما أوزده ابن تيمية عن ضرورة القوة والأمانة قي الحاكم» في‎ ١ -۱۳۹ والدین» مرحع سابق؛» ص‎ 
ص ۸» كذلك انظر ما‎ >»٣ والقلقشندي» مرحع سابق» ج‎ .۲۷-۲١ السياسة الشرعية» مرجع سابق» ص‎ 
.٤١-٤١ آورده الطرطوشي عن السلطان القاهر لرعيته» مرجع سابق» ص‎ 
.۲۲۳ انظر: د. حسن الرابيء الإعانء مرحع سابق» ص‎ )۳( 
وانظر رواية أحرى لابن‎ ۷٤١ »۷۳۸ ء۷۳٤۲ ص‎ »٥ انذار: علاءالدين علي المتقي» مر حع سابق» ج‎ )٤( 
الجوزي ب تاريخ عمر بن الخطاب» تقديم وتعليق أضامة عبدالكريم الرفاعي» دمشسق: دار إحياء علوم الدين‎ 
.۷٣ص للتأليف والطباعة؛ ۱۳۹۶۲ ه»‎ 
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فيما ينبغي› وكان عمر ألينهم فيما ينبغي» وأقواهم على أمرى ". 

۳ - أن لا تتعارض القوة مع الرفق» لأنه غير منقك عنها ما استقامت السلطة 
السياسية» وقد جاء في الحديث "اللهم من ولى من أمر أمتى شيغا فش عليهم فاشفق 
عليه» ومن ولى من أمر أمتى شيا فرفق بهم فارفق به" لكن الرفق إذا كان ضرورة 
فهو ضرورة مع الذين يعرفون المعروف فيلتزمونه» ويأمرون به» والمنكر فينبذونه وينهون 
عليه» أما حين يكون حبل انتهاك الحرمات على غاربه» فلا محال للرفق إلى أن يثوب 
العتدي» وي الحديث "ما خير رسول الله صلى الله عليه وسلم بين أمرين إلا اخحتار 
أيسرهما ما لم يكن نما فإنه كان أبعد الناس منه» وما انتقم رسول الله صلى الله عليه 


؛ - أن يكون للعفو بجاتب الرفق» فالعفو أمر إلمي «إخذ العفو وأمر بالمعروف 
واعرض عن الجاهلين 4 وهو أحد مات الالتزام» فإوالعافين عن الناس ي الى 
تحدث آثارها في إشاعة جو من الألفة والتمساك دحل البجتمع المسلم» ويلزم أن يكون 
العفو آتيا من قوة وإلا كان تهاونا وتفريطا واستسلاماء ولذلك جحاء في الحديث "من 
كظم غيظا وهو يستطيع - ولي رواية وهو يقدر - على إنفاذه - وقي رواية على أن 
ينفذه - دعاه الله على رؤوس الخلائتق حتى يخيره من أي الحور شاء - ولي الرواية - 
ملأ ا لله حوفه أمنا ولان" . 


ه - أن لا تنزع القوة هيبة ا لحك أو هيبة الحاكم وذلك لا يتحقق باستضعاف 
امحكومية أو التلويح الدائم بالعنف» بل يحققها حوف الحاكم مسن ربه والتزامه أحكام 
شریعته» وتوقیع الجزاء على ابحتريء عليهاء ولذلك تحدثت الصادر عن الخليفة الشاني» 
وعن تأدیبه بعض رعیته لأن أحدهم أقبل لا يهاب سلطان ا لله» فاعلمه أن سلطان ١‏ لله 
لا يهابه» بل وتحدثت عن أن أهمية الخلافة في عصره وصلت حدا حعل أناسا من قريش 
ینزلون عند مره رغم قوتهم وجبروتهم وریاستهم بین أقوامهم. 


.۸۳ انظر: ابن الجوزي» تاريخ عمر» مرجع سابق» ص‎ )١( 

(۲) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج ۱۲ء ص ۲۱۳-۲۱۲ . 

(۳) انظر: ابن حجرء مرحع سابق» ج »۱٤‏ ص »٦۱‏ صحیح مسلم» مرحع سایق» ج »٠١‏ ص ۸۳. 

. ٠۹۹ الأعراف» الآیة‎ )٤( 

.٠١١ آل عمرانء الآیة‎ )٥( 

. ٤۰٦ انظر هذه الروایات في تفسیر ابن کثیر» مرحع سابق» ج ۱» ص‎ )٩( 

(۷) فقد ذكر ابن المحوزي أن بعض المسلمين ضجوا بالشكوى من بعض مارسات أبي سفيان بن حرب زعيم 

بي أمية» فأمره الخليفة بالانتهاء عنها فامتثل» وكان عمر بن الخطاب يحمد الله أن جحاء على المسلمين يوا 

يمر فيه ابوسفیان - رغم مکانته من قومه - فيطيع ببطن مكة. انظر: تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» 

ص ١١۷‏ والواقع أن الفقيه عبدالرمن الشيزري يعد من أكثر الفقهاء الذين أنزلوا القوة تي الحكم متزلا هاما 

في أركانه» وقد قسم القوة إلى ثلاثة أنواع» أوما قوة رتبة الحاكم في الناس» وهيبته عليهم» وما يقع لي 
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رابعا: القوة وتحقيق الردع يإرهاب الإعداء: 

قد ورد في آية إعداد القوة ما يفيد أن أحدى غاياتها هو إرهاب عدو الله وعدر 
المسلمين ما ظهرت عداوته وما م تبد عداوته ظاهرة» وفقا نطق الآية لإترهبون به 
عدو الله وعدوكم وآخرين هن دونهم لا تعلمونهم الله يعلمهسم)» والواقع أن الآية 
تتضمن ثلاثة مفاهيم أساسية» تحتاج بعض التوضيح: 

١‏ - مفهوم الإرهاب: 

وهو عند جمع كبير من المفسرين .ععنى الإخافةء والإفراع"» وهذا المعنى متوافسق إلى 
حد كبير مع ما ذكره علماء اللغة عن معنىمادة رهب المأخوذ منها مفهوم الإرهاب”) 
فكأن الإرهاب - كهدف - يحمل في طياته تحقيق قدر من الأمن والطمأنينة من حيث ۰ 
إحداث وبث الفزع واللخوف في ابحتمع العدوء ولذلك قال بعض الفقهاء: "إن تحقيق 
الإرهاب يتأتي بأنهم - أي الأعداء - لا يقصدون دار الإسلام» وأنه رعا صار ذلك 
الإرهاب داعيا هم لدحول الإسلام» وأنه إذا اشتد حوفهم فرعا التزموا من عند أنفسهم 
حزية» ون ذلك يصير سببا لمزيد في دار الإسلام» وأنهم لا يعينون الكفار"» فسن 
الواضح إذا أن الإرهاب المتمخحض عن إعداد القوة قد يأحذ وجها إيجابياء وقد يأحذ 
وجها غير إيجابي» فوحهه الإيجابي يأتي من استخدام القوة المعدة فعلا حين لا يكون ثمة 
مفر آخر أمام خليفة المسلمين» فتكون امحصلة هي النصر ورد ع المعتدي حتى لا يعود إلى 
عدوانه مرة أحرى» وأما وحهه غير الإججابي» فيأتي من حوف استعمال القوة المسلمة 
سواء كان هناك تلويح باستخدامها أو قصد من إعدادها إيجاد هذا التهديد» فتكون 
المحصلة كذلك ردع المعتدين وردهم عن العدوان» دون الدحول في جهاد يستدعى 
استعمال القوة» أي أن نتيجته في كلا الوحهين هي حماية البجحتمع المسلم وردع أية محاولة 

(۲) مفهوم العدو: 


فقد قيل أن لإعدو الله عدوكم) في الآية قصد به "الأعداء من المش ر كين والكفا 


“ نفوسهم» من عزة وسطوة» واستعلائه» وقدرته» وهذه تحصل بحسن السياسة» والثاني قوة احتماله بنفسه ها 
يرد عليه من الأمور» واستقلاله بذلك» وتحصل بأدب النفس» والثالفة قوة التدبير لأمور المملكة والنفاذ فيها 
بحسن نظر العواقب بالأمور. انظر: الشیزري» مرحع سابق» ص ۲۲۳-۲۲۲. 
(۱) انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۳١‏ القرطي» مرجع سابق» ج ۸» ص ٠١‏ وما 
بعدهاء ابن العربي» أحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ۱ ابن کئیر» تفسير القرآن» مرجع سابق» 
ج ۲ے د ۳۲۲ فی ظلال القرآنء مرحع سابقء ج ۳ ص ٠٣٤٤‏ ۔ 
(۲) انظر ادة "رهب" ی: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۲۰۴. 
(۳) انظر: تفسير النار» مرجع سابق»ء ج »٠١‏ ص 1٩‏ وما بعدها. 

۹۳ 


ممن يظهرون العداوة ال ولرسنولة لمو 2 وقيل: a‏ وقریش› 
وكفار العرب"”» وقيل: "إغا أراد سبحانه قلوب أعداء الله الذين هم أعداء العصبة 
السلمة في الأرض"» وقيل: "هم الكفارء بإطلاق» والذي يراه الباحث في هذا 
التنوع الاحتهادي أمرين: أوحما: تفضيل إطلاق عدو الله وعدو المسلمين دون تحديد 
لمن هو هذا العدوء وهذا يعن أن يظل لفظ "العدو" صفة لا موصوفاء بحيث تنسحب 

على كل من أظهر العداوة ا واي مکان» انها 
أن تظل صفة عدو الله هي الضابط في توصيف كل عدو» .ععنى أن كل عدو لا يحقق 
عدوانا على أحكام الشرع وقيمه أو لا يحقق عدوانا على المسلمين يخرجهم عن التزامهم 
الدييْ» أو يحول بينهم وبين أحكام شرعهم وقيمه» فهو ليس عدوا له وإغاقديرى 
على أنه عدو للوطن» أو للقائدء أو للقومية أو للحزب السياسي» أو ما شاكل من رابط 
تستدعي توجيه الهوية إليها. 

۳ - مفهوم الآخرين الذين لا يعلمون: 
وهو الوارد في قوله تعالىقي آية إعداد القوة: ا وآخرين من دونهم لا تعلمونهم | 

يعلمهم) › فقد قيل: "انهم الجن الذين لا يعلمهم إلا ا له"» > وقيل: "هم الفرس 
والروم» وقي رأي هم بنو قريظة» وي رأي آحر هم كل من تعرف عداوته» وف رأي 
ثالث هم الجن" وقيل يضاف إلى هؤلاء السابقين المنافقون» والشياطين الي في 
الدور"» وقيل قصد بهم من لا يعرف السلمون كنههم أو الذين م جهروا هم 
بالعداوة» وأن علم الله سرائرهم وحقائقهم“) ويلاحظ في هذه الآراء ملاحظتانء 
الأولى: أن بعض هذه الآراء قد اغفلت أصنافا من الأعداء - غير الجن والشياطين - ممن 
قد تكون معاناة احتمع المسلم منهم أشد وأنكى» سواء حرجوا عليه من داحله» أو 
ناصبوه العداء من حارج» والثانية: أن بعض هذه الآراء من تحدث أصحابها عن أعداء 
مثل الروم والفرس» ويهود بي قريظة وغيرهم» قد وقفوا عند بعض الحوادث التاربجخية» 
ولم يتحطوا هذه الحوادث ليروا أعداء آحرين غير الذين ذكرواء وعموما فإن الذي ميل ٠‏ 
إليه الباحث هو أن بعض الذين اجتهدوا قي تحديد معنى "الآحريسن ع" قيدوا معنى مطلقا 


(1) انظر: الطبري»› حامع البیان» مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۳۱ وما بعدها. 

(۲) انظر: القرطي»› مرحع سابق» ج ۸» ص ۲١‏ وما بعدها. 

(۳) انظر: سید قطب» فی ظلال القرآن» مرحع سابق» ج ›٥‏ ص ٠١٤٤‏ ۔ 

)5( انظر: ابن كثير» تفسرر القرآن› مرحع سابق» ج ۲۲› ص ۳۲۲. 

.۳۸-۳۷ ص‎ »٤ انظر: الطبري» حامع البیاء مرحع سابق» ج‎ )٥( 

i E SRS 4 انظر: القرطي»›‎ )١( 

(۷) انظر: ابن کثرر»› ته تفسير القرآن» مرحع سابق» ج ۲» ص ۳۳۲. 

(۸) انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق ج ۳» ص ۱١٤٤‏ . 
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ذكرته الآية» وججيء لفظ "وآحرين" على سبيل النكرة يجعله يسع معاني شتى» وأصنافا 
من الأعداء بعكن أن يدخلوا فيه» وقد صدق الإمام القرطي حين قال: "ولا ينبغخي 

ا - أي في الآحري - بشيء لأن الله سبحانه قال: لإوآخرين مسن دونهم 
لا تعلمونهم الله يعلمهم) فكيف يدعى أحد علما بهم إلا أن يصح حديث جاء في 
ا 

خامساً: القوة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 
لا شك أن هناك علاقة تفاعل مستمر بين دور القوة» ودور مبداً الأمر با لمعروف والنهي 
عن المىكر في تحقيق الأمن للمجتمع السياسي اللسلم» فتطبيق هذا المبداً قيمة ووظيفة 
حضارية في درجاته المخحتلفة» يستلزم المكنة أو القوة الي تسنده وتجعل منه واقعا 
وحزكة» إذ تتيح القوة له بدائل متعددة للاحتيار حسب متطلبات الموقف المراد الأمر فيه 
بالمعروف أو النهي فيه عن المنكرن ولا شك أن الذي يملك درجحة أعلى من درحات 
القوة يستطيع امتلاك الدرجة الأدنى منهاء والعكس ليس صحيحا ومن هنا كان حرص 
الرسول صلى الله عليه وسلم على إغاء روح القوة - جماع القوة - حين جعلل المؤمن 
القوي خير وأحب الله من المؤمن الضعيف» وإن كان في كل خير» ومن ناحية أحرى» 
فإن مبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يساعد بشكل أو بآحر في تدعيم قوة البجتمع 
الملسلم» من حيث إن تطبيقه - بأي شكل من أشكاله - كفيل - إذا ما تم وفق شروطه 
وضوابطه - بتطهرر هذا ابجتمع باستمرار من مصادر الخللء وإشاعة مظاهر التماسك» 

. وإزالة» وتحقيق التماسك من مستلزمات القوة» كما إنهما من آثارهها. 


)١(‏ انظر: القرطيء› مرجع سابق» ج ۸»> ص ۲١‏ وما بعدها. 
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المطلب الثالث 
القوة والإضرار بالأمن 

عندما تسار القوة وراء مقاصد غير شرعية» وحينما يستعلى القائمون عليها أفرادا 
وجماعات» أو دولا وبجتمعات» لتصبح لديهم غاية ووسيلة في نفس الوقت بلا ضوابط 
ليست من عقيدة التوحيد في شيء» فإن نمة ضررا واقعا لا حالة على أمن الحياة كلها 
لأن منطلتق القوة في هذه الحالة تستبد به صفات الظلم والبغي والاستطالة في الأرض بغير 
الحق» ونبذ البر والتقوى والإصلاح وغيرها من القيم الي تغلف مفهوم القوة قي المفهوم 
الإسلامي - بل ولأن الحياة - في ظل سيادة مثل هذا النمط من الاستخدام الفاسد للقوة 

- یراد ھا ان تدار ح رکتھا على غر ما يصلحهاء من هنا يبدو الوجه الإفسادي للقوة في ق 
احتمع المسلم» وجه الإضرار بالأمن» وهذا الوحه له ملامح عديدةء وأهمها: 

أولاً: القوة والانفلات من التوحيد: 

لا تنفك القوة تصبح قوة هشة لا فاعلية لها عندما تنفلت من سعة التوحيد» وإن 
تصور مستخدموها غير ذلك» ذلك لأن الاستناد إلى أي شيء غير التوحيد هو استناد 
إلى قوة واهنة ضعيفة» ولقد ضرب الله هذا مشلا من بيت العنكبوت في قوله تعالى: 
مل الذين اتخذوا من دون الله أولياء كمشل العنكبوت اتخذت بيا وإن وهن 
البيوت لبيت العنكبوت لو كانوا يعلمون)" وإذا كان هذا هو ميزان الله الذي يزن 
فعالية القوة المنفصمة عن التوحيد» فإن موازين البشر قد ترى رأيا آخحر»هو الاعتزاف 
بالقوة للظالين» وتصور أنها حقيقة أبدية» وقد يفتتن المستضعفون بها لأنهم لا 
يتصورون أن مثل هذه القوة تتضاءل لتصير لا شيء أمام قوة الله الأشد والأكبر. 

وما حدث لقارون فيه العيرة والعظة في هذا المقام» فقد أوتي من كنور القوة 
ومصادرها الكثير فن قارون كان من قوم موسى فبغى عليهم وآتيناه من الكنوز ما 
إن مفاتحه لتنوء بالعصبة أولي القوة إذ قال له قومه لا تفرح إن الله لا بحب 
الفرحين)» ورغم ذلك أحذته عزة ما كان فيه» وآثر أن يقطع الصلة بينه وبين 
مصدره الإلهي الأوحد» ليدنسب ما أوتي من مكانة قوية إلى نفسه قال إغا أوتيته على 
علم عندي ... 4 بل وظل یتباهی بذلك حتی فتن به کشر من کانوا ضعاف 
العقيدة [فخرج على قومه في زينته» قال الذين يريدون الحياة الدنيا يا ليت لنا مشل 


(1) العنكبوت» الآية .٤١‏ 
(۲) القصص,» الآية .۷١‏ 
(۲) القصص, الآية ۸۷. 
Ab‏ 


ما أوتي قارون. إنه لذو حظ عظيم)4 فكانت إرادة الله أن يجعله سنة في أذ القوى 
الظالة فإفخسفنا به وبداره الأرض» فما كان له من فئة ينصرونه من الله وما كان 
من المنتصرين) ولا انكشف زيف قوة قارون كانت الفرصة للمستضعفين لكي 
يعودوا إلى عقيدتهم مصدر قوتهم #إوأصبح الذين تمنوا مكانه بالأمس يقولون ويكأن 
الله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده ويقدر. لولا أن مَنّ الله علينا خسف بنا ويكانه 
له يفلح الكافروني”. 

التالي فماذا يفسر وجحود قوى أرضية لا صلة ها بالتو حيدء ورغم ذلك ها السيادة 
والاستخحلاف أكثر ما لأولئك الذين أنرلت رسالة الإسلام أمانة بين ظهرانيهم؟ 


والواقع أن معرفة سنة الله في حلقه» ومعرفة الفرق بين الاستخلاف الإبماني 
والاستخلاف الشركي» والفرق بين التمكين وفق منهج العدل والتمكين فرق منهج 
البغي» كل ذلك قد يساعد على الإجابة على التساؤل التاليء ذلك أن قدر الله سبحانه 
إذا جرى على تمكين وتسليط أمة من الأمم» أو دولة من الدول» رغم انفلاتها من 
القاعدة الإعانية» فإن ذلك يحب أن يفهم في الإطار الاي 


۱ - أن هذه القوة مهما أوتيت من سطوة - مؤقتةء أو طويلة الأمد - لن تخرج عن 
سنة الله في تسليط الوهن عليهاء إن بتقوية صف المستضعفين لإونريد أن فن على 
الذين استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارٹين ي أو بتسليط نقمته 
عليها ما يشاء فإذلكم وأن | لله موهن كيد الكافرين4. 


۲ - أن هذة القوة قد يرك ها عنان التكبر والتجبر» بل والإفساد فى الأرض» إمهالا 
واستدراجا لقوله تعالی: إوالذين كذبوا بآياتنا سنستدرجهم من حيث لا يعلمون 
وأملي هم أن كيدي متين) وقوله: إفذرني ومن يكذب بهذا الحديث 
سدستد رجهم من حیٹ لا يعلمون)) وقوله: اإفذرهم يخوضوا ویلعبوا حتی يلاقوا 
يومهم الذي يوعدون)) وقوله: انهم یکیدون کیدا. واکید كيدا فمهسل 
الكافرون أمهلهم رويداي“. 


)0 القصص» الآية ۷۹. 
(۲) القصص,» الآية .۸۱١‏ 
(۳) القصص,» الآية ۸۲. 
)٤(‏ القصص» الآية .٥‏ 
(ه) الأنفال» الآية .٠۸‏ 
(1) الأعراف» الآية ۱۸۳١-٠۱۸۲‏ . 
(۷) القلمء الآية .٤ ٤‏ 
(۸) الزحرف, الآية ۸۳. 
(4) الطارق» الآية ٠۷-٠٠١‏ . 
1۷ 


٣‏ -أن هذه القوة قد يأتيها أمر الله بغتةء فإذا بها مقطوعة الدابر» رغم ما أوتيت من 
نفوذ وسلطان» لقوله تعالی: ب[فلما نسوا ما ذکروا به فحنا عليهم أبسواب کل شيء 
حتى إذا فرحوا مما أوتوا أخذناهم بغتة فإذا هنم مبلسون. فقطع دابر القوم الذين 
ظلموا والحمد لله رب العاليني". 

٤‏ - أن تمكين هذه القوة - قصر أم طال مداه - قد يكون من سنن الابتلاء للقوة 
الومنة اإوجعلنا بعضكم لبعض فتبة أتصبروني) والابتلاء بالضعف أحيانا قد يبصر 
القوة المؤمنة بمواطن اللخلل فيهاء أو نقاط الضعف ف أولوياتهاء وقد يظهر ها عناصر 
الإفساد داحلها رغم أنها حسوبة منها لإما كان الله ليذر المؤمنين علسى ما أنعم عليه 
حتى يميز الخبيث من الطيب )ي وقد ينبهها إلى ضرورة تصحيح منهجها ليستقيم 
والمنهج الإلمي ني الاستحلاف والتمكين» وقد يلفت نظرها إلى ضرورة الوعي بأمور في 
إعداد القوة» أو في استخحدامها قد غابت عنها. 

ه - وقد يكون التمكين للقوة غير المؤمنة من سنن تداول الأيام والسبق الحضاري 
بين المسلمين وغيرهم لوتلك الأيام تداوها بين الناس#» حتى إذا ما زال هذا السبق 
عن اجتمع المسلم» أحدث التغيير في نفسه إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما 
بأنفسهم)» لكي يعود إلى السبقء ويعود السبق إليه» والتغيير يتطلب معرفة سنن التغيير 
لما بالأنفس» ومعرفة ما ينبغي تغييره» وما ينبغي تثبيته» ومعرفة أولفك الذين ينبغي تغيبر 
ما بأنفسهم. 

ثانيا: التدخل الإهي وعجز القوة: 

قد يأتي التدحل الإلهي ليبطل مفعول القوى الأرضية ليلقى بها وبأصحابها في درك 
الخوف والاضطراب» أو .معنى آحر في درك سلب الأمن» وهنا يمكن القول أن هناك 
أمورا جب ملاحظتها في هذا الشأنء 

وأول ما يلاحظ أن صورتي التدحل الإلمي السابق الحديث عنهما في تحقيق العحز 
للقوه تعملان آثارهما حين تكون السنة الإهية قد مضت بإبطال مفعول بعض القوى - 
وفق إنماط ثلاثة» كما سيرد لاحقاء وهذا عكس ما يحدث لتحقيق التمكن لبعض القوى 
- سواء بتحويل هذه القوة إلى ضعف أبدي» أو بإهلاكها وإزالتها أر بابتلائها لتصحيح 


0 الأنعام» الآية ٤٥١-٤٤‏ . 
(۲) الفرقانء الآية .٠١‏ 
(۴) آل عمران» الآية ۱۷۹. 
)٤(‏ آل عمرانء الآية .٠٤٠١‏ 
(ه) انظر بصفة حاصة العلاقة بين التغيير والتحديد السياسي للأمة في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» 
ص ۳۹۸ وما بعدها. 
۲۹۸ 


أوضاعها - يجيء لكي يتأكد للأمم بل وللأفراد أن تسترها وراء قوتها فقط هو تسار 
وراء عرض زائل» وتحصن بعجز دائم» وإن أداها منطق الاغتزار - كما سبق - إلى 
اعتقاد غير ذلك. 

ثم هناك ملاحظة أحرى في هذا الشأن وهي أن سنة الله في إبطال القوة قد تصيب 
إغاطا ثلائة من الأفراد والأمم» أوها نمط أولمك المؤمنين» وهؤلاء تأتي السنة فيهم لتعميق 
أصالة الإيعان» وتحديد الثقة قي قوة الله ومعيته» والابتعاد عن الاغار بقوة الكثرة 
والعدد» ويكون محصلة التدحل هنا مزيد من الإبمان» ومزيد من الثبات على منهج الله 
ومقام د شريعته» ويدحل في إطار هذا ما حدث للمسلمين يومي أحد وحنين". 
والنمط الثاني هو نمط أولعك الذين ضعف إعانهم» فعلقوا هذا الإبمان على شوط الهوى 
واكتساب المصال والمنافع الدنيويةء فإن أعطوا منها رضوا وإلا سرعان ما يرتكسون قي 
وهدات النفاق» وقد يهوى بهم إفساد العقيدة إلى درك الشرك والكفر عكس النمط 
الأول» ويدحل في هذا النمط التدحل الإلهى لابطال مفعول النفاق فى عصر النبوة. 
والنمط الثالث أولعك الذين و عو و 
الأمل البعيد» وهولاء يأتيهم إعجاز قوتهم مهما كانت أو م يسيروا في الأرض 
فينظروا كيف كان عاقبة الذين من قبلهم كانوا أشد منهم قوة وأثاروا الأرض 
وعمروها أكثر ما عمروها. وجاءت رسلهم بالبينات. فما کان ا لله ليظلمهم. ولکن 
كانوا أنفسهم يظلمون4”» وتكون عاقبة التدحل الإهي في هذا النمط هو الأحذ 
الشديد الذي لا أثر له #إفاما عاد فاستكبروا في الأرض بغير الحق وقالوا من أشد منا 
قوة. أو م يروا أن الله الذي خلقهم هو أشد منهم قو: وأكانوا بآياتنا بجحدون. 
فأرسلنا عليهم رجا صرصرا في أيام نحسات لنذيقهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا 
ولعذاب الآخرة أخزى وهم لا ينصروني“. 

أما الملاحظة الثالثة: فهي أن التدحل الإلهي لإبطال القوة ليس ارتحالاء أو اعتباطا بلا 
حكمة» لأنه كما سبق تعبير عن سنة من السنن الي تحرى وفق شروط وضوابط مقدرة 
وإذا كان هذا التدحل مقصودا به قي النمط الأول - من الإنماط الثلاثة السابقة - إرادة 
الخير للمسلمين» وإن حاء ذلك بهزيمة ظاهرية مؤقتة» فإن ذلك يعي أنه - أي التدحل - 
ليس مفصولا عن إرادة الإنسان» وليس منبت الصلة عن حركته في الحياةء رغم ما في 


(۱) انظر في تفاصيل هذا اليوم: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۳» ص ۳ وما بعدها» صحيح مسلم» مرحع 
سابق» ج ۱۲ء ص ۱١۰-۱٤۷‏ . 
(۲) انظر تفاصیل هذا الیوم: ابن هشام» مرخع سابق» ج »٤‏ ص ۸٤‏ وما بعدها» صحیح مسلم مرحم 
سابق» ج ۱۲» ص ۱۲۲-۱۱۳ . 
(۳) الروم الآية .٩‏ 
)٤(‏ فصلت» الآية .٠١-٠٠١‏ 

۹۹ 


والملاحظة الرابعة: أن الإبعان سلاح القوة الأساسي والذي معه يحدث التدحل الإلهي 
لتشبيت الذين التزموه مبدأ ومنهجاء لا ينبغي أن توجه التهمة إليه إذا حاء التدحل الإلهي 
لغير صا المسلمين ماداموا قد قصروا عن حقيقة الربط بينهم وبين العمل الصا دائماء 
ذلك الإیعان لیس جرد تراتیل كلامية یعقبها سکون وسبات» بل لابد له من حرکة) 
وتبقى ملاحظة أخيرة بشأن التدخحل الإلمي لتحقيق التعجز للقوة» مفادها أن إذا أصاب 
العجز القوة المسلمة أحيانا فذلك لا يعطيها اللبرر كي تعلق فشلها على تخلي الإرادة 
الإلهية عنهاء بل يجب أن تعود إلى نفسها وستكتشف أن الخلل بها إقل هو من عند 
أنفسكم» وسيظل قوله تعالى: اليس الله بكاف عبده. ويخوفونك بالذين من 
دونه. ومن يضلل الله فماله من هادي" حقيقة واقعة ترحم كل من يشكك قي قدرة 
الله وقهره» وأنه وحده سبحانه الأول بنصرة عباده. 

ثالغاً: هدر القوة والإضرار بالأمن: 

حين تذهب الأفهام مذهبا ضيقًا يعمد إلى الأحذ بأقوال فقهية اجحتهادية في معنى 
القوة الواحب إعدادهاء ثم تحاول تطبيقها - أي الأقوال - على واقعها الذي قد يتأبى 
على مثل هذه الاجتهادات فإنها بذلك تكون قد ضيقت من معاني القوة» ومضمونهاء 
وفوتت على أمتها منافذ لتطوير قوتهاء وتوسيع مدلولاتهاء فإن هذا التضييق» وذلك 
التفويت يؤديان إلى تفريغ القوة من محتواهاء بحيث إذا ما استجدت مصادر تهديد أو 
اتراق لأمن الأمة» يصبح عسيرا - والوضع كذلك - مواحهتها والتعامل معها بفاعلية» 
لا لعدم وجحود القوة الكفيلة بذلك وإنما لأن هذه القوة متاحة» ولكن مصادرها غير 
متسغلة وغير منتفع بهاء وهذا ما يسميه الباحث بهدر القوة» أو القَوة المعطلة» وهنا لابد 
من وقفة لتحديد معنى القوة الوارد في قوله تعالى: «إواعدوا هم ما استطعتم من قوة 
ومن رباط الخيل#. وبداية فقد احتلف المفسرون في ذلك» فمال بعضهم إلى تضيق 
معنى القوة» وجعلها مرادة للرمي» تعويلا على حديث "ألان أن القوة الرمى» إلا أن 
القوة الرمى» غلا أن القوة الرمي" وي رواية "ألا أن الرمي القوة"» أو مرادفة للحصون» 
أو التب لتجهيز للغزو› أو إعداد السلاح» أو ما يندرج تحت ذلك من أمور الفروسية» وتعلم 
الرماية» وإعداد الخيل» واستعمال الأسلحة. أما البعض الأخحر فقد مال إلى توسيع 


(1) انظر: محمد حسين الطباطبائي› الإسلام ومتطلبات التغيير الاجتماعي» بيروت: دار مكتبة ألفباء الإسلام 
۷ ص5۲ . 
(۲) آل عمرانء الآية .٠١١‏ 
(۳) الزمرء الآية .٠١‏ 
)٤(‏ انظر: الطيبري»› جامع البيان ..» مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۱ وما بعدهاء القرطي»› مرجع سابق» ج 
۸ ص ۳١‏ وما بعدهاء ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرحع سابق› ج ۲› ص ۳۲۲-۳۲۱. 
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معنى القوة بحيث تشمل أقصى الحدود المكنة» كما تشمل إعداد جميع أسبابها بقدر 
الاستطاعة“) دون الوقوف بها عند حد معن بحيث تحقق كل ما يتقوى به المسلمون 
على جهاد عدو الله وعدوه°)» وإذا كان الباحث ميل إلى ما ذهب إليه الذين وسعوا 
من معنى القوة المأمور إعدادها شرعياء فإن ذلك يجب فهمه ني إطار ما يلي: 

١‏ - إن قصر مفهوم القوة على الحانب المسلح أو العسكري منها هو إهدار لبقية 
الجوانب الأحرى الي تحقق ضما جماع فاعليتهاء من هنا كان اللإمام الطيري يصدر عن 
حق وهو يقول: "والصواب من القول أن يقال أن اله أمر المؤمنين بإعداد الجهاد وآلة 
الحرب؛ وما يتقوون به على جهاد عدوه وعدوهم من المشركين من السلاح والرمي 
وغير ذلك ورباط الخيلء ولا وجه لأن يقال عنه بالقوة معنى دون معنى من معاني 
القوة» وقد علم الله الأمر به" . 


۲ - إن ورود لفظ "قوة" هكذا ني الآية القرآنية» على سبيل النكرة» يجعلها تتسع 
لكل معاني القوة» في كل جحالات الحياة الفكرية والعملية» ويتسع بابها ليدحل منه 
الإنسان المسلم بجهده واحتهاده» ليبدع فيها ويطور من أشكاها. 

۲ - إن تضمين رباط الخيل مع القوة هو تأكيد لاتساع معنى القوة لكي تشمل كل 
جما القوة المادية والمعنوية» وإذا كانت الخيل في عصر سابق من عصور الإسلام هي 
أظهر رمز ذه القوة - وهو ما أشار إليه الإمام الطبري. وهو يذكر أسباب تخصيص 
الرمي والخيل بالذكر كأشكال للقوة”“ - فطبيعي أن يتحول هذا الرمز بتغير شكل القوة 
وغطها. 

٤‏ - إن إعداد القوة "يختلف امتثال الأمر الرباني به باحتلاف درجحة الاستطاعة في 
كل زمان ومكان بحسب" ولذلك يقول الشيخ محمد عبده: "وإطلاق الرمي في 
الحديث يشمل كل ما يرمي به العدو من سهم» أو قذيقة منجنيق أو طيارة أو بندقية. 
أو مدفع» وغير ذلك» وإن م يكن كل ذلك معرؤفا تي عصره صلى الله عليه وسلم فان 
اللفظ يشمله» والراد منه يقتضيه ... ومن قواعد الأصول إن العيرة بعموم اللفظ لا 
بخصوص السبب» وما لا يتم الواحب إلا به فهو واحب". 


(۱) انظر: سيد قطب» في ظلال القرآنء مرجع سابق» ج ۴» ص ۰۳۸از 
(۲) انظر: تفسير المنار» مرجع سابق» ج »٠١‏ ص 1٩‏ وما بعدها. 
(۳) انظر: الطبري» جامع البيان ۰ مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۳۷»› ابن العربي» أحكام القرآن› مرحم 
سابق» ج ۲» ص .۸٦1۱‏ 
)٤(‏ انظر: الطبري» حامع البيان» مرجع سابق» ج ٤‏ ۱» ص ۳۷. 
)٥(‏ انظر: القرطي» مرجع سابق» ج ۸» ص ۴١‏ وما بعدها. 
() انظر: نسر المنار» مرجع سابق» ج »٠١‏ ص 1٩4‏ وما بعدها. 
(۷) نفس المرحع السابق. 
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ه - إن التطور المعاصر لمفهوم القوة لم يعد أن تظل القوة مرادفة فقط للقوة العنيفة 
أو المسلحةء ذلك أن التغير في طبيعة التهديدات الي يتعرض ها أمن الدولة والحتمعات» 
والتغير في أشكاطما افتراضا تغييرا ماثلا في طبيعة وأشكال القوة لتكون على نفس 
اللستوى في التصدي لفل هذه التهديدات» سواء بالاقتصار على التلويح بالقوق 
أوبالاضطرار إلى مارستها فعلا") وهذا يعي أن انجتمع المسلم مطالب بأن يعي حقيقة 
هذا التطورء وعيا يعيد ويراحع أقوال الفقهاء قي معنى القوة» فيعدل فيهاء أويضيف 
إليهاء أو يتجاوزها دون تفريط أو افراط قي فقه الأصول المنزلة. 

رابعا: الأمن وتعطيل مارسة القوة: 

مما سبق يتضح أن تعديم القوة للأمن قد يأحذ شكل التهديد .عمارستها لتحقيق 
الارهاب والرد ع للمعتدين» أو شكل ممارستها فعلاء وقد يأحذ الشكلين معاء والأمر في 
ذلك بالأساس مردود إلى القيادة الشرعية ونظرها إلى واقع الحتمع السياسي» وإلى 
متطلبات الحفاظ على أمنه» وبناءٌ على ذلك فإن أي موقف يتعرض فيه أمن ابحتمع 
المسلم للتهديد أو الاحتراق» سواء من داخله» أو من خارجحه» ولا يكون ثمة حيار غير 
حيار تمارسة القوة» فقد باتت مارستها واجبةء فإذا م تمارس ما يحمله ذلك من أخحطار 
عديدة للوجحود الحضاري السلم فقد عطلت وظيفة القوة الشرعية» لا يعدو تعطيل هذه 
الوظيفة أن يكون تعطيلا لمبداً الأمر با معروف والنهي عن المنكر» وقد سبق الإلماحة إلى 
آثاره السلبية في الإضرار بالأمن» وتعطيلا كذلك للجهاد كإحدى ال ركائز والوسائل 
الأساسية في تعامل البجحتمع المسلم» داحليا وخارحياء ولتعطيل الحهاد من الآثار السلبية في 
الإضرار بالأمن ما لا يقل في حطورته عن الآثار السابية لتعطيل الحسبة أو بالمعروف 
والنهي عن المنكر» بقطع النظر عن أسباب ذلك التعطيل ودواعيه وهذا تفصيل لاحق. 


)١(‏ انظر محاولة لبيان بعض أشكال القوة في المفهوم الإسلامي» محمد حسين فضل الله مرجع سابق» مواضع 
متفرقة» وانظر للمؤلف نفسه» حطوات على طريق السلام» بيروت: دار التعارف» الطبعة الخامسة» ۱۹۸٩‏ 
ص ۸۷. وانظر أيضا: 
W. Farmsworth and Richard B.Gary, Security in a World of Change. Reading, Belmont‏ 
Californea: Wods Worth Puplishing Company, Inc. 1969. Jack Kuglar, Wiliam Domke.‏ 
Comparing The Strength of Nation, Comparative Political Studies. Vol. 19, No.1, April,‏ 
ppL 40-43.‏ .1986 
وانظر في آثار تضاؤل وعجز قوة المسلمين عن النهوض بأمنهم في أكثر من بقعة من أراضيهم: 
Ali L. Karaeosmaoglu “Islam and its Impalication for The International System”, in Metins‏ 
Heper and Repheali (ed), Islam and Politics in The Modern Middle East, New York: Martin,s‏ 
Press. 1984, P. 115.‏ 
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خامسا: قبول الاستضعاف والإضرار بالأمن: 


والاستضعاف في حقيقته تضاؤل قي المكانة» وضعف في القدرة على أحذ زمام الأمر 
في الفعل الحضاري - استخلافا وإعمارا للأرض بالحق - وقبول الاستضعاف في الجتمع 
امسلم تعتمل وراءه أسباب كثيرة لعل أهمها فساد سيرة الحكم بحيث لا يستطيع المحكوم 
إلا الإذعان في عملية تشكيل الطاعة الزائفة والمصطنعة للحام» وسيطرة حالة من 
التحاذل عن القيام بالوظيفة الحضارية والإحلال بشروطها وأركانها“» وحالة اليأس 
والقنوط بفعل انتقال ملاك قيادة انجحتمع الإنساني إلى غير المسلمين» وقد يساعد على هذا 
اليأس رذلك القنوط الشعور بأن حوارق الأمور والمعجزات قد انتهى زمانها لنصرة 
السلمين"» دون إدراك أن الذي أحرى هذه العجزات وتلك الخوارق عبر أزمان مختلفة 
وعصور متنوعة» ولي أقوام وشعوب وقرون متباعدة» قادر على أن يجريها في أي زمان 
وأي مكان» والمعجزات والخوارق تتم وفق مشيئة الله المطلقة» ولكن الله يستبدل 
بإغاطها إنماطا أحرى تلائم واقع كل فة ومتقضياتها وفق سننه تعالى» كلذلك فقد 
يكون وراء الاستضعاف ارتضاء المسلم الإقامة في بجحتمعات غير مسلمة رغم تعرضه لما 
يفتنه في دينه وعقيدته» دون أن بعلك تغيير ذلك سواء داحل هذه الجتمعات» أو بامجرة 
إلى بلاد المسلمين» وسيتضح في موضع لاحق» أبعاد أحرى لحقيقة الاستضعاف وكيفية 
التعامل معه. 


)١(‏ انظر ما سبق في ركيزة الخلافة. 

(۲) انظر ٠ا‏ سبق ني ركيزة العقيدة. 

(۳) انظر: محمد حسین فضل | لله حطوات على طريق الإسلام» مرجع سابق» ص .٩1‏ 
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المطلب الرابع 
توظيف القوة في تحقيق الأمن في النموذج القرآني 

والنموذج الذي اختاره الباحث هو نموذج ذي القرنين الذي ورد ذكره في قوله 
تعالى: إويسألونك عن ذي القرنين قل سأتلوا عليكم منه ذكرا 4 ووراء احتيار 
هذا النموذج عدة مبررات. 

لعل أهمها من وجه أول أن ذا القرنين يقدم أحد النماذج الإبمانية الي أتاها | له 
الملك» وإمكانات القوة فألزمها شرائط الإبعان» وسلطها في طاعته وحدمته» ولم يكن في 
هذا الشأن كفرعون موسى الذي أوتي القوة فأظهر وحهها الظام» واستغلها في استعباد 
الاس والاستطالة في الأرض بغبر حق. 

والوحه الثاني أن في نموذج ذي القرنين دليلا للقيادات المسلمة في كل زمان» وكل 
مكان على أن القوة ليست بطشا أو ارهابا جاله البغي والاستطالة على من حرموا منهاء 
وإنغا هي ابتلاء يفرض على الذين وقع عليهم أن يكون مخرجحهم منه هو تحقيق كلمة الله 
فيه» من حيث عل غايته - أي الابتلاء - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 

والوحه الثالث أن مسلك ذي القرنين في توجحيه القوة لنصرة المستضعفين - الذين 
استنجدوا به من بطش الظالمين - كما سيرد - بجانب مسلكه في توحيهها لحماية نشر 
الدعوةء يؤكد أن هذه النصرة في حقيقتها من مقتضيات نشر الدعوة» بل ومن 
مستلزمات تأكيد أنها ح ركة رة للناس» ومصدرحفظ لحقوقهم وحرماتهم» وليست 
توجها دنيويا بلا قيمة أو مقصد. 

وسوف يتناول هذا النموذج - في إطار التزام ما ورد في النصوص القرآنية" - في 
النقاط الأربع الآتية: 

أولً: ذو القرنين والالترام الإبعاني: 

م يكن ذو القرنين بدعا من القيادات الي التزمت الإبعان بالتوحيد منهجا وسلوكاء 
وهنا بمكن القول أنه رغم أن سياق الرواية القرآنية يؤكد أن ذا القرنين كان رجلا 
مؤمناء إلا أن بعض المفسرين ومن شايعهم من المؤرخحين نقلوا بعض الروايات الي 
تشكك فى صفاته الإبعانية وقد ورد كثير على ذلك فقال: "وقد أورد ابن جرير - أي 
الطبري - ههنا والأموي في مغازيه حديثا أسنده وهو ضعيضف عن عقبة بن عامر» أن 
نفرا من اليهود حاعرا يسألون الني صلى الله عليه وسلم عن ذي القرنين» فأخحبرهم عا 


.۸۳ الكهف» الآية‎ )١( 
.۹۸-۸۳ في سورة الکپف) الآیات‎ )۲( 


جاعوا له ابتدای فکان فیما أخبرهم به أنه کان شابا من الرو» وأنه بنى الإسكندريةت 
أنه علا به ملك في السماء وذهب به إلى السد ورأى أقواما وحوههم مثشل وحوه 
الكلاب .. وهذا فيه طول ونكارة» ورفعه إلى البي صلى الله عليه وسلم - أي نسبته 
إليه - لا يصح» وأكثر ما فيه أنه من أحبار بي إسرائيل”» وبعد أن فند ابن كثير ما 
رواه البعض» فرق - لي روايته - بين انين كانا يمحملان اسم ذي القرنين» أوهما هو 
الإسكندر امقدوني اليوناني وكان وزيره أرسطو طاليس الفيلسوف الشهيرء والثاني هو 
المذكور في القرآن الكريي وکان في زمن إبراهيم الخليل عليه السلام وقد طاف بالبيت 
ا حرام معه اول ما بناه وآمن به واتبعه» وان وزيره الخضر عليه السلام» ومادام ذو 
القرنون كان على ملة إبراهيم عليه السلام ومنهجه» فبديهي أنه كان حنيفا مسلماء لأن 
هذا ما حكاه القرآن عن ي الله ني قوله تعالى: ما كان إبراهيم يهوديا ولا نصرانيا 
ولكن كان حنفيا مسلما وما كان من المش ركين4 ولعل ما يؤكد التزام ذي القرنين 
الديي أن علي بن ابي طالب لا سئل عنه قال: "كان عبدا ناصحا لله فناصحه» دعا 
قومه إلى الله فضربوه على قرنه فمات» فأحياه الله فدعا قومه إلى الله فضربوه على 
قرنه» فمات» فسمي ذا القرنين". كذلك قد روي نما يؤكد التزامه الدين أنه "قد ملك 
الدنيا فيما ذكر المؤرحون أربعة» مؤمنان» وكافرانء فأما المؤمنان فكانا ذا القرنين» 
وسليمان» وأما الكافران فكانا النمرود وبختنم "°. 

ثانيا - حقيقة القوة التي كانت لذي القرنين:- 

يأتي قوله تعالى «إإنا مكنا له في الأرض واتيناه من كل شيء سببا4“ ليوضح أن 
ذا القرنين قد استمد قوته من الآتي: 

-١‏ إرادة الله تعالى في احتياره ليكون داعيا إليه فى الأرض» ويكشف لفظ "إن" 
الوارد في الآية عن هذه الحقيقة» أكثر من ذلك فإن اللفظ يؤكد أن إرادة الله في إيتاء 
. ذي القرنين ما أوتي من قوة لم يكن امرا اعتباطياء بل جاء ليفرض عليه في ان يظل على . 
وعي بثلاثة آمور» وما آن ما لده من قوة ليس ملكا له» وإغا هو مستخلف فيه» ومن ثم 
فقد وحب عليه أن لا يغتر ما تحت يديه من مصادر القوة» حاصة وأنه قد بلغ الغاية من 


(۱) انظر: ابن کثير تفسير القرآن ..» مرحع سابق» ج ۳» ص ٠١١٠ء‏ وانظر أيضا: د. محمد محمد أبوشهبة 
الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسير» القاهرة: جحمع البحوث الإسلامية» ۰۱۹۸٤‏ ص .۳٤۲-۳۳۸‏ 
(۲) انظر: ابن کثبرء تفسير القرآن ۰ مرحع سابق» جک ص ٠۰۰‏ د. محمد محمد شهبة» مرجع سابق» ص 
۲ ابوا لحسن الندوي» الصراع بين الإعان والمادية» الکویت: دار القلې» ۱۳۹۰ه ص .٠١١-٠٠۰١‏ 
(۴) آل عمرانء الآية 1۷. 
)٤(‏ انظر: ابن كثير» تفسير القرآن»› مرجع سابق» ج ۴۳» ص ۱۰۱. 
)٥(‏ انظر: ابن كثير» قصص الأنبایء مرحع سابق» ص٥۸. ٠‏ 
(1) الکهف/ .۸٤‏ 

Yo 


امتلاك هذه المصادر-امتلاك استخلاف- و آتیناه من کل شيء سببا). والثاني آنه 
سبحانه أغا آتاه القوة ليحمل أمانتها فيوظفها على الوجه الذي لا يخرحه بها من نطاق 
ما استخحلف فيه لوحه ١‏ لله» إلى نطاق ملكوته الدنيوي. والثالث أن يحذر من تضييع هذه 
الأمانة فيما يضاد الاستخلاف الصا اعتبارا بقوله تعالى «إولا تفسدوا في الأرض بعد 
إصلاحهاي وقوله لإوأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين 4" . 

-٣‏ تكين الله له في الأرض» وقد احتهد المفسرون في بيان حقيقة ذلك التمكين 
الوارد في قوله تعالى "«إإنا مكنا في الأرض4. فذكر بعضهم أن المعنى "أعطيناه ملكا 
عظيما مكنا فيه من جميع ما يؤتى الملوك من التمكين والجنرد وآلات الحرب» 
والحضارات» وهذا ملك المشارق والمغارب من الأرض» ودانت له البلاد» وخحضعت له 
ملوك العبادء وخدمته الأمم من العرب والعجم وطمذا ذكر بعضهم أنه إغا سمي ذو 
القرنين لأنه بلغ قرني الشمس» مشرقها و مغربها"» وذكر بعهم "لقد مكن الله له في 
الأرض فاعطاه سلطانا وطيد الدعاف "“. 

وأیاه كانت حقيقة التمكين الذي ناله ذو القرنين» فإن ثمة ملاحظات ثلاث يحب 
أحذها في الاعتبار هناء الأولى أنه-و كما يتضح من آراء بعض المفسرين-قد جمع ماحقق 
له شروط التمكين في عصره» والا ما استطاع ان يدعو إلى الله على بصيرةة وقوة» وما 
استطا ع ان يخلص الذين استضعفوا في الأرض من أذى يأجوج ومأجوج كما سيرد 
والفانية ان الله تعالى تفضل على ذي القرنين بطمأنينة التأييد العنوي» وطمأنينة التأييد 
المادي» ولعل ذلك يفسر قوله اعتزافا عا وصل إليه من مكانة قوية "مامكي فيه ربي 
حير" والثالهة أنه بهذا التمكين فى الأرض قد حمل مسؤولية كبيرة في أن يؤدي 
شروطه» من الإبمان والعمل الصا ليضمن استمراره» طبقا لما ورد في قوله تعالى: 
لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخافنهم في الأرض كما 
استخلف من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذي ارتضى هم وليبدلنهم من بعد خوفهم 
أمنا يعبدونني لا يش رکون بي شيا ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقوني. ‏ 

E‏ إتيان الله له من كل شيء سبباء وقد نقل ابن كشير في تفسير معنى السبب 
منها أنه العل» وقيل هو منازل الأرض» وأعلامهاء وقبل هو تعليم الألسنةء فكان لا 
يغزو قوما إلا كلمهم بلسانهم ثم حلص من ذلك بقوله "يسر الله لذي القرنين 


.ه٦/فارعالا‎ )١( 
.٠٤١/فارعالا‎ (") 
انظر: ابن کٹیں تقسير القرآن...» مرحع سابق» ج۳» ص۱۰۱.‎ )۳( 
انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج٤» ص۲۲۹۰‎ )٤( 
.1° (ه) الكهف/‎ 
.٠٥ التور/‎ )١( 

خ4 


الأسباب أي الطرق والوسائل الي فتحت الأقاليم.. والبلاد والأرض» وكسر الأعداى 
وكبت ملوك الأرض» وإذلال أهل الشرك. وقد أوتي من كل شيء ما يحتاج إلى مثله 
سببا""» وقد سغل علي بن أبي طالب عن كيفية بلوغ ذي القرنين المشرق والمغرب 
فقال "سبحان ١‏ لله سخر له السحاب وقدر له الأسباب وبسط له الير"". 

والحق إن منطق الآية يوحي ببعض الدلالات الهمة ومنها من ناحية أن لفظ "كل" 
في قوله تعالی آتيناه من کل شيء ې يوحي بأن مصادر القوة المحتلفة كانت بين يدي 
ذي القرنين» ومنها من ناحية ثانية أن هذه القوة-نتيجة لذلك-قد بلغت حدامن 
الاتساع والشمول يحيث بمكن أن يحوي بين جناباته كل ما قيل من اجتهادات حول 
معنى السبب الوارد في الآية» ومنها من ناحية ثالفة أن الله سبحانه بإضافة إتيان ذي 
القرنين السبب من كل شيء قد ابلغه الغاية في اعداد القوةء وتوافر أسبابهاء ومنها . 
كذلك أن إتيان ذي القرنين من كل شيء سبباء قد حدد مدى وطبيعة التمكين الذي تم 
لذي القرنينء حتى إذا ما سأل سائل ماهي حدود تمكين ذي القرنين قي الأرض؟» قيل له 
انه کان بلا حدود ی ميزان الہش لأنه وتي من کل شيء سببا. 

ثالثا-القوة وتحقيق الأمن لدشر الدعوة: 

فما أن انستتبت لذي القرنين أسباب القوة حتى راح يوجهها نحو غاياتها 
الاستخلافية في الإصلاح ونشر الدعوة» وسياق الآيات القرآنية يوحي بأن مهمته هذه 
قد تحفل اعباءها مرتين:- 

الأولى مع أولعك الذين وحدعم عقب توجهه تلقاء اللكان الذي تغرب فيه الشمس 
كقوله تعالى "فأتبع سببا حتى إذا بلغ مغرب الشمس وجدها تغرب في عين ئة ووحد 
عندها قوما قلنا ياذا القرنين اما أن تعذب واما ان تتحذ فيهم حسنا""» ومغرب 
الشمس هو "اقصى ما يسلك فيه من الارض من ناحية المغرب» وهو مغرب الارض› 
وأما الوصول إلى مغرب الشمس من السماء فمتعذر"“ قال ابن كثير "وما يذكره 
أصحاب القصص والأخبار من أنه سار في الأرض مدة» والشمس تغرب من ورائه 
فشيء لا حقيقة له. واكثر ذلك من حرافات أهل الكتاب"”؟. 

وللعلماء في معنى العين الحمفة آراء كثيرة» وقد ذكر ابن كثير أن هناك معنيين»› 


(۱) انظر: ابن کٹير» تفسير القرآن» مرحع سابق؛ ج۴» ص٠١٠‏ . 
(۲) انظر: المرجحع السابق. 
(۴) الکھف/٥۸-٦۸۔‏ 
)٤(‏ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرحع سابق» ج۲» ص‌۱۰۲-۱۰۱» وانظر ايضا: سيد قطب» في ظلال 
القرآن» مرجع سابق» ج٤)»‏ صض‌۲۲۹۱. 
)٥(‏ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق؛ ج۳» ص۲-۱۰۱٠٠.‏ 
Y۷‏ 


أوحما أنها قد تكون عينا حارة بجاورتها وهج الشمس عند غروبها وملاقاتها الشعاع 
بلا حائلء والثاني: إنها عين في ماء وطين أسود. 

والمرة الثانية: مع أولئك القوم الذين وحدهم عقب توجهه ناحية مشرق الشمس»› 
كقوله تعالى فإئم أتبع سببا حتى إذا بلغ مطلع الشمس وجدها تطلع على قوم )ٍ 
نجعل هم من دونها سترا4 رالقرآن هنا يعرض بعضا من أوصاف هولاء القوم» 
ومدار ذلك تفسير كلمة الست الواردة في الآية الثانية من هاتين» والواقع أن للعلماء- 
كعادة في مثل هذه الأمور الاجتهادية-فيها أقوالاً كثيرة» منها أنه لم يكن هم بناء يكنهم 
ولا أشجار تظلهم وتسزهم من حر الشمس» وقيل أن أرضهم لا تحمل البناي فإذا 
طلعت الشمس تغدروا في المياه» فإذا غربت خرجوا يتزاعون كما ترعى البهائم» وقيل 
کانوا بأرض لا تنبت همم شيئاء فهم إذا طلعت الشمس دخلوا في اسراب حتى إذا زالت 
الشمس خرجوا إلى حروثهم ومعايشهم وقيل م يبنوا فيها بناء قطء ولم يبن عليهم فيها 
بناء قط» كانوا إذا طلعت الشمس دخلوا أأسرابا مهم» حتى تزول الشمس» أو دحلوا 
البحر» وذلك أن أرضهم ليس فيها بل" . 

هاتان هما المرتان اللتان كان على ذي القرنين أن يعمل فيهما القوة ليؤمن دعوته» 
أما عن كيفية ذلك فينبغي ملاحظة الآتي: 

-١‏ أن توجحهه فى كلتا المرتين لنشر الدعوة لا ينبغي أن يكون موضع شك لأن 
قوله تعالى «فأتبع سبباڳ يوحي بأنه لم يخلد إلى الراحةء ولم يقبع متكاسلا بقوته» أو 
مزھوا بھا. 

۲- أن قوله ثعالى قلا ياذا القرنين اما أن تعذب واما أن تتخذ فيهم 
حسناي“» بعد توحهه صوب الفريق الأول يحمل بعض ملامح منهجه في الح ركة 
فالتعذيب والإحسان لا يأتيان إلا عن احتكاك وتعامل» وهما بدورهما لا يأتيان إلا على 
منهج دعوة» ولذلك قال بعض العلماء "كانوا كفارا فخيره الله بين أن يعذبهم بالقتلء 
أو يدعوهم إلى الإسلام فيحسن إليهم". 

۳- أن قوله تعالى "كذلك وقد أحطنا ما لديه حبرا" بعد ذكر رحلته إلى الفريق 
الثاني فيه دليل- كما قال المفسرون-على أنه انتهج فيهم سياسة مساوية لما انتهجه مع 


)١(‏ نفس المرجع السابق. 
(۲) الکهف/ ۹۰-۸۹. 
(۳) ورد هذه الأقوال: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرحع سابق» ج۳» ص۳١٠‏ . 
)٤(‏ الكهف/ .۸١‏ 
(ه) انظر: الصابوني› صفوة التفاسير» ج۳» ص٠٠۲.‏ 
)٦(‏ الکهف/ .٩۱‏ 
۲۸ 


الفريق الأول» وأساس ذلك قوله تعالى لقال أما من ظلم فسوف نعذبه ثم يرد إلى ربه 
فیعذبه عذابا نكراء وأما من آمن وعمل صاطا فله جزاء الحسنی وسنقول له من 
أمرنا يسراي. 

€- ان کر ا ذا القرنين بيناأن يعذب هؤلاء الذين توجه إليهم کي يدعوهم 
إلى الإبمان» أو أن يتخحذ فيهم حسناءإغا هو صادر عن معرفة إلمية تامة بأن ذا القرنين 
کان لدیه من تنفیذ ایهما لو استطا» بيد أنه احتار سيرة العدل معهم» فأما الظالمون 
فکانت سياسته معهم هي الشدة والتعذيب» أما الذين آمنوا وعملوا الصالحات» فكانت 
سياسته معهم هي إحسان السيرة والمعاملة» وهذا يعن أن ميزان العدل يظل يغلق القوة 
ال تستتر حلف الدعوة الإسلامية وتسترهاء فيجعلها عادلة قي غايتهاء عادلة في وسائلها 
عادلة مع الذين آمنوا بهاء عادلة مع الذين كفروا بها. 

رابعا - القوة وتحقيق الأمن للمستضعفن: 

والمستضعفون هم أولئك الذي توحه إليهم لا بلغ ما بين السدينء فإذا بهم يضجون 
بالشكوى ويستنصرونه فإثم اتبع سببا حتى إذا بلغ ما بين السدين وجد من دونهما 
قوما لا یکادون يفقهون قولا. قالوا یا ذا القرنين إن يأجوج ومأجوج مفسدون في 
الأرض فهل نجعل لك خرجا على أن تجعل بيننا وبينهم سداي") والواضح أن هؤلاء 
المستضعفين قد قاسوا كثيرا من يأحوج ومأحوج» وما كانوا يعيثون في الأرض من 
الفساد واهلاك للحرث والنسر“) والواضح كذلك أنهم أبدوا استعدادهم لأن يكونوا 
من خحلف ذي القرنين وطوع أمره لتنفيذ ما يراه ملائما لكفايتهم وتخليصهم من هۇلاءِ 
الفسدين» وجحيء استجابة ذي القرنين قال ما مكني فيه ربي خير فأعينوني بقوة 
اجعل بينكم وبينهم ردما) تعر عن حكمة الداعي وفقهه لواقع دعوته من ثلاثة 
مناحي» المنحى الأول إنه أراد أن يؤكد ان رسالته الي كلف بحملها إل لیعبدوا | لله 
وحده آنا حاء بها ليرفع الظلم والإفساد من الأرض» والثاني أنه سعى إلى كفالة جو من 
الأمن والطمأنينة هؤلاء المستضعفين ينفذ من خلاله لي يبلغ دعوته»و وهو ما يتعذر 
تحقيقه إذا كان المتلقون هما ني حالة من الخوف والفزع والتهديد-الذي قد يحول دون 
الاقتناع بها أو تفهمهاء والمنحى الثالث أنه أراد-بواقع الممارسة- أن يحقق بعض أهداف 
القَوة في ميزان الإإسلام» وبالذات ق توحهها المحارحي» وهو هدقف الاستنصار 
للمستضعفين في الأرض. 


(۱) الکھف/ ۸۸-۸۷. 
(۲) الکهف/ .٩٤-۹۲‏ 
(۳) انظر: ما أورده ابن کشیر لي تفسبره بشأن مارستهم» مرجع سابق» ج۳» ص‌۱۰۳-٤۱۰.‏ وقد روی 
الرمذي أن خحروج مأجوج هو أحدى علامات الساعة الکبری في حديث حذيفة بن أسيد. 
۹ 


أما منهج ذي القرنين في كفالة الأمن للمستضعفين فقد اعتمد على الآتي:- 

-١‏ رفض قبول أي عطاء مادي مقابل تدبير وسائل الأمن هم» لقناعته وإعانه أن ما 
آتاه الله هو حير من أي عطاء آحر» وأبقى منه» وأغلى منه لإقال مامكنني ربي فيه 

۴- الاستفادة من خبرته في فنون أعداد القوة قي ردم الممر بين الحاجزين كما جاء 
في اقتراحه لتخليصهم من بطش الطغاة والمفسدين #فأعينوني بقوة أجعل بينكم وبينهم 
ردما فاقتراحه أن يكون الردم بدل السد» واستخدامه الحديد بطريقة معينة» وصبه 
النحاس المذاب على الحديدء كما ذكر القرآن #إأتوني زبر الحديد. حتى إذا ساوى بين 
الصدفين قال انفخوا حتى إذا جعله نارا قال آتوني أفرغ عليه قطرا#”". كل ذلك 
یدل على حبرته ودرایته .مستلزمات توظيف القوة» وأساليب تدبير هذا التوظيف. 

-٣‏ الاعتماد في تنفيذ اقتراحه السابق-عملية الردم-على التفاعل والتعاون بينه وبين 
الستضعفين» ولذلك قال فإفأعينوني بقوة4-فالحكم مسؤولية مشا ركة» والأممن 
مسؤولية مشر كة» والاستضعاف لایعنع بذل الجهد لقد كان الملستضعفون مع ذي 
القرنين هم أول مستفيد من هذا الردم» وكان قد أعفاهم من أي تكاليف أو أجر يأاحذه 
لقاء الدفاع عنهم» فلا أقل من أن يعلموا أن الأمن والحماية لا يأتيان إلا بتبعات ليكونوا 
أول من يتحملها. 


-٤‏ رفض منطق الضعف والتراحي» سواء في مواحهة المفسدين من يأحوج 
ومأحوج» أو في مواجحهة متطابات ردعهم. وقوله [فأعينوني بقوة4 يۇ كد ذلك إن ذا 
القرنين هناء يتمثل المبداً القرآني #إخذوا ما أتيناكم بقوة4)» فخاطبهم على أساسه 
فالعمليات الي تطلبها ردم ما بين الحاجزين كإعداد الحديدى والنفخ فيه» وإيقاد النار 
عليه» وصب النحاس المذاب قوته» كانت أعمالا شاقة» ومن ثم كان لزاما أن تتي 
بعزيمة ونشاط. : 


-٥‏ عدم الاغترار بنتيجة العمل الشاق الذي انتھی إل ردم الحاجحزين وقطع السبيل 
على المفسدين في معاودة الظلم والعدوان» ويبدو أن الردم كان من المنعة والحصانة 
والقوة بحيث حال دون محاولة اخحتزاقه فضلا على تسوره» كما قال تعالى «إفما 
اسطاعوا أن یظهروه ومااستطاعوا له نقباي. 


(۱) الکهف/ ۹. 
(۲) الکهف/ .۹٩‏ 
(۳) البقرة/ 1۳. 
)٤(‏ الكهف/ ۸۷. 
YY»‏ 


والنص القرآني يوحي بأن ذا القرنين نظر إلى عمله الضخم بعد الفراغ منه» فلم تأحذ 
عزة الغرور والبطرء ولم تعجبه قوته» لكي يتبراً من حول الله وقوته» بل أنه وهو قي قمة 
الانتصار والحماية للمستضعفين كان يقول "هذا رحمة من ربي"". أي أن هذا الردم 
العبث في الأرض والفساد» حتى إذا حاء اشراط الساعةء أزيل هذا الردم كأن م يكنء 
ليخرج هولاء الفسدون مرة أحرى» فيموجحون في الناس ويفسدون عليهم أحوالهي» 
وأمواهم» ويتلقون أشياءهم» ولذلك يقول تعالى #إفإذا جاء وعد ربي جعله دکاء وکان 
وعد ربي حقا. وتركنا بعضهم يومئذ يموج في بعض ونفخ في الصور فجمعناهم 
معاي . 


( الکف/۹۸. 
(۲) الکهف/ ۹۹-۹۸. وانظر ما أورده ابن كثير من أحاديث نبوية حول يأحوج ومأحوج وعلامات الساعة 
الکیری معھم-عا يؤيد رواية الترمذي السابق الإشارة اليها في هامش سابق-قي تفسير القرآن» مرجع سايق» 
ج۴ ص٤ ۱۰١-۱۰‏ . 

۳1 


الفصل الغالث 
التزام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 
واندراجه ف المصاح الشرعية 

إن تأسيس الأمن على العقيدة ي ميزان الإسلام يعطيه تيزا حاصا عن تصورات 
الرؤى الوضعية له“ ذلك أن الإسلام يفرض في هذا التأسيس أمرين متكاملين» أوهما 
أن يأتى الأمن موافقا لا يتفرع من عقيدة التوحيد من قيم تحمل طبيعتها وخحصائصها 
بحيث تشكل ضوابط مهمة ليس لي بناء مفهوم الأمن وصياغته» وإقامة ال ركائز الأربعة 
الي يعتمد عليها هذا البناء فحسب» بل وقي توجحه هذا الأمن»إن داحليا أو خحارحياء 
والأمر الثاني أن يكون ما يحققه الأمن من مصاح داحلا في جملة المصال العامة الي تهم 
المسلمين» وما يهم المسلمين من المصالح يجب أن يكون بدوره في عداد المصالح الشرعية» 
سواء كانت مصالح ضرورية» أو حاجية» أو تحسينية» على مافصل الفقهاء. 

معنى ذلك أن محاولة لبناء الأمن سواء من ناحية المفهوم» أو ناحية ال ركائزء أو ناحية 
الوحهات لاتقوم على النسق القيمى الإسلامى هى عرضة لأن تؤسس إما على نسق 
قيمى غير إسلامي» أو على مضادات هذا النسق القيمي الإسلامي» فإذا ما أقيم الأمن 
على هذا النسق فطبيعي أن تخرج المصال الي يرمى تحقيقها من جملة المصال الشرعية 
لتدحل في جملة المفاسد الحظورة شرعاء وهنا لابد أن يهوى بناء الأمن وتتصدع أركانه 
لأنه افتقد» من ناحية أساس» القيم الذي يؤ كد شرعيته وموافقته لقاصد الشريعة» وافتقد 
من ناحية أحرى» سياج الملصال الذي يحصنه ويقويه وحفظه من الانزلاق في جملة 
امحظورات الشرعية» وما لا اساس له فمهدوم» وما لا حارس له فضائع . 

وججئ نماذج الخبرة السياسية في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» لتقدم شواهد 
صدق على مصداقية المقدمات السابقةء ولتؤكد أن تتابع القيادات الشرعية وتغير نظرتها 
إلى نسب المصال الي جب إدراكهاء ونظرتها إلى أنسب المغاسد الي ينبغي تفويتهاء 
كل ذلك يجب أن لا يقدح أو يشكك في ضرورة التزام الأمن بالقيم السياسية 
الإسلامية» واندراحه في المصالح الشرعية على اختلاف أنواعهاء وفيما يلي تفصيل هذا 
الإجمال: 


)0 انظر: مبحث العقيدة ي الفصل السابق ٠‏ 


المبحث الأول 
التزام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 


جئ وصف القيم السياسية بأنها إسلامية ليضع حدا فاصلا بينها وبين الإنماط 
الأحرى من القيم سواء تلك المشتقة من أصول دينية» أو المستقاة من أصول لا دينية» 
والواقع أن البحث في علاقة القيم السياسية الإسلامية .عفهوم الأمن هو بحث في الضوابط 
الي يقوم عليها بنيانه كما سبق القول»ء وبغض النظر عن طبيعة وأشكال هذه العلاقةء 
فإن أحدا لا ينكر أن ثمة عوامل تجحعل من دراسة هذه العلاقة أمرا له أهميته eb ٠‏ 
العوامل أن مفهوم القيم بصفة» عامة» من المفاهيم الي شاع استخحدامها» ووظف مدلوطا 
دون ضابط منهاحي ليغطى مناحى شتى في حياة ابجتمعات السياسية» فإذا ما أضيف إلى 
ذلك أن اللغات المحتلفة تستخدم مفهوم القيمة معان متباينة"» لاتضح أن ثمه لبسنا قد 
علق - ولايزال يعلق - بالمفهوم» فبات ضروريا ضبطه لتوضيح مدى أصالة وتميز وغناء 
المفهوم إسلاميا. 

كذلك - وكعامل ثان في الأهمية - فإن الحديث عن القيم السياسية الإسلامية قد 
يفتح الباب لاعادة الدراسة المنهاجية لمنظومة هذه القيم» بحيث تتجاوز الاقتصار على 
دراسة قيم التوحيدء والحرية والمساواةء والعدل لتضيف إليها كل ما يحمل صفات القيم 
ويندرج تحتهاء وتبعد عنها كل عاولة لدمج قيم التراث الحضاري غر الإسلامي بها. 
E O YY‏ 
مثل قيم الإحسان» والتقسوى» والبرء والخيرء والإصلاح وغيرها من القيم الي يندر 
الحديث عنهاء رعا لاعتقاد أنها جحرد مواعظ وإرشادات لا قبل ها بأي مدلول سياسي»› 
وهذا حطأً لأن منظومة القيم الإسلامية تشد بعضها بعضا وما ينسحب من مات على 
بعضها يسري بدوره على بقيتها دون تفرقة . 

. وة عامل ثالث وهو أن توصيف القيم إسلاميا لا ينفك يحسم نقاشا وحدلا حول . 
العلاقة بين القيم السياسية والقيم الدينية» ذلك أن عقيدة التوحيد أساس السياسة» 
وأساس الدين تنفى مثل هذا النتقاش وذلك الحدلء كما أن طبيعة الدين الإسلامي تصبسغ 
کل ما يتفرع عنه من مناح» سواء كانت سياسية أو اقتصاديةء أو اجتساعية أو غير 
ذلك. 


)١(‏ انظر تفاصيل ذلك الاستخدام قي: د٠‏ كمال التابعي» الاّججاهات المعاصرة في دراسة القيم والتنمية» 
القاهرة: دار العارف» ٩۱۹۸ء‏ ص ۰۱۸؛ د٠‏ الرييع مأمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النسبية 
والمطلقيةء اللحزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» ۰ ص ۲۷ وما بعدها؛ د۰ حامد ربیع» نظرية القيم» 
مرجع سابق» ص ۲۱ ومابعدهاء 
وانظر أيضا: 
Geoffrey K. Robert, Op.Cit., PP. 222-223.‏ 
A:‏ 


وهناك عامل رابع في أهمية دراسة القيم إسلاميا وهو أن حاولة تحديد الدلالة 
الحقيقية لمفهوم القيم وارتباطه بكافة مناحى الحياة في تطور الأمة الحضاري» قد يساعد 
على فض الاشتباك الفكري والحدل حول أزمة هذه الأمة وموقع الخلل فيها. وإذا كان 
الباحث ييل إلى تغليب الجانب القيمي في علة أزمة ابجتمع المسلم المعاصرء فذلك لا یعنی 
إغفال بقية الموانب الأخرى» بل يجب مراعاتها وأحذها قي الحسبان» ولكن من منظور 
القيم ذاتهاء ذلك أن القيم الإسلامية بطبيعتها - و كما سيرد - فكرية حركيةء أو مثالية 
واقعية» لأن من مقتضيات تطبيقها ني الواقع المعاش الإبمان الواعي بها والعمل من خلاها 
لتحقيق الاستخلاف الصاح . ١‏ 

ویبقی عامل خامس وهو أن حاولة تحديد الدلالة الحقيقية لمفهوم القيم قد يساعد في 
بحاوز الحدل حول إمكان الانفتاح الحضاري على تراث غير المسلمين القيمىء» والتقنى» . 
فهذا التحديد هو المنوط به الإحابة عن عدة تساؤلات في هذا المقام» يأتى في مقدمتها: 
هل يقبل المفهوم الإسلامي للقيم المفاهيم الأحرى غير الإسلامية ها خحاصة الدينية؟ وهل 
بمكن الحمع بين الأحذ بهذا المفهوم» وبين الأحذ بتقنيات غير المسلمين؟. 


roe 


الطلب الأول 
حقيقة القيم السياسية الإسلامية ودلالاتها 

القيم في اللغة جمع قيمة» وأصلها مشتق من مادة قوم وهذا اللفظ له في اللغة أكثر 
من معنى منها الانتصاب قائماء والاعتدال» والظهورء والاستقرارء والدوام رالثبات» 
والولاية على الأمرء والبقاء في المكان» وإزالة العوج» والتشمين» والاستواء والعمافى 
والنظام» والنصفة» والتقدير» والحفظ والسيادة» والسياسة» والملازمة» والتوقف عند 
الأمر دون بحاوزة حده» والقصد» والمواظبة» وعدم الزيغ أو الميلء والإبانة للحق من 
الباطلء والتدبير والإتمام والإكمال“ . 

والواضح أن مادة قوم تتميز بالثراء اللغوي في معانيهاء لدرجحة قد يصعب معها لأول 
وهلة ردها جميعا - أي المعانى - إلى أصل واحد» ورغم ذلك فإنها تستبطن معنى أصيلا 
وهو الاعتدال دون ميل أو زيغ٠‏ وأساس الاعتدال بعيدا عن اليل أو الزيع - في عقيدة 
امسلم - هو دينه أو ملته» فدينه هو الذي يوجب عليه أن يکرس حياته كلها من أحل 
الاستقامة عليه والانحراف عن غيره» ذلك أن هذا الدين في حقيقته "جملة من القيم 
وتطلع إلى هذه القيم» ومحاكاة اء وهذه احاكاة هى تطبيق لإنسانية الإنسان") وإذا 
كانت القيم هى جوهر الدين الإسلامي فمعنى ذلك أن كل صفة ألصقت بهذه القيم لا 
تنفصل عنه بحال» ولذلك "لا تثرك النصوص الإسلامية لالإنسان تقدير هذه القيم أو 
تقريرها بل هى تقدر من قبل الله تعالى» حالق الإنسان» عن طريقق الشرع الذي يحددهاء 
ويحدد كيفية القيام بها. 


التحليل السابق لمعنى القيم يسمح باستنتاج عدة دلالات تساعد في فهم حقيقتها 
عامة وحقيقة البعد السياسي فيها حاصة» وأهمها: 

آولا - أن التوحيد أساس القيم : 

وقد سبق الحديث عن عقيدة التوحيد» وكيف تستبطن كإحدى مستلزماتها وحدة 
قيم التعامل» والواقع أن انتصاب القيم على البناء العقيدي يجعلها أساس الالتزام السياسي 
بين الحاكم وامحكوم المسلمين»ء وأساس التعامل بينهما وبين غيرهما ممن يقيمون معهما 
داحل ديارهم» بل وأساس التعامل مع الإنسانية جمعاء فأما قيام الالتزام السياسي بين 


(۱) انظر ماده قوم في: این منظور» مرجع سابق» ص ۳۷۸۷ - ۳۷۹۱ ۰ 
(۲) انظر: د٠‏ مد البهى» الفكر الإسلامي واحتمع المعاصر - مشكلات الحكم والتوحيه» بيروت: دار 
الكتاب اللبناني»› جا ۱۹۸۲ ص ۲۹١‏ ۰ 
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الأساس إن ١‏ له يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا حكمتم بين الناس أن 
تحکموا بالعدل إن ۲ لله نعما یعظکم به ویلزم احکوم بن یکون مثل حاکمه في 
الالتزام» #اطيعوا ١‏ لله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكمي بل يلزم الائنين معا أن 
تحكمهم وحدة السعى في الحياة على أساس الالتزام القيمى لوالمؤمنون والمؤمنات 
بعضهم أولياء بعض يأمرون با معروف وينهون عن المنكر ويقيمون الصلاة ويؤتون 
الزكاة ويطيعون | لله ورسوله أولئك سيرحهم الله إن الله عزيز حكيمي”) وهكنا 
يكون التناغم والتراحم في حياة اجتمع ٠‏ 

وأما قيام التعامل بين المسلمين وغيرهم داحل بلادهم على القيم الإبعانيةء فلذلك 
تفصيل لاحق» ويكفى في هذا المقام ذكر حقيقة أن الإسلام عامل أهل الذمة .عقتضى 
فمتهم بحيث جل هم ما للمسلمين وعليهم ما عليهم وفق ضوابط هذا اليدأء فلا يختص 
السلمون دونهم بقيم يتعاملون بها عليهم بغيا وعدواناء أما المستأمنون فإن الالتزام بالقيم 
تجحاههم لا يقل عن مثيله في التعامل مع أهل الذمة» رغم احتلاف طبيعة عقد الأمان عن 
عقد الذمة» والأصل في معاملة المستأمنين [وإن أحد من المشركين استجارك فأجره 
حتی یسمع کلام | ھ0 . 

أما جال التعامل ع الإمعابة باب رن ميج الالرام إو دة ال بغرن غاي 
المسلمين النظر إلى البشر على أنهم من تراب والكل خلق الله الواحدى ومُصرف الأمور 
بينهم سلما أو حرباء صراعا أو تعاوناء تدافعا أو تصالحاء هو الله الواحد» والكل إلى 
مصير واحد» ولا حال لمسلم أن يتعالى على غيره» لأن التقوى هى معيار التفاضل الذي 
يستوى من خلاله كل البشر بقطع النظر عن ألوانهم» ولغاتهم وأحناسهم ٠.‏ 

وهكذا يسود مبدأً وحدة قيم التعامل كل مناحى علاقات المسلم فردا وجماعة")» 
وعوجبه ينتفى التناقض في دلالات القيم» وعوحبه كذلك تست القيم وراء كل قواعد 

التشريع الإسلامي وأحكامه» ويتحقق الاتساق داحل منظومة القيم» ويتوحد مقياسهاء 
- وتوجههاء وكلها مبادئ تؤكد أنه "لا توجحد في التشريع الإسلامي قاعدة عامة» أو ٠‏ 
حكم عملي تفصيلي» إلا وتكمن وراءه قيم تؤصل منطقيته» وتوحب على الضمرر 


٠ ٥۸ سورة النساي الآية‎ )١( 

(۲) سورة النساي الآية 4ه . 

(۴) سورة التوبة الآية ۷١‏ . 

. 1 سورة النوبةء الآية‎ )٤( 

٠ 4۲-۷۹ انظر في دلالات مفهوم التقوى: محمد تقي المدرسى» مرجع سابق» ص‎ )٥( 

Ismail R. Al Faroqi, “Tawhid: The Quintessence of Islam”, Journal انظر تفصیلا لنلكd ي:‎ (٦( 
of South Asian and Middle Eastern Studies, Vol, VIH, No. 4, Summer, 1985, PP. 9-33. 
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الالترام به» وتحفز الإرادة إلى إحداثه واقعاء على أساس من الاقتناع الذاتي بجدواه» فضلا 
على وحوب امتثاله بواز ع الدیں ". 

انيا - أنها قيم أخلاقية : 

إذا كان التصور العام للقيم السياسية الوضعية ينطلق من افتراض التسليم بأن القيم 
السياسية ليست بالضرورة قيما أحلاقية"» فإن المفهوم الإسلامي للقيم يأبى إلا أن 
تكون قيما أحلاقية» منضبطة بأحلاق الوحي مَرْسيلا ورسالة ورسولاء وقد تقبل القيم 
السياسة الإسلامية الاحتلاف حول حصرهاء أو علاقاتها ببعضها البعض» وقد تقار 
بشأنها مناقشات كثيرة» بل قد تعالج معالحات منهاجية اجتهادية» لكن وجودها 
وفحواها الأحلاقي لا حكن أن يرقى إلى مستوى التشكيك بحال من الأحوالء والصفة 
الأحلاقية» في هذه القيم تتمخض عنها صفات أحرى فرعية» قلما توافرت في أي نط 
آحر من إنغاط القيم» ومن ذلك أنها قيم أخلاقية توحيدية» وتعبدية» وفطرية» وشاملة 


ونبصيريه ٠‏ 
فكونها توحيدية» لأن التوحيد - كأمانة تقع على عاتق الإنسان مذ حلقه الله وقدره 
وسواه» ونفخ فيه من روحه - هو أمانة أحلاقية» من حيث إن سعى الإنسان ينبغي أن 
يوجه إلى تحقيق إرادة الله الأحلاقية في الوحود» "وهذا الواحب العظيم هو واحب 
أحلاقي لأنه سبب وجود الإنسان» وهو غایته» وهو تعریفه» وهو معنی وجوده وحیاته 
فالإنسان مخلوق كونى له أهميته الكونية لأن الكون ليس كونا بدون الجحانب الأهم 

والأعلى من الإرادة الإلمية"" . 
وكونها تعبدية» لأن العبادة تفرض على الإنسان أن يكون حيرا في هذه الحياةء وأن 
ينزه نفسه عن إدراك الشرك قدر التزامه العدل والإحسان» وصلة الرحم واجتناب 
الفواحش ما ظهر منها وما بطن» والانتهاء عن المنكر والظن السيى» إن أراد أن يسير في 
الطزيق الصحيح» ويضمن لنفسه الاستقرار في عاجلته -.دنياه - والسعادة في أخراه. 
وهى قيم أحلاقية فطرية لأن كل نفس أودع الله فيها القدرة على تبين مسالك الخير 
وأحلاقه ومسالك الشر ومفاسده ولذا كان الأمر بالإقامة على دين الفطرة - «إفأقم 


(1) انظر: د٠‏ فتحي الدرینی» مرحع سابق» ص ۹۸ ٠‏ 
(۲) انظر: د٠‏ حامد ربيع» نظرية القيم» مرجع سابق» ص ٠ ١‏ 
(۳) انظر: د٠‏ إسماعيل راجى الفاروقي» حوهر الحضارة الإسلاميةء المسلم المعاصرء العدد السابع والعشرون» 
شعبان - شوال -٠٤١١‏ يوليو - سبتمير ١1۹۸ء‏ ص ۱۸-1۷ ٠‏ وانظر في الحانب الأحلاقي للقيم 
الإسلامية د٠‏ عبدا لله دراز» دستور الاخلاق» مرجع سابق» ص ١١‏ وما بعدهاء 
)٤(‏ انظر: ابن تيمية» العبودية» القاهرة: المكتبة السلفية» الطبعة الثالثة» ۱۳۹۸» ص 1۷ ٠‏ 
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وجهك للدين حنيفا فطرة | لله التي فطر الناس عليهاي - أمرا في الوقت نفسه بأن 
'یسعی الإنسان إلى الاھتداء إلى فطرتهء لا لأنھا کسب رخیص» بل لکونھا کسبا کبیرا 
غنيا عظيماء فيه يعيش المرء ي سلام ووثام مع نفسه» ومع فطرة الوحود الكبير 
حول" . 

وكونها قيما شاملة» لأن الأحلاق في الإسلام لا تتحزأ ولأنها لاتدع حانبا من 
حوانب الحياة الإنسانية روحية أو جحسمية» دينية أو غير دينيةء عقلية أو عاطفية» فردية 
أو احتماعية» فكرية أو حركية» إلا رمت له المنهج الأمثل للسلوك الرفيع . 

وکل فکر أو حركة أو نظام حرج عن دائرة هذه الأحلاق مردود على أصحابه» 
وقد جاء قي الحديث "ما من ذنب إلا له عند الله توبة إلا سوء الخلقء فإنه لا يتوب من 
۹ ٍ ما » (On,‏ 
ذنب إلا رحع إلى ما هو شر مه" 

وأخيرا هى قيم تبصيرية لأنها تسعى إلى تبصرة الإنسان .عوقفه في الحياة» وموضع 
قدمه فیهاء فإذا أخحطاً قادته الأحلاق إلى المبادرة بتصحيح خحطه والإقلاع عنه» والثقة لي 
صدق وعد الله لإقل ياعبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله إن 
الله يغفر الذنوب جيعاي“) وإذا عامل الناس عاملهم بأخلاق هى أحسن» لأنه يعرف 
أنه "ما من شيء يوضع في اليزان أثقل من حسن الخلق» وإن صاحب حسن الخلتى ليبلغ 
به درحة صاحب الصوم والصلاة" ۰ 

الغالغة س أنها قيم مثالية واقعية : 


هناك اججاهان كل منهما يعبر عن نظرة محتلفة إلى القيم السياسية في تحديده لطبيعة 
النشاط الفكري - وأولويته - المتعلتق بظاهرة السلطة أوهمايقوم على أن الهدف 
الحقيقي والأول من التعامل السياسي هو البحث عن القيم المطلقة الي تحكم وتتحكم ي 
التطور السياسي» إذ أن كل حركة سياسية تستتر خلفها أهداف» والأهداف لا تعدو أن 
تكون بلورة ذاتية أو مطلقة لمثاليات معينة حتى ولو من خلال اصطناع تلك المفاهيم 
المغالية» والاجحاة الثاني يرفض التصور السابق»ء ولا يعرف سوى العلاقات الارتباطية بين 
لوقا » لييحث من خلا ما عن دلالة الح ركة بالنسبة لنشاط سياسي له مصادره» وله 
اُسبابه» ولظواهر سياسية ها متغيراتها الدفينة» من أحل أن محيل ظاهرة الساطة إلى 


. ٠١ سورة الروم» الآية‎ )١( 
٠ ١١ انظر : د٠ يوسف القرضاوى» الخصائص العامة لللإسلام» القاهرة: مكتبة وهبة» ۱۹۸۱» ص‎ )۲( 
. ٠١۷ - ٠١١ انظر: المرجع السابق» ص‎ )۳( 
. ۲٣۰١ انظر : السيوطي» جمع الجوامع» مرجع سابق» العدد ۲۱ من ج۳» ص‎ )٤( 
. ه٣ سورة الزمرء الآية‎ )٥( 
.۲٠١۹ انظر: السيوطي» جمع الحوامع» مرحع سابق» العدد ۲۱ من ٣ء ص‎ )١( 
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بحموعة من القوانين ابجردة الي تفسر ما هو قائم دون أن يعيها ما بحب أن يكون. 


وبقطع النظر عن كلا الاتحاهين فإن المفهوم الإسلامي يرفض هذا الانشطار في تحليل 
القيم السياسية» ذلك أن الإسلام يفرض إلزام قيمه عامة والسياسية حاصة على أنها من 
ناحية أولى مثالية من حيث أنها "تقوم على الل العليا الي تستند أساسا إلى عنصر 
اعتقادي عل كل تصرف من تصرفاتها مظهرا هذا الاعتقادء الأمر الذي يشول بجميع 
تصرفات الدولة المسلمة إلى أن تكون عبادة لذاتية الوازع لدى الحاكم والمحكوء"") 
كما أنها من ناحية أحرى واقعية من حيث أنها "مبنية على مراعاة الكون من حيث هو 
حقيقة واقعة ووجود مشاهد» ولكنه يدل على حقيقة أكبر منه ووجود أسبق وأبقى من 
وحوده» وهو وجود اله الذي خلق کل شئ فقدره تقدیرا". 


ويبقى القول إن تكامل الصفتين المثالية والواقعية في القيم الإسلامية له ما يبرره لأن 
طبيعة المنهج الإسلامي ترفض أن يكون محرد صور ذهنية لاحراك ها ولا حياة فيي“ . 


كذلك نما يبرر ذلك التكامل على النحو السابق أن مقتضيات تنزيه المسلم عن تعطيل 
قواه» وحرمان أمته من هذه القوى تفرض أن يجد المثال أو المبادئ الي تحكم حر كته نفيا 
فا اتال وذلك اران ليسترشد بها ويرشد بهاء وفي الحديث 
صدقة قال: أُرأيت إن لم يجد؟ قال: يعمل يديه فينفع نفسه» ویتص دق ٠‏ قيل أر ايت أن 


م يسستطع؟ قال: يعين ذا الحاحة الملهوف ٠‏ قيل: ارايت إن م يستطع؟ قال: يأمر 


)١(‏ انظر: د٠‏ حامد ربيم» نظرية القيم» مرجع سابق» ص ۳-۲وانظر أيضا في حقيقة العلاقة بين هذين 
الاتجاهين القيمى والعلمى أي: 
William Esslinger, Politics and Sciences, New York: Philosophical Library 1957,‏ 
PP. 85-88, Richard E. Flathman, The Practice of Political Authority and‏ 
Authortative, Chicago: The University of Chicago Press, 1980, PP. 225-243, Felix E.‏ 
Oppenheim, “Facts and Values in Politics: Are They Separable, Political Theory,‏ 
Vol. 1, February, 1973, PP. 51-68.‏ 
(۲) انظر: د٠‏ فتحي الدرینی» مرحع سابق» ص ٠ ۲۹٤‏ 
(۳) انظر: د٠‏ القرضاوى» الخصائص العامة لالإسلام» مرحع سابق» ص ٠ ٠٤١‏ وانظر أيضا كيف تضبط 
القيم بأحلاقها الواقع في الحتمع الإسلامي في: 
Syyed Hussain, “Morality and Conduct of Life in Islam,” Hamdard Islamicus, Vol.‏ 
Il, No. 3, Autuman, 1979, P. 3-29.‏ 
)٤(‏ ولذلك ربط الحديث النبوي بين مثالية الإبمان وواقعية العمل ربط ترادف لما سغل الرسول صلى اله عليه 
وسلم عن أي العمل أفضل فقال "إعان با لله ورسوله٠‏ قيل ثم أي؟ قال الحهاد في سبيل الله» قيل ثم أي؟ قال 
حج مبرور" 
انظر: ابن حجر فتح الباري» E‏ کک وانظر أيضا آثار وآفاق تكامل المثالية والواقعية 
في القيم في : مكتبة الانجلو المصرية» ۲ مواضع متفر 
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با لمعروف أو الخير. قال: أرأيت إن م يفعل؟ قال: هسك عن الشر فإنه صدةة". 

ومن ناحية أخحرى فإن المعنى الحقيقي للقيم - وهو الاعتدال دون ميل أو احراف - 
قتضى أن لا تكون الأمة مفرطة في المالية أو مفرطة ي الراقعية ل فهمها وفقهي 
للأصول المنزلة وأحكامها الشرعية» بقدر ما ينبغي أن تحمع بينهما ميزان عادل» فلا 
تطغى إحداهما على الأحرى وذلك بعض معاني الأمر بالاستقامة على منهج التوحيد 
الوسط فلذلك فادع واستقم كما أمرت ولا تتبع أهواءهي ي" . 

وأحيرا فإن من ميررات تكامل الصبغة المثالية والصبغة الواقعية فى القيم السياسية أن 
نغاذج الخبرة السياسية الإسلامية في نقائها ثبت أن القيم حينما تقأصل واقع 
ا کرد اما هدا لرا کا عبن س امور أو حت ا ن مرل 
الواقع يتخبط» رتتعثر فعالياته» وتتعرج به السبل بعيدا عن الخير والإصلاح. 

الرابعة - أنها قيم التوازن بين الفرد واجتمع : 

فکما يتنازع الحديث عن المثالية والواقعية اتجاهان متضادان» يتنازع تنظيم العلاقة بين 
الفرد واجتمع - تنظيما قيميا - اتجاهان أيضا على نفس القدر من التضاد. أحدهما 
ينطاق من ذانية الإسان وحبه لذاته ورغبته المستمرة في تحقيق مصالنة حتى في نطاق 
االات الي قد يعطى فيها للمجتمع من حولىه - لیعترف للفرد باستقلالیته وذاتیته 
ويطوع له الجماعة السياسية لتحقيق أهدافه وغاياته سواء في حراسة متلكاته» أو في 
إزالة العقبات من طريقه» وبقدر إعطاء احتمع له في هذه الحجالات وقي غيرهاء بقدر 
أخحذه من الفرد بطريقة غير مباشرة لتحقيق الصاح العام . أما الاتجاه الثاني فينطلق من 
الاتجاه الفطري في الإنسان» وتأصل الميل الاحتماعي في طبعه. ليعزف للمجتمع 
السياسي بأسبقية مصالحه وعلوها على كل مصلحة فرديةء وليطوع الفرد فى معيشته 
وتفكيره لكي يسعى إلى تحقيق تلك الصاح والعمل عا تقتضيه "وإذا كانت له حرية 
نقد فذلك لي بحال التطبيق لا في جحال النظريةء وإذا كانت له حرية العضل فذلك 
للببحث عن أنفع سلوب لأداء أكير قدر ممكن من العمل» لکن ينبغي أن يتم ذلك ٿي 
إطار الواجبات العامة الى تفرضها الجحماعة على الأفراد لتحقيق مصلحة الجحماعة أول 
ولا قيمة للأفراد الا باعتبار هم أداة خدمة وإنتاج للجماعءة" . 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۷» ص ٩4‏ . 

(۲) سورة الشورى» الآية ٠٠١‏ . 

(۲) وى النماذج الي سيعرض ها في حينها ف المبحث الأحير من هذا الفصل ٠‏ 

. ۲۲۰ انظر: د٠ مقداد يالجحن» الاججاه الأحلاقي» مرحع سابق» ص‎ )٤( 

. ۲۳۰ انظر: د مقداد يالمجن» الاجاه الأحلاقي» مرحع سابق» ص‎ )٥( 
3 


فإذا ما عرض الاتجاهان على الإسلام لأتضح أن الأمر حد مختلف» ذلك أن الإسلام 
حين يتعامل مع الفرد ومع اججتمع إنما يتعامل معهما وهو بخلع عليهما مثاليته وواقعيته» 
لتسري قيمه ومثله على الحميع» دون استثناء فلا هو ينظر إلى الإنسان وحيدا.ععزل 
عن جحتمعه» ولا هو یری الجتمع متجاهلا لأفراده بعحو شخصیاتهم» وینفی بشريتهم 
وإنغا هو القسط في النظرة . 

هذا ويقوم التوازن القيمى في علاقة الفرد بانحتمع في الإسلام على بعض الأسس 
ومنها:- 

١‏ - أن تقرير مسئولية الفرد عن أفعاله» وأقواله كما أكدت الأصول 
امنزلة» في أكثر من موضع كقوله تعالى لإمن اهتدى فاا يهتدى لنفسه ومن 
ضل فإنما يضل عيها ولا تزر وازرة وزر أخرى4) وقرله أن لاتزر وازرة 
وزر أخرى وأن ليس للإنسان إلا ما سعى4)» لا ينفى مسئوليته عن الأحذ 
بيد بحتمعه نحو الأصلح والأقوم وأن يسعى لذلك دائماء وإن لقى العناد 
والإعراض ٠‏ 

۲ - أن ذاتية الفرد تظل مكفولة له سادامت منضبطة بواز ع الشرع 
ومقاصده» ومادامت لا تعرض الصاح العام لأية تهديدات» وإلا أصبح من حق 
ابجتمع مثلا في سلطته السياسية القائمة على تدبير أمره عا يصلحه التدحل لقطع 
دابر الإفساد» لقوله تعالى لواتقوا فتنة لا تصيسبن الذيسن ظلموا منکم 
خاصة 4 ولا ورد قي الحديث "إن الناس إذا رأوا الظا لم فلم يأحذوا على يديه 


أوشك أن يعمهم الله تعقات م" : 


۳ أن استمرار العلاقة بين الفرد وبحتمعه مسئولية تبادلية موجبها يتحمل 
ابجحتمع المسئولية عن كل فرد فيه» باعتباره واحدا من رعیته وعضوا من أُعضائه 
يتداعى له بالسهر والحمى إذا أصابه مكروه» ويساند ح ركته إذا كانت صحيحة» 


Shawkat Ali, “Ethical Dimensions of Administration in A. Muslim State”, Hamdard نظر:‎ (۱) 
Islamicus, Vol. Il, No. 3, Autumn, 1979, PP. 31-41. 
انظر:‎ )۲( 
Mumtaz Soysal, “Freedom of Opinion, Expression and Association”, Unpublished Paper Presented in 
The Seminar of Human Rights in Islam, Kuwait, 9-14, December, 1980, PP. 1-9. 
. ٠١ سورة الإسرا الآبة‎ )۲( 
٠ ۳۹-۲۳۸ سورة النحم الآية‎ )٤( 
٠ ٠٠ (ه) سورة الأنفالء الآية‎ 
٠ ٠٠١ انظر : النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
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والأصل في ذلك 'کلکم راع وکلکم مسئول عن رعیته". 

٤‏ - إن الأمر بالسعي والكدح تكليف مشازك للفرى وللمجتمع» يتحمل 
كل منهما جزءا من تبعته» والواقع أنه من الصعب لي حال السعى التفرقة بين 
القيم الفردية والقيم الاحتماعية» فما من عمل يقوم به الفرد إلا ويوثر سلبا أو 
إيجابا في حياة بحتمعة» أيا كان قطاع ابحتمع الذي يتأثر مباشرة بعردود هذا 
العملء وما من حطاب هى إلا ويحمل الوجهتين الفردية والاجتماعية. 

الخامسة - أنها قيم تجمع بين الثابت والمتغير : 

تستند القيم السياسية الإسلامية إلى قاعدة صلبة تؤصل وجودهاء وتحفظ ها ايناعيا 
وهى قاعدة الوحي الإهى» ومن ثم فھهی تحمل من حقيقته وخحصائصه الکثير» وحیث إن 
هده احقيفة وتلك اخصاتن فى ان الرجى إفتا راء باحكام اة وأحرى مر 
ليضبط سير الحياة - على أساس من دعامتين أولاهما عدم تقييد الوحي هذا السير ى 
يشل فاعليته ويعطل سنة الله ي التبديل والتغييرء والثانية عدم انفلات سير الحياة من 
هيمنة الوحي تحت أية دعوى» وإلا أصبح الوحي شكلا بلا مضمون» ومعنى ذلك أن ما 
ينطبق على الوحي قابل للتطبيق على القيم السياسية الإسلامية» من حيث احتوائها على 
جحوانب ثابتة» وأحرى متغيرة» وهذا آثاره المتعددة. 

فمن ناحية أن القيم السياسية الإسلامية هى قيم إهية الصدر» بشرية الوحهة»ء لأن 
مصدر هذه القيم واحد لا يقبل الشريك أو الندء وهو سبحانه» عندما ضمنها شرعه 
وحهها ليحكم بها كافة انشطة الإنسانء ولذلك فالإنسان ليس حرا طليقا في ايار 
الأساليب ال محكم بها هذه القيم . 

ومن ناحية أخرى أن منطقة العفو الي تركتها الشريعة دون حكم قاطع واليي 
استنيطها بعض الفقهاء من بعض الآيات كقوله تعالى بيا أيها الذين آمنوا لا تسألوا 
عن أشیاء إن تبد لکم تسؤکم ۰ وإن تسألوا عنها حين ينرل القرآن تبد لكمه عفا 
!له عنها وا لله غفور حليم)» ومن بعض الأحاديث» مثل ما ورد سابقا في الحديث 
٠ ٠٠‏ وسكت عن أشياء رحمة لكم غير نسيان فلا تبحثوا عنها"» هذه المنطقة ليست - 
كما يحل للبعض تصورها - منطقة فراغ لا تضبطها قيم إلا العقل امحض» من أحل 
تنحية الدين الإسلامي عن محال الحياة السياسية» بل هى منطقة التزام يترك ملؤها 
لاجتهاد انجتهدين بالتشريع» والتنظيي لانتهاء الوحي» والمسالك في ذلك متعددة الهم 
أن یأتی کل مسلك وفق شروطه» ونی إطار متطلبات. 


. ٠١١ سورة المائدة الآية‎ )١( 
انظر الشروط المنهاجية في دراسة منطقة العفو دراسة سياسية أوردها سيف الدين عبدالفتاح» مرحع-‎ )۲( 
YE 


ومن ناحية ثالثة أن هذه القيم مطلقة في مصدرها نسبية في تطبيقهاء فهى مطلقة 
لأنها تعبير "عن ا لله سبحانه المطلتق الذي لا حدود له» والذي يستوعب بصفاته الثابتة 
كل المثل العليا للإنسان الغليفة على الأرض» من إدراك» وعلم» وقدرة» وقوة» وعدل 
وغنى""" وهو مطلق كذلك "لأنه يفرض رفض كل الطلقات الوهمية التي كانت 
ومازالت تشكل ظاهرة الغلو في الانتماء وبهذا يتحرر الإنسان من سراب تلك 
المطلقات الكاذبة الي تقف حاجزا دون سيره نحو الله» وتزور هدفه» وتطوق 

ته" . 

وهى نسبية لأن الإنسان يعتريه في تصوره لتطبيقها احدودية والنقص» والخطأء 
والنسيان» ولأن الاساليب الي تسعى إلى نقلها إلى الواقع السياسي - فيما لا نص فيه - 
متغيرة بتغيير إنغاط هذا الواقع» ولأن هذه الاساليب مهما بلغت الغاية في التحري الدقيق 
لتطبيق هذه القيم لن ترقى إلى كماها المطلق" . 

ومن ناحية رابعة أن هذه القيم تحدد ججال بناءء وجحال عمل المؤسسات السياسية لي 
اجتمع السياسي»› فأما بحال البناء فهو وإن كان - من حيث التفاصيل والتقسيم والإدارة 
وتوزيع الأدوار» وأغلب الأمور الإحرائية - ماز وكا للسلطة السياسية الشرعية إلا أن 
هذا كله يجب أن لا يتحطى هذه القيم لأن احكام الإسلام تعتبر واحبة الأتباع في 
الدولة الإسلاميةء ولأن القيم الإسلامية حق وواحب على الأمة المسلمة“» وأما بجال 
العمل فهو كذلك إلتزام هذه القيم غاية - حيث تحقيتى العبودية الحقة لله ليكون الديسن 
كله له سبحانه - ومنهجا - حيث العدل الشامل والعام - كأساس لتعامل المسلمين في 
كل توحهاتهم الداحليةء والخارجية. 


= سابق» ص ۱۳١‏ وما بعدها. 
)0 انظر: عمد باقر الصدء نظام العبادات في الإسلام» طهران: منظمة الإعلام الإسلامي» قسم العلاقات 
الدولية» طبعة أولى» ١٤٠۰ ٤‏ ه» ص ٠ ٠١‏ 
(۲) انظر: المرجحع السابق» ص ٠ ۲١‏ 
(۴) انظر: المرحع السابق ص ٠ ۲١‏ وانظر أيضا بشأن نسبية وإطلاق القيم السياسية عامة: د الربيع 
مأمون» مرجع سابق» ص ۲۱ وما بعدهاء وانظر أيضا: 
M. E. Gay, “Measuring Conflicting Political Values, or How to Tell! Who Argues with‏ 
Whom?”, Political Methodology, Vol, 10, No. 2, 1989, PP. 125-141, Nicolae Kallos &‏ 
Ovidin Trsnea, “Politicial Values - Their Status and Social Functions”, International Political‏ 
Science Review, Vol. 3, No. 2, 1982, PP.182-189, Georges C. Vlachos”, Philosopie des‏ 
Valeurs Et Theorie Political Science Review, Vol.3, No. 2, 1982, PP. 198-204, Harry Pross‏ 
“Hierarchy of Political Values and Their Communication”, International Political Science‏ 

Review, Vol, 3, No. 2, 1982, PP. 205-211.‏ 
)٤(‏ انظر: د٠‏ عمد سليم العواء في النظام السياسي» مرحع سابق» ص ٠ 1٤١۷‏ 
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ومن ناحية أحيرة أن توافر البيئة الصالحة هذه القيم هو المدحل الأساسي لاتباعهاء 
وهذا يتطلب ارتقاء في فهم عتواهاء وارتقاء قي فهم الواقع المطلوب تحكيمها فيه 
رارتقاء في فهم أساليب ذلك التحكيم. 
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امطلب الغاني 
ملازمة الأمن للقيم السياسية 

تتعدد أبعاد العلاقة بين القيم والأمن في المفهوم الإسلامي لتأخذ أكثر من شكل» 
فالأمن حين يراد منه صيانة وتحصنن فعالية القيم داخل الجتمع السياسي يصير حالة 
ملازمة هذه الفعالية» والأمن حين يصبح الوحود والإيناع القيمي حقيقة معاشة يصير 
أثرا من آثار هذا الوجود وذلك الإيناع» أما حين يطراً أي تهديد أو أي احراق للبناء 
القيمى فإن الأمن يغدو قرارا سياسيا لا تملك القيادة الحاكمة حياله إلا اتخاذه لإعادة 
الإيناع القيمي إلى ما كان عليه» وفوق ذلك فإن قرار الأمن كى يتحول إلى واقع عملي 
يجب أن يصاغ في شكل سياسة أمنية واضحة المعا م» وقابلة للتطبيق والإنجاز . 

أولا - الأمن كحالة ملازمة لوجود القيم السياسية : 

الأمن في حقيقته لا يعدو أن يكون حالة نفسية ترتبط .معنويات الفرد والحماعة وليس 
بالنطاق الإقليمي الذي يضمهماء إنه ليس سوى أداة تحقيق طمأنينة الفرد والجماعة الي 
هى مور الأمن"» بيد أن هذه الطمأنينة الي تذهب الخوف والروع إنغا هى - في ميزان 
الإسلام - نمرة الإبمان القائم على عقيدة التوحيد الذين آمنوا وتطمئن قلوبهم بذكر 
اله أله بذ کر ا لله تطمئن القلوب . الذين آمنوا وعملوا الصالحات طوبی هم وحسن 
ماب . 

بالمعنى السابق بعكن القول أن الأمن كحالة ملازمة للوجود القيمي له حقائقه» كما 
أنه يفزض بعض الشروط . 

فأما حقائقهء فمنها أنه حالة شاملة» تعم الوحود السياسي كله» الفرد وايجتمع» 
والحاكم والمحكوم» والمسلم وغير السلم» والذمى والمستأمن داحل هذا الجتمع» كما أنها 
تشمل في الوقت ذاته كل فعاليات هذا الوجود» الفكرية» والح ركية» والنظمية ٠‏ 

وهو وإن كان حالة شعورية من حيث ظهور آثاره على معنويات الوجحود السياسي 
إلا أن هذه الحالة الشعورية هى محصلة التفاعل بين عوامل مادية» وأحرى غير مادية» ‏ 
وكذلك الحال تي المكونات الأساسية لأية ظاهرة سياسية» من حيث أنها تحمع بين 
عناصر متعددة تشارك بقدر أوبآحر في صياغتهاء والأمن إنغا يسد حاحة الإنسان إليه في 


)١(‏ انظر: د حامد ربيع» نظرية الأمن القومي» مرجع سابق» ص ۷۱ ۰ وانظر أیضا: 
Borry Byzan, People, States and Fear Problem in International Relations, U. S. A., The‏ 
University of North Carolina, Press, 1980, P. 18.‏ 
(۲) سورة الرعد الآية ۲۸ - ۲۹ . 
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کل متطلبات حياته المادية وغير للمادية. 


کذلك فإنه كحالة ملازمة للوجود القيمى هو حالة نسبيةء لأن التطبيق الإنساني 
للقيم الي تحقق هذه الحالة نسبى» ولأن عناصر الوجود السياسي - مهما ساد الإحساس 
المشترك بتوافر حالة الأمن - تتفاوت ثي درحة ومدى الإحساس تبعا لاخحتلاف رؤيتها 
هاء واستعدادها لمعايشتهاء وهى نسبية أيضا لأنها تتوقف على شروط يتسم فهمها 
رإدراك حقائقها بالنسبية» ولأنها بالإضافة إلى ذلك ليست حالة مستمرة» فقد تتعرض 
لمصادر القلق والتهديد» وهى نسبية أخيرا لأنها تتحه إل واقع نسبى الفعالييات» 
والمكونات» والموارد البشرية» وغير البشرية. 

علاوة على ذلك فإن حالة الأمن تتسم بالتعدد فى الأبعاب والاحتلاف قي المستويات» 
لأنها موجهة - باعتبارها ملازمة للقيم - من أجل توفير البيئة امناسبة لتحقيق نظام القيم 
كله في الواقع الاجتماعي» بية العدل» والمساواة» والشورىء» والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكرء والتقوى» والإحسان» والبرء والنصح» والتقويم» وغيرها من القيم» فكل قيمة 
من هذه القيم ها شروطهاء وها بيئتها الي يلزم توافرهاء كما يلزم مساهمة الأمن فيها 
بقسط وافر لتحقيقهاء وإلا أصبح الحديث عنها بلا حقيقة . 

وأخيرا فان هذه الحالة ليست ثابتة الإيناع» إذ قد تتعرض لبعض الاهتزازات» وبعض 
التتحديات الي قد تطمس معالمهاء وهذا من سنن الله قي الحياةء وقد سبتى الققول إن حالة 
الأمن قد تعانى من التغير إن بفعل الاعتداي أو بفعل الابتلاء. 

وأما شروط الأمن كحالة فمنها يقظة الحتمع السياسي» واستعداده الدائم لضرب 
محاولات اخزاق جدار الأمن أو تهديده» وذلك مقام الوعى المنظم .عا يدور داخله وما 
يدور حوله وما حاك ضده» وما يراد له» ولذلك كان الأمر الإهى بالاستنفار أبداء 
رالنهيو لما قد يطرأً من أحطار ليا أيها الذيسن آمنوا خذوا حذركم فانفروا باتا أو 
انفروا جمیعا» بل وکان الأمر بضرورة الصبر والمصابرة والمرابطة على ذلك ليا أيها 
الذين آمنوا اصبروا وصابروا ورابطوا واتقوا ا لله لعلكم تفلحوني. 

ومن الشروط أيضا تطهير الجتمع من المصادر المتوقع من خلا هما تهديد أمنه إنه مبداً 
الوقاية وتفويت الفرصة والمبادرة باتخاذ العدة لكل احتمالات التهديد» لكن ينبغي 
ملاحظة أن عملية التطهير بالمعنى السابق ليست مطلوبة لذاتهاء وليست منفكة بعيدا عن 
أية قيم أو ضوابط ما قد يسمح باتخاذها مطية للعدوان والبغي» والأصل في ذلك حديث 
"إن الله فرض فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودا فلا تعتدوهاء وحرم أُشياء فلا 


. ۷١ سورة النساء الآية‎ )١( 
. ۲٠٠ سورة آل عمران الآية‎ )۲( 
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تنتهکوهاء وسكت عن أشياء رحمة لکم غير نسیان فلا تبحثوا عنها" ۰ 

ومن الشروط كذلك المشاركة الجماعية في رعاية حالة الأمن» والقيام عليها ما 
يصلحهاء وهذا يلزم كل فرد في البجتمع السياسي» أن يدرك أنه يتحمل قدرا من المسئولية 
عن أمن بحتمعه» أما حين يرك العنان لكل واحد - حاكما ومحكوما - لكى يصبح له 
مفهومه الخاص للأمن» بغض النظر عن توافقه وقيم بحتمعه من عدمه» فذلك قد يصيب 
الحتمع ما قد يصيب أصحاب السفينة من هلاك في الحديث النبوي "مثل القائم في حدود 
الله ومشل الواقع فيهاء كمثل قوم استهموا على سفينة فصار بعضهم أعلاهاء وبعضهم 
أسفلهاء وكان الذين في أسفلها إذا استقوا من الماء مروا على من فوقهم» فقالوا لو أنا 
رقنا في نصيبنا حرقا ولم نؤذ من فوقناء فان تركوهم وما أرادوا هلكوا جميعاء وإن 
أحذوا على أيديهم نجواء ونجوا جميعا" ٠‏ . 


ويدحل في هذه الشروط أيضا أن لا يكون هناك سبيل لإعمال مبداً التضحية بالقيم» 
- بعضها أو كلها - باسم حهاية حالة الأمن» أو الحفاظ عليهاء فذلك لا بجال له في 
ميزان الإسلام إلا في حدود ضيقة» كما وأن الغاية والوسيلة في هذا الميزان منضبطتان 
دائما بقيمه ولذلك تفصيل لاحق ٠‏ 


ويبقى شرط أحير وهو ضرورة توافر إمكانات القوة التي يمكن الاستعانة بها حال 
تهديد الأمن» وللقوة مفهومهاء وما شروطها في الممارسة» كما أن ها غاياتها الشرعية 
الي توجه نحوهاء سواء لتحقيق الأمن» أو للحفاظ عليه» وقد سبق تفصيل ذلك ٠‏ 

ثانيا - الأمن كأثر للقيم السياسية الإسلامية : 

وهذه العلاقة من آكد علاقات الأمن بالقيم السياسية الي تحدثت عنها الأصول 
المنزلةء إذ تواتر ت الآيات القرآنيةء والأحاديث النبوية على ذكر الأثر الإيجابي الذي 
تحدثه القيم النابعة من التوحيد في كفالة الأمنء ولذلك كانت الاستقامة على الإعان 
هى استقامة في الوقت ذاته على ينابيع الأمن الحقيقية» وفي الوقت ذاته تواترت هذه 
النصوص المنزلة على ذكر الأثر السلي الذي يحدثه الانفلات من القيم تي سلب الأمن 
حين يكون المنهج السائد هو منهج مضادات القيم ٠‏ والواقع أن حديث النصوص المنزلة 
عن كيفية تحقيتق الأمن كأثر للقيم» م يأحذ صورة واحدة» بل إن إمعان النظر فيها - 
أي الصور - قد يسمح باستخحلاص بعض الملامح هذا الأثر ‏ 

فأما صور هذا التحقق فيدحل فيها من جحهة أولى حعل الأفعال الأمنية مرادفة للقيم 
الإيعانية» وهنا ينبغي إدراك أمرين مهمين» أومما أن أرقى درحات الإيعان وأكملها هى 


(۱) انظر: ابن رحب» جامع العلوم والحکم» مرجع سابق» ص ٠ ۲٣۱‏ 
(۲) انظر: النووى» رياض الصالين» مرحع سابق» ص ٠ ٠١١‏ 
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الأفعال الي يتزتب عليها الأمن» وقد جاء في الحديث "أسلم - وف رواية أكمل - 
المؤمنين إمانا من سلم المسلمون من لسانه ويده"'» والثاني أن الإبعان غالبا ما ترتبط به 
قيم أحرى - هى نتاحه- في تحقيق الأمن؛ فأحیانا ترتبط به التقوی إن المتقين في مقام 
أمين)» وأحيانا ربط به الإصلاح لإفمن آمن وأصلح فلا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون 4“ وأحيانا يرتبط به الإحسان إن الله مع الذين اتقوا والذين هم 
حسنون 4 وأحیانا رت ط به العدل في حديث ”المسلم أحو السلم لا يظلمه ولا 
یسلمه" وأحیانا يرتبط به الأمر با معروف والنهي عن المنكر إنجينا الذين ينهون عن 
السوء وأخذنا الذين ظلموا بعذاب بئیس بما انوا يفسقون))» وأحیانا يرتبط به 
الصدق» والنصرة وعدم امتهان الآدميةء إذ "المسلم أو المسلم لا يخونه ولا يكذبه ولا 
يخذله» كل المسلم حرام عرضه وماله ودمه» التقوى ههناء بحسب امرئ من الشر أن 
يحقر أخاه المسسل " . ۰ 

ريدحل فيها من حهة ثانية صورة نفى الإبمان ما لم يتحول إلى واقع قيمى يسوده 
الأمنء فالإيعان قد ينفى إذا لم تحفظ حقوق الحيرة "لا يؤمن أحدكم حتى يأمن حاره 
شره"» وقد ینفی لتحوله إل ظلم وشح وقتال» كما في حديث "اتقوا الظلم فإن الظلم 
ظلمات يوم القيامة» واتقوا الشح» فإن الشح أهلك من كان قبلكي» هلهم على أن 
سفكوا دماءهم» واستحلوا حارمه م" وقد ينفى الإمان لتغيره إل أثره وأنانية كما في 
حدیث "لا يؤمن أح دكم حتی يحب لأحيه - أو اره - ما يحب لنفه"( . 

وهناك صورة ثالفة هى ترتيب الرحاء المادي وأمن الأرزاق على الاستقامة على 
القيم» فقد ربط الله تعالى بين الإعان وإنزال ال ركات من كل مكان في قوله إولو أن 
أهل القرى آمنوا واتقوا لفتحدا عليهم بركات من السماء والأرض)"» وقوله 
وان لو استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ماء غدقا) ' وربط بين الإبمان والتقوى 


(۱) انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» جا ص ۲٦‏ ۰ 
(۲) سورة الدحانء الآية ١ه‏ . 
(۳) سورة الأنعام» الآية ۸> . 
)٤(‏ سورة النحل» الآية ٠١۸‏ . 
)٥(‏ انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص ۱۷۸-۱۷۷ ۰ 
)٦(‏ سورة الأعراف الآية ٠٠١‏ . 
(۷) انظر: النووى» رياض الصالين» مرجع سابق» ص ٠١١‏ . 
(۸) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۲» ص ۱۷ ۰ 
(۹) انظر: النووى» رياض الصالين» مرجع سابق» ص ١١١‏ . 
(۱۰) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲› ص ۱١‏ ۰ 
)١١(‏ سورة الأعراف» الآية ٩٦‏ . 
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وبين تيسير الأرزاق تي قوله فإولو أن أهل الكتاب آمنوا واتقوا لكفرنا عنهم سسيئاتهم 
ولأدخلناهم جنات النعيم ٠‏ ولو أنهم أقاموا التوراه والإنجيل وما أنزل إليهم من ربهم 
لأكلوا من فوقهم ومن تحت أرجلهم» وربط الرسول صلى الله عليه وسلم بين 
صلة الرحم وتحصيل الرزق والب ركة في العمل في حديث "من سره أن يبسط له في رزقه 
ون ينساً له - أي يوفر له - فی أُثره» فلیصل رجه" . 

ونمة صورة رابعة تأحذ شكل ذكر الآثار الناجمة عن مضادات القيم في سلب الأمن 
من ظلم» وبغی»› وطغیان» وجحور»› وإکراه» واستبدادء وما شاكلهاء لكي ينخلع ايجتمع 
المسلم منهاء ولتكون فيها العبرة والعظة ٠‏ 

أما الصورة الأخيرة من صور تحقق الأمن كأثر تابع للقيم فهى ضرب الأمشال لي 
الأصول المنزلة للتفرقة من تاحية بین تلازم الأمن والقيم» وبين تلازم الخضوف ومضادات 
القيم من ناحية أحرى» ويلاحظ أن هذه الأمثال تتحدث أحيانا عن نماذج فردية كما 
تتحدث أحيانا عن نغاذج جاعية للأمم السابقة» سواء ما کان منها - أي من كلا 
النوعين من النماذج - مؤمنا أو ما كان منها غير مؤمن' . 

وأما ملامح الأمن كأثر للقيم فهى متعددة ومنها أنه أثر تابع» كما أنه يتسم 
بالشمول» وهو أيضا اثر تراكمي» فضلا على قابليته لأن يغيب مؤقتا رغم سيادة القيم» 
وأحيرا فهو أثر قد يستلزم بعض الأساليب الاجرائية ‏ 

فكونه أثرا تابعاء فذلك يعنى أن ارتباطه بالقيم ارتباط وجود إن كان نة التزام بهاء 
وارتباط غياب إن كان نمة حلل قي الالتزام بهاء لكن مع ملاحظة أمرين» وما أن 
الالتزام بالقيم لا يقبل التجزئةء أو التبعيض»› لأن الإبعان - مصدرها - لايعرف الانشطار 
إأفتؤمنون ببعض الكتاب وتكفرون ببعض فما جزاء من يفعل ذلك منكم إلا خزي 
في الدنياه ٠‏ والفاني أن الالتزام بالقيم جب أن يكون التزاما حالصا ألا لله 
الدين الخالص ي . 

وأما کونه ثرا شاملاء فذلك لأنه إنغا بمتد ليشمل كل قطاعات الجتمع» مادام الالتزام 
القيمى شاملا أما التصور الميكافيللى لإمكانية تحقق الأمن رغم الانشطار تي الالتزام بين 
داحل فيه وهو امحكوم» ومتحلل منه وهو الحاکم فلا مكان له في الإسلام مادام الكل 


٠ 1١ - ٠ سورة المائدةء الآية‎ )١( 
۰ ۱۹٩ انظر: ابن حجر» مرحع سابق» ج۰۲۲ ص‎ )۲( 
انظر بعض هذه النماذج أوردها محمد حسين فضل ا ل الحوار ي القرآن» بيروت: المؤسسة الجامعية‎ )۳( 
ص ۲۱۹ ومابعدها.‎ ۰۱۹۸٩ - ھ۱٤۰١ للدراسات»‎ 
٠ ۸٥ سورة البقرةء الآية‎ )٤( 
٠ ۲ (ه) سورة الزمرء الآية‎ 
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تعلوهم قيم الإبعان» ومادام الكل متبرئ من مضاداتهاء ولذلك يقول تعالى «الذين آهنوا 
وم يلبسوا إعانهم بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدون ي . 

وکونه ثرا تراكمياء فذلك مبنى على أساس أن القيم الإبمانية تشارك فيه كلهاء 
وتغطی فيه کل قيمة بعدا من أبعاده» بحیث تكون احصلة هى حدوث الأمن الذي يعم 
ابجتمع كله» ولايظهر الراكم بصورة واحدة في حالة الأحذ بسنة التدرج في تنزيل 
الحكم الشرعي”"» فهذا التدرج يعنى - ضمن ما يعني - قأخر تكامل الناء القيمى» 
حتى إذا ما انتهى العمل بالتدرج واستوى الحكم الشرعي على سوق استوى معه البناء 
القيمي» ومن ثم توطدت معه دعائم الأمن وأركانه في الجتمع المسلم. 

وأما ونه ثرا قد يغيب مؤقتا رغم احارام القيم» وانضباط الح ركة السياسية بهاء 
وذلك يحدٹ کما سبق تأکیده نتيجة الابتلاء الإلهى» الذي لا يقبل الاستسلام للهزعة ٠.‏ 
أو الانسياق وراء القتوط من رة اللهء وإغا يقبل تحميع القوىء لاقكتل حلف القيادة 
الشرعية للحروج من هذا الابتلاء چواذا جاءهم أمر من الأمن أو الخوف أذاعوا به 
ولو ردوه إلى الرسول وإل أولى الأمر منهم لعلمه الذين يستدبطونه منهم ي" . 

ويقى بعد ذلك أن الأمن كأثر للقيم قد يستتبع - لكي يكون واقعا معاشا- تدبير 
ججموعة من الأساليب الإحرائية والأشكال المؤسسية» الي تدحل في نطاق ما يفرضه 
العمل الصاح والاستقامة على نهجه» وقد تأحذ هذه المقتضيات وقتا وحهدا كبيرين من 
الحركة السياسيةء وقد يكون ذلك ضرورياء بل هو كذلك» لكن بشرط ألا يؤدى ذلك 
تي النهاية إلى إفراغ القيم الإبعانية من محتواها الح ر كي والنظمي . 

الغا - الأمن كقرار منضبط بالقيم : 

حين يتعرض أمن اجحتمع السياسي للتهديد أو الاحتراق» وحين تصبح حركته 
السياسية متعثرة» وغير قادرة على إنحاز الإيناع القيمي داخحليا أو حارحياء فإن التصدي 
هذه الحالة الطارئة يصير أمرا لا مفر منه» ويتعين على القيادة الشرعية أن تباذر بانتشال ` 
احتمع من الزدي الذي لحق به» والسبيل هو ترجمة ذلك في شكل قرار سياسي ٠‏ 
يستوعب الزدى وأسبابه» ويرسم طريق الخلاص منه» ويتجاوز الآثار السلبية ال رسبها 
قبل مداواته وأهم معام قرار الأمن بمعكن إجالما في:- 


١‏ أنه قرار أزمة» أو معنى آخر يتجه لمعالحة اضطراب حدث قي موقف 


. ۸۲ سورة الانعام الآية‎ )١( 
كما ثبت في السنة لما أرسل الرسول صلى الله عليه وسلم معاذ بن حبل إلى اليمن ليعلمهم الفرائض‎ )۲( 
٠ ۷۸١ انظر راوية البخاري لل: ابن حجر» مرحع سابق» ح۷» ص‎ ٠ واحدة تلو الأحرى‎ 
. ۸۳ سورة النساء الآية‎ )۳( 
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هذا الموقف حال وقوعه لكن الإعداد المسبق للموقف شيء» وانفجاره في لحظة 
زمانية ومكانية شيء آحر» وججيء هذا الانفجار مالفا لتوقع حدوثه شئ ثالث»› 
ويلاحظ أن التأزم قد يكون وليد تعرض الجحتمع لتهديدات أو مصادر حطر 
داخلية» وقد يكون عكس ذلك بفعل أحطار حارجية» بيد أن أشد حالات 
التهديد هى الي تتفاعل في علتها عوامل داخلية وأحرى خارحية ٠‏ 

۲ - وهو أيضا قرار اضطراري لأنه لا يلجا إليه إلا إذا انتهك الحد الأدنى 
من الأمن الذي لابمكن للمجتمع السياسي التنازل عنه أو العيش بدونه» وإذا كان 
من المتصور حدوث بعض الهزات الأمنية بفعل تعقد بعض مواقف الح ركة 
السياسية أحياناء فإن ما لا بمكن تصوره أو قبوله أن يصل تهديد الأمن إلى حد 
لا بمكن تحمله الا بتصدع البنيان السياسي» فهنا لا ججال إلا لسرعة التحرك وإلا 

٣‏ - وهو كذلك قرار تاب» لأنه منضبط في محتواه ومبناه بالأحكام 
الشرعية مهما كانت أهميته» ومهما کانت درحة المسعولية السياسية للقائمين 
عليه» ابتداء بأهل العلم والخبرة وانتهاء بالقيادة الشرعية» بعبارة أحرى إنه قرار لا 
يعكن أن يكون مستقلا عن الحكم الشرعي ٠‏ 

٤‏ - وهو قرار - وإن حكمته وحدة قيم التعامل» وضرورة التعانق بين 
السياسة الداحلية والسياسة الخارجحية - يستلزم التمييز بين الوضع الداحلي 
لا بمكن التعامل معها بتفس أسلوب التعامل مع مصادر الخطر الآتية من عناصر 
تعيش داحل الحتمع المسلم ذلك أن الالتزامات الي تفرضها الشريعة على الحاكم 
في تعامله مع كلا النوعين من مصادر الخطرء جد مختلفة . 

© - وهو ضلا على ذلك قرار رض الوضوح» ينث بمکنه نیمات 
جمیع احتمالات المستقبل والاستعداد الفعال لما قد تفرضه» ويفرضصض ان الحاكم 
إغا بملك تصورا واضحا لما يريد من حركته المقبلة» كتعامل كلى شامل» 
وکخطوات مرحلية» وكحركة» أو كجهد ييذل لابد ان یکون له عائد وان 
يكون هناك توازن بين ذلك الحهد وذلك القائدء وهو ما يعرف في لغة التحليل 
السياسي باقتصادیات لرک 


رابعا - الأمن كسياسة : 


() انظر: د۰ حامد ربیع؛ نظرية الأمن القومي »٠ ٠‏ مرحع سابق» ص ٠١‏ . 
YoY‏ 


يصير الأمن سياسة عملية حين يتجسد قراره قي بحموعة من الخطوات التنفيذية الي 
تهدف إل تقیق مقاصده وقد حرج في صورته النهائية كتعبير عن التكتل الجماعيء» 
والمساندة الحماعية للحاكم الذي أصدره» بالمعنى السابق يكون للأمن كسياسة فعلية 
ملاحه» کما تکون له مراحله. 


فمن ناحية الخصائص فهو التقاء بين بحموعتين من العناص أهداف ينبغي إدراکها 
ومخرجحات تم إخجازهاء فإذا كانت الجماعة تملك القدرة على تحديد أهدافهاء ولكنها لا 
تملك الكفاءة اللازمة لتشكيل المحرحات المتوافقة والمعبرة عن تلك الأهداف» فإن هذا 
يصير محرد أمل وليس سياسة أما إذا كانت الحماعة تملك القدرة على إنتاج خرحات 
بلا قيم أو أهداف» فإن هذا يصير تعبيرا عن قوة وليس سياسة»ء فا لبعدان كلاهما يجب 
أن يتفاعلا في انسجام تام» وتوافق مستمر» لصناعة سياسة حقيقية ‏ 

كذلك فإن الأمن كسياسة يرتبط وجوده من عدمه بوجود أزمة أمنية قائمة» معنى 
ذلك أن هذه السياسة قد تمتد بامتداد الأزمة» وقد تنتهي بانتهائهاء وقد يمحدث في حتواها 
بعض التعديلات أو التغييرات تبعا جحريات التغيير في أحداث هذه الأزمة» والفاعلين فيهاء 
وامحاولات المبذولة لتحقيق الانفراج ها 

يضاف إلى ذلك أن الأمن كسياسة يتسم بشيء من المرونة» أو يتقبل التغيير والتعديل 
وتعدد البدائل لمواحهة كافة احتمالات تطور الموقف السياسي المتأزم» حتى لا يفاحاً 
القائد أو الأحهزة التنفيذية للسياسة الأمنية عا م يكن متوقعاء ما قد يزيد الأزمة تفاقماء 
الأمر الذي قد يصل باجحتمع السياسي إلى العجز الكامل عن مواحهة الأحطار الي تهدد 
أمنه» وما حدث في أواحر حلافة عثمان بن عفان خير شاهد على ذلك . 

وفضلا على ذلك فهو كسياسة يفترض الحذر في الح ركة» بل هو بهذا امعنى كل 
تحرك حيث يسوده الحذر» وعدم تقبل المغامرة بأي معنى من معانيها في كل ما له صلة 
بالمضلحة العامة“ والحذر: كما سبق لا ينفصل عن الوعى» ولا ببعك عن التدبر 
والتخحطيط المنهجي» لأن الخطا في صياغة السياسة الأمنية» وسوء التدبير في منهجها قد 
يكلفان الح ركة الكثير من الانتكاس واهزعة . 

وآخر ملامح سياسة الأمن أنها مرحلية ٠‏ وذلك مقام الحديث في النقطة التالية . 


وأما مراحل الأمن كسياسة» فهى وفق رؤية الباحث مراحل متكاملة» بل ومتزامنة 
والفصل بينها في التحليل لايعنى الفصل بينها واقعياء يأتى في المقدمة مرحلة التحديد 
بالقيم والأهداف الي يجب أن تتكون من حلاها العناصر الأساسية للسياسة الأمنيةء إنها 


. >٠ انظر: المرحع السابق» ص‎ )١( 
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بعبارة أحرى الأهداف المباشرة ال جب على السياسة الأمنية تحقيقها بصورة إجابية 
کإحداث أفعال أو سلوکكیات أو بصورة سلبية حيث الامتتاع عن أفعال أو 
سل وكيات معينة لا ترتضيها الح ركة» والفيصل قي ذلك مراعاة المصالح العامة للمجتمع» 
وقد جاءت متوافقة ومقاصد الشريعة؛ ٠٠‏ ثم هناك مرحلة بناء التصور الواضح لردود 
الأفعال الحتملة لأهداف السياسة الأمنية» و تحديد كافة الإجراءات المتتابعة والمتصاعدة 
الي تسمح بتنفيذ هذه الأهداف . 

ثم تأتى المرحلة الثالثة والأخيرة وهى مرحلة تطبيق السياسة الأمنية المصاغةء وقد 
جحاءت تتويجا للمرحاتين السابقتين» إنها بعبارة أحرى المواجهة الفعلية للواقع لتحقيق 
التطابق بين الأهداف المصاغة - ما ينبغي أن يكون - وبين أحداث هذا الواقع - ما هر 
کائن فعلا > و كشف مواطن العيب والقصور في التطابق» حتى يأتى تحقيق الأهداف 
على النحو المراد منها. 


of 


امطلب الثالث 
القيم السياسية وضبط وسائل تحقيق الأمن 

لا ييح الإسلام أية وسائل للوصول إلى غايات الأمن ومقاصده القيميةت ولا يفزڙض 
زوو فة م شان الوسائل وتلك الغايات والمقاصد. وهنا يثار التساؤل: أين مبدا 
الغاية تبر الوسيلة من المفهوم الإسلامي؟. 

الواقع ان تحقيق مناط العلاقة بين الغاية والوسيلة قي إيناع الأمن - في الإسلام - من 
حيث انضباطها بقيمة من عدمه» يقتضى توضيح أمور أربعة هى بالرتيب: 

أولا - تحقيق مثار قضية العلاقة بين الغاية والوسيلة : 


يرتبط مثار هذه القضية في أذهان كثير مسن رواد التحليلل السياسي بالبداً اللعروف 
الذي نقل عن المفكر الإيطالي تقولو مكيافيللى» والذي يقضى بأن "الغاية تبرر 
الوسيلة" وهذا البداً - مهما اختلف بشأنه - إما يعبر عن عدة حقائق مهمة : 


۱ - أن الغاية أو المهدف هو الأساس في الحكم» وفي الوصول إليه» وف 
التعامل به مع ختلف عناصر الح ركة السياسية وفي الحفاظ عليه بقطع النظر عن 
الوسيلة التبعة للوصول إلى تلك الغايةء وإن كان في ذلك ضرب لكل القيم 
الإنسانية - فما الظن بالقيم الإبعانية - وهى القيم الي يضعها الإسلام لتستقيم 
عليها الفطرة السليمة» وترتضيها الإنسانية الحقة في طهرها وبراءتها. 

۲ - تسييس الفضائل والأحلاق» فمصطلح الفضيلة الذي تكرر في آراء 
مكيافيللي لا يحمل أي معنى أحلاقي» لأنها مربوطة .ععايير نسبية تتوقف على 
مدى ما تحققه من نتائج وأهداف» ومن ثم كانت الفضيلة نسبية من حيث يحکم 
عليها على ساس مدى تحقيق النجاح السياسي. وهكذا تدور القيم مع 
. السياسةء والسياسة يحب أن یقاس مدی خاحھا ۔عدی استخدامھا وقیامھا على 
نهج القوة لأنها - أي السياسة - ليست إلا معركة مستمرة تقوم على الصراع 
من أجل القوةء بل إن كافة السياسات ما هى إلا سياسات القوة. 


)١(‏ انظر: مكيافيللي» الأمير ٠‏ الكتاب المشهور عن السياسة والسلطان» تعريب خيري مادء بيروت: اللكتب 
التحاري للطباعة والتوزيع والنشرء الطبعة الأولى» ›۱۹٦۰‏ ص ٠١١‏ . 

(۲) انظر: حيدر الكوفى» "الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام" الحوار السياسي» العدد السابع» السنة الرابعة» 
+٥‏ ص ٤1-٤9‏ . 
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1 تصور التناقض في التعامل السياسي» فما يحق للحاكم .عوحب هذا 
المبداأء لا محق بالضرورة للمحکوم» إذ الغاية تبرر الوسيلة للحاكم ومع أعدائهء 
أما بالنسبة للأفراد فإن الغاية تبرر الوسيلة بالضرورة» ومادام القصد هو وحدة 

٤‏ - غلبة النظرة التشاؤمية فى تحليل الطبيعة الإنسانية» فالأفراد طبائعهم 
شريرة» وأنانية» وكل منهم يسعى ويندفع لتحقيق مصالحه وعلى رأسها حب 
البقاءء بصرف النظر عن مصالح الآحرين» ولذلك يجب تقييدهم» وهكذا حتى 
التزام المحكومين - الذين طالبهم بالبعد عن استخدام مبداً الغاية تبرر الوسيلة» 
لانهم تحت القانون - هو وسيلة من وسائل الحكم في نظر مكيافيللى ذلك لأنهم 
"ناكرون للجميل» متقبلون» مراعون ميالون إلى بحنب الأحطار» وشديدو 
الطمع : 

ه - إزكاء تدفق المبادئ الفاسدة في ضبط الح ركة السياسية فى ابجتمعات 
السياسية» فهذا المبداً إذا ما أضيف إليه مبداً "فرق تسد" - حيث "التفريق 
يأتى على قوتهم فيضعفهاء وحينعذ يسهل إخضاعهم وقهرهم ٠ ٠‏ - ومبداً 
"ويل للمغلوب" - وهو المبداً "الذي يعتمد على التنكيل با محارب» أو التمثي 
بالقتلى» أو الانتقام والتشفى والإذلال» سواء إبان قيام الحرب أو أثر انتهائها"” 
- كانوا - أي المبادئ الفلائة - نتاجا لسياسات غذت السياسة الأ أي 
السياسة الباغية ٠‏ - الاستعمارية - الي م ينفك مكيافيللى ينادى بهاء ويبحض 


انيا - تحقيق موقف الإسلام من قضية العلاقة بين الوسيلة والغاية : 


حصائص شريعته» إذا ما أريد لكل منهما أن تحمل الصبغة الإسلامية» ومن ثم فإنه لا 
يقر تبرير أي منهما للآحر .ما يخالف ما يقضى به روحا ومقصداء ذلك أنه لايدع أي 
جحال لانفكاك الوجود السياسي عن الدين والخلق فيه» لا من حيث الغايات» ولا من 


بمكن القول إن الوسيلة والغاية في الإسلام لا تنفصلان عن قيمه» ولا تبعدان عن 


= أيضا: د٠‏ محمود حيري عيسى ود٠‏ بطرس غالي» المدحل في علم السياسةء القاهرة: مكتبة الانجلو المصرية› 
٤‏ ص ۰۲-۲۰۱ ۲» د طه بدوي» النظرية السياسية» مرحع سابق» ص ٠ ٠١١‏ 

(۱) انظر: امرجحع السابق» ص ٠١١‏ ۰ 

(۲) انظر: د٠‏ فتحي الدرینی» مرحع سابق» ص ۷۳ ۰ 

(۳) انظر: المرجع السابق» ص ٠ ۷١‏ 


CÎ 


و ی ی ی ی ا ر و ا 
والسياسات الوضعية . 

انطلاقا من هذا الإيجاز حكن القول إن العلاقة بين الوسيلة والغاية في الإسلام تحكمها 
عدة قواعد مهمة» منها: 

١‏ - أن الله سبحانه لما أرسل رسله ليقوم الناس بالق طط إا حعل منهج 
رسالتهم التوحيدي - رغم احتلاف الشرائع الي جاعوا بها - منهجا أعلاقا 
يسع كل مناشط الحياة» ومن ثم فان هذا الهج لا تستقیم له وسائل ولا غایات 
إلا في إطار أخلاقه وهذا الأمر البدهى إن صدق في شرائع الرسل كلهم فهو 
أصدق وبين في شريعة الإسلام الخاقة ذلك أن الرسول صلى الل عليه وسلم قد 
خض منهجه القيمى بقوله: "إنما بعثت لأمم مكارم الأحلاق"» وحرى عن 
حعله الله على خلق عظيم مإوإنك لعلى خلق عظيم) أن يستقيم منهجه مع 
حلقه"» إنها إذا ليست الأخلاق فحسب الي أرسل الرسول صلى ال عل 
وسلم ليتممهاء بل المكارم منها. 

۲ - مادامت الوسيلة والغاية في الإسلام مجحالين من المحالات الي يسيح 
فيهما - بالمعنی السابق - منهجه الأخلاقي ضابطا ومرشدء فإنهما تصبحان من 
قبيل العمل الصا الذي يقتضيه الإبعان ويشازطه» والعمل الصاح هو العمل 
النافع» ولا يكون العمل نافعا إلا إذا كان أحلاقياء أو بعبارة أدق إلا إذا كان 
أمرامعروف يحض الشرع عليه ويستحسنه» أو نهيا عن منكر ينهى الشرع عنه 
ویستقبحه» فإذا ما حادت الوسيلة أو الغايةء أو كلتاهما عن تلك الوجحهة» 
واتخذت - أو اتخذتا - وجهة أحرى بعيدة عنهاء فقد أصبحت - أو اصبحتا معا 
- أمرامنكر ونهيا عن معروف» وذلك هو العمل الفاسد. 

۳ - أن أية وسيلة وأية غاية غير أحلاقيةء أو غير منضبطة بقيم الشرع ٠‏ 
وأخلاقه» قد یکون الدافع إليها - وفق ميزان الإسلام وإذا ما استفنى الخطاً 
والنسيان والإكراه» ما لا يؤاحذ به الإنسان- أحد أمور ثلاثة» أوها اتباع 


(۱) انظر: د٠‏ فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص 1۷-٦1٦1‏ ۰ 
(۲) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ٤.۳‏ . 
(۳) سورة القلم الآية > . 
)٤(‏ لأن حلقه كان القرآن ف رواية الحديث النبوي انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ح٤»‏ 
ص .٤۰‏ 
)١(‏ لما جاء يي الحديث "إن الله تجاوز لي عن أمتى الخطا والنسيان» وما استكرهوا عليه" انظر: النوورى 
الاربعون النووية» مرجع سابق» ص ۰۷۲ ابن رحب» امع العلوم» مرجع سابق» ص ۲٠۰‏ . 
Ye‏ 


الهوى والشهوات والرغبات في تحاوز واضح أو غير واضح للحدود الشرعية» 
والثاني التحايل على أحكام الشر ع» والثالث تصور إمكان اضافة بعض المداحل 
غير الشرعية في التعامل أيا كان الدافع إلى ذلك. 

وهذه الأمور الثلاثة لا تعدو أن تكون أعمالا شركية قد تحبط الأعمال» وقد 
تمحقهاء ذلك أن اتباع هوى شرك من حيث أنه عدول عن اتباع شرع اله 
لإولا تتبع هوى فيضلك عن سبيل ا ل4 والتحايل على الأحكام الشرعية 
شرك لأنه افزاء وكذب لإومن أظلم ممن افتزى على الله الكذبي" اما 
تصور امكان اضافة ما ليس من الإسلام إليه شرك فذلك لأنه استغناء واستنصار 
بغر ا وقد خا ق اديت "من أحدث ق آمرنا هذا ا ليشن نة فى 
ز5 

>٤‏ - أن الوسائل والغايات مجحب أن تكون لبنات في جحدار التعاون 
والتماسك بين أعضاء الجتمع السياسي ني إطار إوتعاونوا على البر والتقوى 
ولا تعاونوا على الإثم والعدوان ي وهى لن تكون كذلك إلا إذا الترمت 
أحلاق البر والتقوى» ونأت عن حصال الإئم والعدوان“ . 

والمسلم فوق ذلك يدرك أن السعى ثي أعمال الخبر وال وات - هسو 
من قبيل القرض الحسن الحزى عنه (إمن ذا الذي يقرض ا لله قرضا حسنا 
فيضاعفه له أضعافا كثيرة4) وهو ابقى في الحزاء من أعمال الشر لأن "من 
هم بحسنة فلم يعملها كتبها الله تبارك وتعالى عنده حسنة كاملة» ومن هم بها 
فعملها كتبها الله عشر حسنات» إلى سبعمائة ضعف إلى أضعاف كثيرةء رإن 
هم بسيئة فلم يعملها كتبها الله تعالى عنده حسنة كاملة» وإن هم بها فعملها 
كتبها | لله سيغة واحدة" . 


يظل للقاعدة الأصولية المبنية على خد "ل سر ولا ا : 


(1) سورة ص» الاية ۲٠‏ . وني الحديث "لايومن آحدكم حتی کون هواه تبعا لما جثت به" انظر: النووى؛ 
مرجع سابق» ص ۰۷٤‏ ابن رحب» حامع العلوم» مرجع سابق» ص ۰4 
(۲) سورة الصف الآية ۷ 


(۳۴) انظر: النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص ۰۲۹ ابن رحب» جامع العلوم» مرجع سابق» ص 


. ۲ سورة المائدةء الآية‎ )٤( 

(ه) انظر: د عبدا لله دراز» دستور الأحلاق» مرحع سابق» ص ٠ ٠۱۳‏ 

. ۲٤٠١ سورة البقرة الآية‎ )١( 

(۷) انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص ٠ ٩-۸‏ 

(۸) انظر:النووى» الأربعون التووية» مرجع سابق»ص 1۲-٦۱‏ ؛ابن رحب» جاع العلوم» مر حع سابق» ص ۲۸١‏ 


e۸ 


حکمها علی کل وسیلة وکل غايةء فی سیزان الإسلا» وهذه القاعدة تنطوى 
على حكمين أوهما لا جوز الإضرار ابعداءء أي لا يجوز للإنسان أن يضر 
شخصا في نفسه أو ماله لأن الضرر ظلي» والظلم حرم في جميع الشرائي 
والضرر الممنوع هو الضرر الغاحش مطلقاء آي ستى الو نشا من قيام الأنسنان 
بالأفعال المباحة. . و كذلك ينع الضرر الناشئ من فعل غير مشروع» أما الضرر 
غير الفاحش إذا نشاً من فعل مشروع فليس ممنوع ٠‏ والشاني لا يجوز مقابلة 
الضرر بالضرار؛ ٠‏ ويلاحظ أن مقابلة الضرر بالضرر قد تكون مباحة أو واجبة 
كما في العقوبات الشرعية الي يوقعها أولو الأمر بامجرمين. 
الغا س الالترام بالقيم وحالات الضرورة : 
هناك بغض الحالات الي قد يتوهم فيها انفلات بعض وسائل تحقيق الغايات 
بالضوابط القيمية الشرعية» وهى الحالات الي يسميها الفقهاء وعلماء الأصول محالات 
الضرورة» واليّ قد يدفع» تبريرا ها أحياناء بقاعدة "الضرورات تبسح الحظورات"» وإغا 
یأتی التوهم بسبب ما قد يبدو لأول وهلة من تعارض ظاهري بين هذه القاعدة مع 
قاعدتی "لا ضرر ولا ضرار"» و" الضرر يزال"» الأمر الذي قد يدفع المتوهمين إلى اعتقاد 
ان لبداً مکیافیللی "الغاية تبرر الوسيلة" جذورا شرعية» والذي لاشك فيه أن قاعدة 
"الضرورات تبيح الحظورات" لاتنفك تأتى نتاحا للالتزام القيمى في المفهوم الإسلامي ولا 
تأتي نتاجا للانفلات منه» أما تفصيل ذلك فالباحث يرى أن مناسبة الحديث عنه مرتبطة 
با لحديث عن علاقة القيم الإبعانية بالمصال الشرعية» ذلك أن تطبيق القاعدة السابقة 
يجب الأحذ به الا مراعاة لمصالح شرعية» قد يتعذر تدا ركهاء سا ۾ تأت بوسيلة أو 
احری» قد تکون حظورة» ولکنها الوسيلة امحدد مسارهاء ونطاقها شرعا. 


(1) انظر: د عبدالكريم زيدان» المدحل لدراسة الشريعة» مرجع سابق» ص ۸۹ وانظر أيضا ما أورده 
السيوطي في الأشباه والنظائر» القاهرة: مكتبة الحلبى» ۹ ؛ ص ۸۳-٠۸؛‏ ابن رحب» جامع العلوم» مرجع 
سابق» ص ۲۹۳-۲۸٩‏ , 

o۹ 


امطلب الرابع 
الأمن وضرورة تربية الأمة على القيم الإسلامية 
العرض السابق لمفهوم القيم السياسية الإسلامية وطبيعة العلاقة بينها وبين مفهوم 
الأمن» ومدى ضبطها لوسائل تحقيقه يؤكد أن الأمة المسلمة مطالبة حاكما ومحكوما 


بصياغة منهج تربوي يغرس فيها الوعي بضرورة القيم» وينمى فيها الإحساس بأهمية 
توريثها لأجياطها المتعاقبة . وهذه متابعة موحزة هذا الإجمال: 


أولا - دلالات مفهوم الزبية : 


الواقع ان مفهوم الزبية مشتق من مادة ربی» وهذه المادة ومشتقاتها تعنى ق اللغة 
الزيادة» والنشأة» والتغذية» والرعاية» والحافظة» وعلو المنرلة وحسن القيام على الشىء» 
وسياسته» والتدبير» والجبر» وإصلاح الشى» وإنغاءه" . 


وهذه المعاني تستبطن معنى عاما هو قوامها جميعاء وهو تعهد الشيء لت زكيته 
وتطهيره» وأساس التعهد للت زكية والتطهير في ميزان الإسلام هو اتباع منهجه» وهو بحق 
منهج تربوي فريد"» ولذلك لا تنفك كلمات الت زكية والتعليم والتطهير» تلازم حديث 
الأصول المنزلة للدلالة على هذا المنهج» في أكثر من موضع» كقوله تعالى #إكما أرسلنا 
فيكم رسولا منكم يتلو عليكم آياتنا وي زكيكم ويعلمكم الكتاب والحكمة ويعلمكم 
ما لم تكونوا تعلمون)» وقوله لإخذ من أموالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم باي 
ومثل هذه الكلمات إنغا هى "أعمال إعانية» وليست الأعمال الإيعانية في الحياة الإسلامية 
إلا بناءٌ متكاملا من التفاعل المهتدى الذي تقوده النصوص الإسلامية وتطبيقاتها 
الشرعية» وحين يكون الشرع عماد التربية فلذلك دلالاته المتعددة:- 

الأولى - أن الخيار القيمى هو أساس الزبية : 

فلم يعد خحفيا أن القيم السياسية لا تؤتى نمارها إلا ني وجحود الضمير الجحماعي اليقظ 
القادر على إدراك حقائقهاء والتفاعل بهاء وتقييم وتقويم فعالياته من حلاها» وقد وضح 
أنها المرشد لح ركاته» والدليل لخطواته. وهذا الضمير اليقظ لكى يؤدى مثل هذا الدور 


(۱) انظر: د۰ عبدالقادر هاشم رمزي» مرجع سابق» ص ۱٤٤‏ ۰ 
(۲) انظر مادة ربی في ابن منظور» مرجع سابق» ص 
(۳) انظر ملامح هذا المنهج أوردها د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطى» منهج تربوي فريد لي القرآن» بيروت: 
مؤسسة الرسالة» دمشق: مكتبة الفارایی» ۱۹۸۲ء ص ۱۷ ومابعدهاء 
)٤(‏ سورة البقرةء الآية ٠١١‏ . 
)٥(‏ سورة التوبةء الآية ٠١١‏ . 
)١(‏ انظر: د۰ عبدالقادر هاشم رمزي» مرجع سابق» ص ۱٤١‏ 
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تاج إلى عاملين مهمين فی بنائه أوهما الانطلاق من الأساس العقيدي لأن العقيدة 
"هی الي تحدد القيم بدلالة النصوص التشريعية» الي حاءت لتنظيم الحياة من أحل هداية 
الناس» أو لتغييرها إلى الأؤ تخييرا حيط بعلاقات الإنسانء وينتظم وجوده في احتمع 
الإنساني الذي يثله المستو ى ايحتمعى الإسلامي" أا العامل الثاني تبنى السلطة 
الشرعية له N RT‏ 
السياسي» ونما تاج من يربيه على هدى الفطرة. 

الدلالة الثانية - أن المنهج الزبوي هو امتداد للمنهج الإسلامي الشامل : 

وهو انبثاق منه أيضاء وجحقق مقاصده ویز سم مساره» وينضبط بضوابطه» دون 
عات عليه آو تتاقض معه» أو اتفصال عنهء بل یشاعم مع کل ما يتفرع من تا المنهج 
الشامل ق الحياة. إن هذا المنهج التربوي هو الأداة ال کرم ا لله بها الإنسان على غيره 
من مخلوقاته» بعد أن احتاره لیکون خحليفته» الذي يلقنه بدهيات الزبية ومفاتيحها منذ أن 
ان إلى آدم علم الأسماء كلهاء وهو أيضا الأداة الي ارتضاها الله سبحانه لتكون 
فحوی رسال رسوله صلی الله عليه وسلم في تعلیم مته وتنظیم اها رفی قیميا: 

والذي لا شك فيه أن إقامة المنهج التزبوي على هدى المنهج الإسلامي الشامل في 
كافة مناحى الحياة هو "الذي يجعل مفرق الطرق بين التربية الإسلامية وبين أنواع التربية 
الأحرى سواء التقليدية» أو الحديثة» هو أنها تربية ربانية» وهذا يجعلها تتميز عن غيرها 
من تلك الأنواع من الربيةء من حیث الأهداف وا الطبيعة» واحتوى والسمات› والأثر 
العملي". 

الدلالة الثالثة - أن العلم النافع لا ينفصل عن المنهج الزبوي : 

وتلك حقَيقة ڌ تكشفت بعض معالها مذ دعا نبى الله إبراهيم عليه السلام ريه أن 
برسل رسولا ذا منهج عقيدي تربوي قائم على علم الكتاب والحكمة ليكون الرسول 
اخام ني قيادة الأمة الإسلامية من بعده لإربنا وابعث فيهم رسولا يتو عليهم آياتك 
ويعلمهم الكتاب والحكمة ويزكيهم إنك أنت العزيز الحكيمي”. 


وارتباط العلم النافع بالربية في ميزان الإسلام أمر طبيعي» من ناحية لأن الزبية تقوم 


(۱) انظر: المرحع السابی» ص ٠٤١‏ . 
(۲) انظر: د٠‏ إسحاق أحمد فرحات» الربية الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة» عمان: دار الفرقان» الطبعة 
الشانية› ۲ ص ۳۰-۲۹» د۰ إبراهيتم زید الكيلاني» "القيم التربوية الإعاية وأسس بناء الشخصية 
الإسلامية مذالة واسعة لتوحيد المسلمين"» بحث مقدم إلى ندوة الفقه الإسلامي» عمان: جامعة السلطان 
قابوس» ۲۲ شعبان -۱٤۰۸‏ ۱۳-۹ ابریل ۰۱۹۸۸ ص ۲۳ وما بعدها. 
(۳) سورة البقرةء الآية ١١۲١۹‏ . 
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على منهج مرتكز على العلم بحقيقته وتطبيقه لإفاعلم أنه لا إله إلا الله واستغفر 
لذنبك» ومن ناحية أحرى لأن استناد التربية على العلم والمعرفة النافعين هو الطريق 
إلى سواء منهجها اإويرى الذين أوتو العلم الذي أنزل إليك من ربك هو الحق 
ويهدى إلى صراط العزيز الحميدي"» ومن ناحية ثالثة لأن الربية الحق كالعلم المحق 
تماما لا تنفصل عن المنهج القيمى لإواتقوا الله ويعلمكم اله“ وقي كلام بعض 
السلف "ليس العلم كثرة الروايةء ولكن العلم الخشية"» ولذلك يقول تعالى إإنغا 
يخشى ا لله من عباده العلماء ي . 

الدلالة الرابعة - أن المنهج الزبوي يقبل المراجعة والتصحيح : 

فهذا المنهج إن رفض التقلب والتغير على غير هدى فهو لا يتأبى على الترشيد في 
أسلوبه» والتقويم لإحراءاته وحطواته» إن حدث ما يستحق المراحعة أو التصحيح» وذلك 
يتطلب أمرين أوهما ربط المراجعة والتصحيح بالمفهوم الإسلامي بالاستغفار والتوبة 
لإوأن استغفروا ربكم ثم توبوا إليه يعتعكم متاعا حسنا» [وإنى لغفار لمن تاب 
وآمن وعمل صاطا ثم اهتدى ي" إن استلهام العطاء الإلهى والتقويم الإلهى في ذلك 
لا يكون إلا بإحلاص النية وتطهيرهاء وأول مراحل الإحلاص والتطهير إظهار التوبة 
والاستغفار من زلل غير مقصود» أو خطأً غير متعمد» أو مبالغ فيه ولم يصروا على ما 
فعلوا وهم يعلمون؛ 4 . 


أما الأمر الثاني أن يبنى التغيير الذي تستلزمه المراجعة والتصحيح - وقد انطلقا من 
الاستغفار والتوبة - على الجهد الأحلاقي البناءء ذلك أن "الجهد والقيمة الأحلاقية 
بينهما علاقة ثابتةء لدرجة أن دقة قياس أحدهما بالآحر بحكن أن تذكر قي صور معادلة» 


فوحود أحدهما أو عدمه» وزيادته أو نقصه قد يستتبع نفس الأثر في الآحر" . 


٠ ٠۹ سورة محمد الآية‎ )١( 
٠ ٦ سورة سبأء الآية‎ )۲( 
٠ ۲۸۲ سورة البقرةء الآية‎ )۳( 
٠٠ ه» ص‎ ١٤١۷ انظر: ابن رحب» ورئة الأنبياى تحقيق أشرف عبدالمقصود القاهرة: مكتبة الراث»‎ )٤( 
وانظر ارتباط العلم بالتربية في الإسلام في د٠ حسن الشرقاوي» مرحع سابق»‎ ٠ ۲۸ سورة فاطرء الآية‎ )١( 
مقداد يالجن» أهداف الزييسة‎ ٠د‎ ؛٠‎ ٠-۲۱ البوطى» منهج تربوي» مرجع سابق» ص‎ ٠د‎ +۱۲-۱۱١ ص‎ 
٠ ۷٠-٤۳ الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيم» الطيعة الأولى» ۱۹۸1» ص‎ 
٠ ۳ سورة هود الاي‎ )1( 
٠ ۸۲ سورة طهء الآية‎ )۷( 
. ٠١١ سورة آل عمران» الآية‎ )۸( 
. ٥4۲ انظر: د٠ عبدا لله دراز» دستور الأحلاق لي القرآن» مرجع سابق» ص‎ )٩( 
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الدلالة الخامسة - أن المنهج الزبوي هو الطريق إل آفاق الحضارة الصالة : 

ر و ر ای نی ی رن ای ر ر الحياة 
کلھا وتعدل بینهاء فلا یظلم جانب منها جانبا آحر» ولا ینمو واحد ویضم س 
والمنهج الزبوي بقيمه قادر على كفالة ذلك الارتفاع» كما أنهاء من ناحية ثانية» هى 
اي قسج اهال لتم العقل ر#شتحه واكحاف آقاق الرجرد فتريده غلا وة 
نافعين» وتريد من قدرة الإنسان على السيطرة على الطبيعة ليستثمرها لنفعه بعد أن 
يتحرر من سلطانهاء والمنهج الزبوي بقيمة يصنع ضوابط النمو العقلي دون تفريط أو 
إفراط» كذلك فهى تزيد تماسك الأفراد ي الجحتمع وارتباطهم وتضامتهم وتكافلهم 
سواء من الوجهة المادية الظاهرة أو من الوجهة النفسية والعاطفيةت والمنهج الزبوي بقيمه 
هو الذي يخلق مادة هذا التماسك وأساسهء وهو التوحيد٠‏ وأخيرا لأن الحضارة الصالحة . 
هى الى تحقق الأهداف السابقة ارتفاعا وعلواء أي في أعلى درحة ممكنة» تحمَقها سعة 
وأفقاء أي تشمل بتحقيقها أكبر عدد من أفراد شعب من الشعوب» بقدر إمكاناتهي 
كما تشمل كذلك أوسع نطاق ممكن في شعوب الأرض . 

ٹانیا - أبعاد الزبية القيمية وعناصرها : 

يعكن اعتبار التربية القيمية رسالة حضارية تعتمد على التفاعل والتكامل بين عناصر 
خسة هى في حقيفتها بحموع الأبعاد الرئيسية لفهوم الترييسة» وسوف يتم التعرض ها 
بإججاز» مع أذ النموذج القرآني للازبية القيمية في علاقة لقمان الحكيم بابنه وهو يعظه 
ليستقيم على منهج التوحيد. 

وأول هذه العناصر المربي وهوالذي يقوم بفعل الربية» والمسئول عن تمعقيق الاتباع 
للمنهج الزبوي» والمنوط به القيام بالإصلاح وفق هذا المنهج» ولذا كان ضروريا أن يلزم 
نفسه المنهج قبل أن يلزم الآحرين به» ولن یکون كذلك إلا إذا کان مستوعبا له» ومؤمنا 
به» ووائقا فيه» ولديه إرادة الدعوة إليف وقد كان لقمان الحكينم كل ذلك فقد كان 
عالما ذا حكمةء منزها عن أفعال الشرك» من حيث أمره الله تعال بالشكر على نعمة 
الإبمان مولقد أتينا لقمان الحكمة أن اشكر لله ومن يشكر فإنما يشكر لنفسه. وصن 
کفر فان | لله غني هيدي“ وقد ذكر ابن كثير في معنى الحكمة أن الله أتاه الفقه فى 
الإسلام ولم يكن نبيا يوحى إليه» إذ الحكمة هى الفهم» والعلم والتعيير“. 

اما العنصر الثاني فهى المربى» وهو مستقبل المنهج الزبوی» ومتلقيه» ویلزم كى يوت 


(۱) انظر: ٠:‏ البوطي» منهج تربوي فرید» مرحع سایق» ص ۲۱ وما بعدها. 
(۲) سورة د مان الآية ٠١‏ . 
(۳) انظر ابن کئیرء» تفسیر القرآن› مرجع سابق» ج۳ ص ٤٤‏ .۰ 

۴ 


المنهج نماره - إذ يتلقاه المربى من مربيه - أن ينزل الأول نفسه منازل أخحلاق وآداب 
تلقى المعلم وطلب حقائقه""» وقد كان ابن لقان الحكيم مثالا للحرص على تلقى . 
منهج التربية القويم من أبيه» ولذلك كان طائعاله» منصتا لما يلقيه» تواقا إلى الأحذ 
بحکمته» وعلمه» وحدیث القرآن عن وصایا لقمان» وهی تترالی - کما سيرد - دون 
مقاطعة ابنه له يوحى بأن الابن م يكن أقل التراما من أبيه قي حب الحكمة وحب 
الاستزادة منهاء 

والعنصر الثالث هو منهج التربية» وهو ضابط الح ركة التربوية وأساس التفاعل بين 
طرفيهاء وقد حددت من خلاله أهدافها وغاياتهاء ومتطلباتهاء وأساليبها وهذا المنهج 
كان واضحا لا لبس فيه» ولا غموض في نموذج لقمان مع ابنه» لأنه انطلق من التوحيد 
ساعيا إلى التخليةء والتحلية» التخحلية من الأوصاف المذمومةء والتحلية بالأوصاف 
امحمودة» من هنا اعتمد منهج الزبية في تصور لقمان الحكيم على عدة ركائز تجحسدت 
في نصائحه لابنه «إيابنى إنها إن تك منقال حبة مسن خردل فتكن في صخرة أو في 
السموات أو في الأرض يأت بها ا لله ه إن | لله لطيف خبير ٠‏ يابنى أقم الصلاة وأمر 
بالمعروف وانه عن المنكر واصبر على ما أصابك ٠‏ إن ذلك من عزم الأموره 
ولاتصعر خدك للناس» ولا تمش في الأرض مرحاء إن الله لا يبحب كل مختال فخور. 
واقصد في مشيك واغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحميري" . 

والعنصر الرابع هو سلوب التزبية» وله تفصيل لاحق» لكن من الواضح في نموذج 
لقمان الحكيم وابنه أنه كان يعتمد على الوعظ ولا يوعظ الا من كان قي حاجحة إلى 
الارشاد والتوجحيه» بيد أن الوعظ ارتبط بأساليب تربوية أحرى كانت مساندة له 
كالنصيحة والأمر والنهى» وإظهار الحرص على الإصلاح» والآيات السابقة تؤكد ذلك 
وهذا يعنى أن منهج التربية القيمي لا ينبغي أن يقف عند حد اتباع أسلوب معين» والمهم 
أن يؤتى المنهج نماره وفق ضوابط الالتزام بأحلاق الغاية والوسيلة قي الإسلام ٠‏ 

أما العنصر الخامس والأحرر فهو بيئة المنهج التربوي إطار التفاعل بين كل عناصر 
العملية التربوية» والمنهج الإسلامي عامة والتربوي منه حاصة لا يعملان إلا وسط بيفة . 
تتيح مما الإيناع» بحيسث يصير غراسها الإعان والعمل الصال» وغارها التقوى» 
والاحسان» وإشاعة روح الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وإذا كان من أهداف هذا 


)١(‏ انظر بعض هذه الأحلاق وتلك الآداب في: ابن عبداليرء حامع بيان العلم وفضله» القاهرة:إدارة الطباعة 
المنيرية» ۱۹۷۸» مواضعم متفرقة؛ الش وكاني» طلب العلم وطبقات المتعلمصين» القاهرة: دار الأرقم» د٠ت»‏ 
مواضع متفرقة ٠‏ 
(۲) سورة لقمانء الآية 1۹-۱٩‏ . 

٤ 


المنهج التخلية والتحاية بالمعنى السابى فإن عائد ذلك لابد أن يرحع إلى الوسط الذي 
يعمل فيه المنهج تطهيرا وإخحلاصا وتقوعا. 

وقد كانت بيعة الحوار الزبوي في نموذج لقمان الحكيم وابنه خحالصة نقية» صالىة 
مصلحة» حصنت كليهماء وحصناها من مضادات القيم وغيرها من الأجحواء الفاسدة 

الا - أهمية الزبية القيمية في تحقيق الأمن : 

وتنبع هذه الأهمية من عدة اعتبارات هی : 


١‏ - القدرة على البناء الحضاري» فإذا كانت الحضارة الإنسانية المستقيمة 
"ليست أكثر من ثمار لجهود التعاون الإنساني في نطاق الاستفادة من ذحر. 
الأرض وخيرهاء وإذا كانت أصول هذا الجهد تتمشل ني منهج تربوي متكامل 
يۇخذ به الإنسان بوصفه فردا مستقلاء أو عضوا في جماعة") فإن الديين 
الإسلامي قد وضع للجماعة الإنسانية منهجا متكامله لحضارتهاء وأقام هذا 
المنهج على أصول تربوية قيمية» وهذه الأصول هى الي تنأى بهذه الحضارة - 
وهى إنسانية الوحهة - عن الانحلال الخلقي» والانشطار القيمى لأنها حضارة 
القيم الإعانيةء وارتكازها على الإمان له أهميته الناى:^. 


۲~ تحصين ابحتمع المسلم من كافة عامسل التصدع والسقوط والتحرى 
لأن مثل هذه الأدواء ”لاتتسلل إلا حيث تعانى الأمة من فراغ عقيدي» وفقر إل 
محموعة البادئ والقيم الي تغنيها بدراية سليمة مطمثنة عن حقيقة كل من 
الكون» والإنسان والحياة" ولقد حبا ال الأمة الإسلامية بعقيدة هى حياتهاء 
وھویتهاء ومنهجهاء وقوتهاء وهى الي تضع قاعدة المبادئ والقيم | تشکل 
قا ما مشت رکا يؤمن به ويخضع له ابحميع . 

۳ إن إقامة الربية القيمية على العلم النافع يعنى أنها تربية غير منحرفة 
المنهج» ولا تقوم على الضلالات أو الجهالات أو الخرافات» لأن العلم النافع لا 
يستقيم وهذه الأمراض» ولان أهله حین يأُتون به من مظانه الصحيحه "ينفون 


(۱) انظر بعض الأهداف الأحر ى لي :د.مقداد يالحن» أهداف الر بية الإسلامية» مرجع سابق» ص۳۸ رما بعدهاء 
(۲) انظر: د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطى» منهج الحضارة الإنسانية لي القرآن» دمشق: دار الفكر؛ طبعة 
وء ۱۹۸۲ء ص ۱۳-۱۲ . 
(۳) انظ : د٠‏ محمد فتحي عثمان» القيم الحضارية لي رسالة الإضلام» جحدة: الدار السعودية للنشر والتوزيع» 
69٧/ص‏ 0-۲۰ . 
)٤(‏ انظر: د. البوطي» منهج الحضارة» مرحع سابق» ص ۱۸4 ۰ 
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عنه تحريف الغالينء وانتحال المبطلينء وتأويل الجاهلين"' طالما اعرف هم 
بعكانتهم هذه فإذا أبعدوا عنها كانت الفرصة مواتية كى يقوم على الربية 
رعوس جهال حسب رواية الحديث النبوي "حتى إذا سلوا أفتوا بغير علم» 
فضلوا وأضلوا""» وبوحود مثل هذا النمط من الرعوس تفقد التربية ركنا أساسيا 
من أركانها. 

٤‏ - التعامل مع الإنسان المسلم كما هوء فإن كانت نفسه مطمئنة» فإن 
امنهج الربوي يزكيها ويبشرها بالخير الدائم «إيا أيتها النفس المطمئنة ارجعي 
إلى ربك راضية مرضية فادخلي في عبادي وادخلي جنتي 4 وإن كانت 
نفسه لوامة كاي أقسم الله بها لإولا أقسم بالنفس اللوامة) أحرجحها 

. المنهج من لومها إلى دائرة التوبة لتصل إلى مرتبة النفس المطمئنة الأمنة» وإن 
كانت نفسه أمارة بالسوء كاليّ ذكرها القرآن في قوله تعالى إن النفس لأمارة 
بالسوء إلا ما رحم ربي# ضبطها المنهج مصححاء ومرشداء ومبشرا #إإن 
الله يغفر الذنوب جميعا4"» وحذراء ومنذراء بل ومعافيا على أساس فمن 
يعمل سوءا جز بهي . 

ه - تحقيق التواصل القيمى بين أحيال الحتمع المسلم» لأن المنهج التزبوي 
بثبات مبادئه العقيدية يتلقاه جيل عن جحيل» ويضيف كل جيل لاحق إليه ماقد 
يسد خللا ت ركه الحيل السابق» أو لم يدر كه» أو يتدارك أمرا لم بحتجه ذلك الجيل 
السابق» ومعنى ذلك أن أمانة الحفاظ على هذا المنهج يتحملها كل مسلم 
معاصر ذه الأمانةء أو لاحق هاء وأنها - أي الأمانة - قوامها النصح» 
والتواصى بالحقء والتواصى بالصبر والتزاحم ٠‏ 

رابعا - أهم الأساليب الزبوية القيمية : 

- إن الحديث عن أساليب التربية على القيم الإبعانية هو حديث في الحقيقة عن أأساليب 
التربية الإسلامية عامة» في كافة مناحى الحياة» ويمكن الإشارة إلى أهم الأساليب التربوية 
القيمية في الآتي:- 


٠ ٠١١ انظر: علاء الدين على المتقي» مرحع سابق» ج۷» ص‎ )١( 
۰ ۲۹۹-۲۹۸ انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج۱» ص‎ )۲( 
٠ ۳۰-۲۷ سورة الفجر»‎ )۳( 
٠ ۲ سورة القيامة»‎ )٤( 
. ٥۲ سورة يوسف» الآية‎ )٥( 
. ٠۴ سورة الزمرء الآية‎ )1( 
٠ ٠١٣١ سورة النساى الآية‎ )۷( 
1 


ااا ا ر الي تقدم النموذج الحي على كيفية 
الالتزام بالقيم وآثاره» ويأتى لي مقدمة من يقتدى بهم الحاكم الشرعي باعتباره 
حارسا للدين وسائسا الدنيا به» وباعتبار أن الرعية مودية لاراعي ما هو مؤديه 
لشرع الله ونهجه» ومن ثم فليس من حقه أن یازم رعیته بالاقتداء به ما یکن 
هو مقتديا بهذا الشرع اللازم امتثاله . 

۲ أسلوب الترغيب والرهيب» حيث الحمع بين الثواب والعقاب» وهو 
اسلوب يتفق و مقتضيات الفطرة الإنسانية» وقد نبتت صلاحیته فی كل زمان 
ر مکان» وهو يعتمد على المقابلة بين الشيء ونقيضه ومثل هذا الأسلوب شائع 
الاستخدام قي الأصول المنرلةء حيث المقابلة بين اة والنارء والوعد والوعيد» 
والدنيا والآجرة. وهكذاء ليستبين الفارق» ولیعرف مآل الأعمال والممارسات في 
النهاية . 


۴ - اسلوب الوعظ والنصح» وقد سبق بيان بعض ملاعه في نموذج لقمان 
الحكيم مع ابنه وهذا الأسلوب يلجا إليه ني الحقيقة للإقناع والإرشاد بالحسنىء 
وهو مبنى على الأمر الإلهي ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادهم بالي هى أحسني. 

٤‏ - اسلوب التعلم» والتعلم قد يبدا بالخطاً وقد يتعسرج بين الخطا 
والصواب» ولا بأس ني ذلك والمهم أن يؤدى ني النهاية إلى الإبعان بفاعلية المفهوم 
الإسلامي للقيمء والاقتناع بأنه خير السبل لتحقيق النفع العام لكل عناصر الجحسد 
السياسي ا 


ه - اسلوب الحوار والجدالء حيث تبادل الإقناع والاقتناع لتزسيخ الإبعان 
بالقيم وإزالة الشبهات حوهاء والرد على ما قد يتبادر بشأن مفهومهاء أو كيفية 
التعامل بهاء وحدود الالتزام التبادل عا قد تفرضه على الحاكم والمهكوم» 
والمفترض في أسلوب الحوار والحدال أن يكون بالي هى أحسن» في إحرائه 
وإثارة القضايا من حلاله» وتبادل الآراء بين أطرافه» وانتهائه“ . 


)١(‏ انظر صفات هذه القدوة لي: محمد تقي المدرسىء» امحتمع الإسلامي - منطلقاته وأهدافه» بيروت: دار 
البداية للنشر والإعلام» ۲)؛›؛, ص ۱۹٩-۱۸٩‏ ۰ 

(۲) سورة النحلء الآية ٠٠١‏ . 

(۲) انظر تفاصيل أخرى عن الحدال وشروطه في: د٠‏ زاهر عواض الأ لمعى» مناهح الحدال في القرآن الكريي 
رسالة د کتوراه منشورة» بدون: مطابع الفرزدق» بدون» ص ٤١‏ ومابعدهاء وانظر حقيقة ارتباط الجحدال 
بالاحتلاف ي: د٠‏ طه جابر العلوانى» أدب الاحتلاف ف الإسلام» قطر: رئاسة الحاكم الشرعية» كتاب الأمة 
رقم ٤۰٥١ ›٩‏ اه ص ۳۲-۲۲. 


¥ 


٦‏ - الأسلوب القصصي» الذي يعتمد على عرض وقائع وأحداث الأمم 
والأفراد سواء من كان منهم ديدنه اتباع المنهج القيمي التوحيدي - وهنا تبدو 
أهمية عرض ناذج الأنبياء والرسل وأتباعهم» ونغاذج الأمم من مغل أصحاب 
الكهف» وأصحاب الأخدود - أو من كان منهم على غير المنهج التوحيدي - 
وهنا تبدو أهمية عرض نماذج الطغاة من الأفراد كفرعون» وهامان» وقارون 
والنمرودء والطغاة من الأمم كأقوام عاد» ونمود» - ومن كان على شاكاتهم. 


A۸ 


المبحث الشاني 
اندراج الأمن في المصاخ الشرعية 

يفاك مفهوم الأمن يغلف حديث علماء الأمة عن جلة الصاح الأساسية الي لا 
قرام للحياة يدونها وى حفط الدين» رفظ الس رفظ العل رط ال 
وحفظ النسل والعرض» وهذا الحديث رغم أنه لا محكمه اجتهاد واحد» إذ تتعدد فيه 
الاجتهادات إلا أنه لا يخرج عن كونه سبرا لأغوار الفكر سعيا وراء أبقى الأحكام» ومن 
ثم حملة الصاح الي تستبطنهاء على أن يكون الرائد الأعظم للفقيه ف هذا المسلاك 
الإنصاف ونبذ التعصب لبادى الرأي» أو لسابق الاجتهاد أو بقول إمام ٠.٠‏ بحيث إذا 
اتام الدليل على إثبات مقصد شرعي وجب على المتجادلين فيه أن يستتقبلوا فيه 
الإنصاف"» وصولا إلى أقوم فهم لمقاصد الشريعة الإسلامية» وهى تتجه إلى الإنسان 
تحمیه وتحفظه» ومن ثم لتضمن له الأمن ا کل ما يقم ویصلح حیاته ن الدنیاء وکل 
ما يضمن له الفوز في الآحرة ومن هنا يكتسب الحديث عن مفهرم المصلحة الشرعية 
أهمية حاصة لا بالسبة لفهوم الأمن فحسب» بل وبالنسبة لفاهيم الشريعة عامة 
والمفاهيم السياسية خحاصة» إذا ما أحذ في الاعتبار عدة أمور. 


وأرها أن مفهوم المصلحة - إذ يشغل حانبا مهما في دراسة العلماء والفقهاء بالعنى 
السالف - يقتضى التزام الحذر والاحتياط عند التعرض له» والرحوع في ذلك إلى مظانه 
من هؤلاء العلماء - حاصة علماء أصول الفقه - فهم الأقدر على بحلية هذا المفهو» بل 
ينبغي أن ينطلق التحليل السياسي له مبتدئا عا قدموى ومز ما لخطاه» حتى لا يقع ِي 
مزالق كثيرة قد تخرج بالمفهوم بعيدا عن معناه وضوابطه. 

والأمر الثاني: أن التنوع الاجتهادي في تحليل مفهوم اللصلحة - والذي يدل فى 
حقيقته على تنوع الأفهام انجحتهدة قي نظرها إلى بعض قضايا الشريعةء وارتقائها إل مرتبة 
الغوص فى أبعاد هذه القضايا - استخدم - ومازال يستخدم - أحيانا لتبرير بعض 
المارسات الي غالبا ما يدفع بها باسم المصلحة العامة وان تعارضت هذه المصلحة مع 
مقاصد الشريعة" . 


(۱) انظر: الشیخ الطاهر بن عاشورء مرجع سابق» ص ۲٠-١۹‏ . 
(۲) انظر: د٠‏ مصطفی زید الصلحة ني التشريع الإسلامي ونحم الدين الطوفى» القاهرة: دار الفكر العربي» 
الطبعة الثانية» ›۱۹٩٤‏ ص ۲١‏ . 
(۳) ألم يقل نحم الدين الطوفى "إن رعاية المصلحة أقوى من الإجماع» ويلزم من ذلك أنها أقوى أدلسة الشرع» 
لأن الأقوى من الأقرى أقوى" انظر المرحع السابقء ص ١۳۲-١١١‏ د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطي» 
ضوابط المصلحة لي الشريعة الإسلاميت بىروت: مۇسسة الرسالة» الطبعة الثانية» ۱۹۷۷ ص ۲٠١۹‏ . 

۹ 


ويلحق بالأمرين السابقين أن مفهوم المصلحة الشرعية - وانطلاقا من النقطة السابقة 
بدلالاته المنهاجية» قد يحمل لدى البعض اعتقادا حاطعا أن ثمة التقاء هو التزادف بينه 
وبين بعض المفاهيم الشبيهة قي السياسية الوضعية» حاصة مفهوم المنفعة» ومفهوم 
المصلحة القومية» وقد يؤدى ذلك بهؤلاء إلى تصور أن لا غضاضة في استخدام أي منها 
ليدل على الآحرء أو ليحل محله» وهو أمر ينبغي الحذر منه» والتحذير أيضامنه - 
وحسنا فعل ذلك بعض الباحثين إذ تناولوا مفهوم المصلحة الشرعية سواء من منظور علم 
أصول الفقه""» أو من منظور التحليل السياسي . 

كذلك هناك أمر رابع وهو أن الحديث عن المصلحة الشرعية لا ينفصل بحال عن 
الحديث عن بعض المفاهيم أو القضايا الي تشكل لب علم أصول الفقه مثل الحديث عن 
الحكم الشرعي» والمقاصد الشرعية» ومصادر الشريعة» والقواعد الكلية في الشريعة» وغير 
ذلك بيد أن الارتباط بين هذه المفاهيم» لا ينبغي أن يؤدى إلى طمس معانيها المتميزة 
المتكاملة في فهم حقيقة وأبعاد الشريعة» حاصة وأن هذا الارتباط قد يسد الطريق أمام 
كثير من المشكلات الي تثيرها أسئلة عديدة تثرى البحث بلا شك في موضوع المصلحة 
الشرعية ٠‏ 

ثم يأتى الأمر الخامس في أهمية البحث قي مفهوم المصلحة الشرعية ليؤكد أن حاولة 
بعض الباحثين الاحتهاد لحعل المفهوم أحد المداحل المنهاجية المهمة قي إرساء بناء المنهج 
في التحليل السياسى الإسلامي- كمحاولة منهم لتأكيد أصالة المفهوم الإسلامي في 
هذا الشأن» وقدرة علم أصول الفقه على أن يكون اللبنة الأولى الي يعتمد عليها في مشل 
هذا البناء المنهاجحي للمفاهيم السياسية الإسلامية”““- هذه امحاولة تعد بلا شك جهدا 
طيبا - وإن كان أوليا - ومداحل من هذا النوع - إذا ما قدر ها الإيناع والتكامل» 


ستكون حطوة رائدة في بحال الدراسات السياسية الإسلامية . 


٠ ومابعدهاء ومواضع أحرى متفرقة‎ ۲٤ انظر ما فعله د٠ البوطي في ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص‎ )١( 
۰ ۲۷٤۲-۲۷۳ انظر على سبيل المثال: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص‎ )۲( 
ء٠١١-٠١۲ انظر بعض هذه الحاولات في د٠ محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
٠ سیف الدین عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ۲۷۳ وما بعدها‎ 
انظر عاولة مساهمة علم أصول الفقه في قضية المنهح في دراسة الظاهرة الإسلامية في د٠ طه العلواني»‎ )٤( 
ه١۳۹۷ "نظرة عامة قي بعض مناهج الببحث الإسلامي"» أضواء الشريعةء العدد الفامن» جمادی الأرلی‎ 
۰ 5۰-6۰۰ ص‎ 
۰ (ه) انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ۲۷۲ وما بعدها‎ 

VY 


الطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم المصلحة الشرعية 

مفهوم اللصلحة مأخحوذ من مادة صلح» والصلاح ضد الفسادء والمصلحة الصلاح 
وهى واحدة المصال» والإصلاح إقامة الشئ بعد فساده» وأصلح الدابة أحسن إليهاء 
والصلح السلب) والواضح أن هذه المادة تدور حول ما فيه نفع "سواء كان بالحلب أو 
التحصيل» كاستحصال الفوائد واللذائذ, أو بالدفع والإتقاءء كاستبعاد املضار 
والآلام" ولذلك وردت القابلة بين الإصلاح والإفساد في أكثر من موضع في القرآن 
الکریم» كما في قوله تعالى: لإوا لله يعلم المفسد من المصلح4 وقرله: #ولا تفسدوا 
٤ NC : ُ‏ 5 : 6 
في الأرض بعد إصلاحها ٠‏ وقوله إوأصلح ولا تتبع سبيل المغسدين ي“ . وقوله 
لإإن الله لا يصلح عمل المفسدين ي وقوله الذين يفسدون في الأرض ولا 
يصلحون ي" . 

فإذا ما أحذت المصلحة وصف الشرعية فقد تحدد مسارها - كما سيرد - من حیث 
ضوابطهاء ولذلك تعددت تعريفات علماء الأصول هاء فقد عرفها الغزالي بأنها "عبارة 
ي الأصل عن حلب منفعة أو دفع مضرة. ولسنا نعنى بذلك» فإن جحلب التفعة ودقع 
المضرة مقاصد الخلقء وصلاح الخلق في تحصيل مقاصدهم» لكنا نعنى بالمصلحة الحافظة 
على مقصود الشرع» ومقصود الشرع من الخلق خمسة وهو أن يحفظ عليهم دينهم 
وأنفسهم» وعقلهم» ونسلهم» وماهم» فكل ما يتضمن حفظ هذه الأصول الخمسة فهو 
مصلحة» وکل مایفوت هذه الأصول فهو مفسدة ودفعها مصلحة"") وعرفها 
الخوارزمي بأنها "احافظة على مقصود الشرع بدفع المفاسد عن الخلق""» وعرفها 
الطوفى بأنها "السبب الؤدى إلى مقصود الشارع لحق كالعادات" ' أُما العز بن 
عبدالسلام فيقول 'المصالح ضربان أحدهما حقيقي وهو الأفراح واللذات» والثاني محازى 


(۱) انظر: مادة صلح: ی ابن منظور» مرجع سابق» ص ۲٤4۸۰-۲٤۷۹‏ . 
(۲) انظر: ده البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۰.۲۳ 
(۳) سورة البقرة الآية ۲۲١‏ . 
)٤(‏ سورة الأعراف الآية ٠ه‏ . 
() سورة الأعراف الآية ٠٤١‏ . 
(1) سورة يونس» الآية ۸۱ . 
(۷) سورة الشعراي الآية ٠١١‏ . 
(۸) انظر:الغرالي» المستصفى من علم الأصول» القاهرة: مطبعة مصطفی محم د ۳۰١۹)‏ ۱ه ج ۰۱ص ۱۳۹- 
1E‏ 
(۹) انظر: د٠‏ محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» عرض وتحليل لطريقة التعليل وتطوراتها في عصور 
الاجتهاد والتقليدى بعروت: دار النهضة العربيةء الطبعة الثانية» ۱۹۸۱ء ص ۳۷۸ . 
)٠١(‏ انظر المرجع السابق. 
۲۷۹ 


وهو أسبابهاء ورعا كانت أسباب المصاح مفاسد فيؤمر بهاء أو يتاح» لا لكونها 
مفاسد» بل لكونها مؤدية إلى المصالح ٠٠‏ وكذلك المفاسد ضربان» أحدهما حقيقي 
وهو الغموم والآلام» والثاني جحازى وهو أسبابهاء ورعا كانت أسباب المفاسد مصاح 
فنهى الشارع عنهاء لا لكونها مصالح بل لأدائها إلى المفغاسد". 

والواقع أن هذه التعريفات - وغيرها ما لم يعرض في هذا المقام - تدور معظمها 
حول تحقيق النفع .ععناه الإيجابي» من حيث تحقيق المصاح للإنسان في جملة أشكال 
الحفظ الخمسة السابقة» أو .معناه السلي من حيث دفع المفاسد والمضار عن الإنسان عا 
يحصن هذه الكليات الخمس» فكأن النفع قائم على الحفظ في كلا الحالين للإإنسان» وفق 
مقتضيات الشريعة وقيمها» وقد سبق القول في موضع سابق أن أحد معاني الأمن» هر 
الحفظ .عا يضمن إبعاد الخوف والأضرار» وهذا يعنى في الحقيقة أن ثمة ترابطا بين مفهوم 
الصلحة ومفهوم الأمن» أو بعبارة أحرى تبدو المصلحة وكأنها حقيقة أمنية» ولكنها 
الحقيقة الي تتصف بسمات» وتتفر ع منها دلالات أحری» تؤکدهاء وتحفظ ها أصالتها 
ومن ذلك:- 


أولا - أن المصلحة حقيقة شرعية : 


فما يعطى الصلحة هويتها الإسلامية هو وصفها بأنها شرعية» فمن الشسرع تستقى» 
وبه تنضبط» اليه تهدف» حتى إذا ما ذكرت المصلحة والشريعة ذكر التوافق» ذلك أن 
(الشريعة كلها مصالم» اما تدرا مفاسد» أو تحلب مصالم» فإذا معت الله يقول بيا أيها 
الذين آمنوا) فتأمل وصيته بعد ندائه» فلا تحد إلا حيرا يحثك عليه أو شرا يزحرك عنه» 
أو جمعا بين الحث والزح . 

ولا شك أن ضبط المصلحة بوصف الشرعية يعنى ضمن ما يعنى من ناحية أولى أن 
التزام ابجحتمع السياسي الشرع هو قي نفس الوقت التزام بجملة الصاح الي أرادها الله 
تعالى لعباده» والمادية إلى عبوديته الحقة من حيث تحقيق رضاه وطاعته) أما نكوصه 
عن الشرع فهو في نفس الوقت نكوص عن الصا الي أرادها الله تعالى لعباده» وقي 
ذلك عدول عن عبوديته من حيث عصيانه وعدم الاستجابة لما أمر به“ . 


)١(‏ انظر: العز بن عبدالسلام» قواعد الأحكام في مصال الأنام» مراجعة وتعليق طه عبدالرؤرف سعد 
القاهرة: مكتبة الكليات الازهرية» ۸٩۱۹ء‏ ج اء ص ١١-۱۲ء›‏ ص ٠ ٠٤‏ 
(۲) انظر: ابن عبدالسلام» مرجع سابق» جا» ص ٠ ١١‏ وانظر في قيام الشريعة على المصال أيضا: ابن قم 
الحوزيةء إعلام الموقعين» مرحع سابق» ح٣»‏ ص۳ وقد سبق نقل ما قاله في هذا الصدد. وانظر أيضا: الشيخ 
محمد الطاهر عاشور» مرحع سابق» ص ٠ ١۳‏ 
(۴) انظر: عدالر من عبدالخالق» المقاصد العامة للشريعة الإسلاميةء الكويت: مكتبة الصحوة» »۱۹۸٥‏ ص 
.٦‏ 
)٤(‏ انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» ص ۱۲ . 

VY 


كما أن ضبط اللصلحة بالصبغة الشرعية يؤكد من ناحية ثانية أن ما وافق من الصا 
انفطرة السليمة لأفراد الجحتمع السياسي.- أو بعبارة أدق ما حقق الأمن لياتهم - هو 
من الإسلام أما ما خالفها - وأوقع اححمع السياسي في احرج والمشقة - ومن ثم 
عرض أمنه للخطر - فليس من الإسلام في شئى» ذلك أن "تقديم الأصلح فالأصلح» 
ودرء الأفسد فالأفسد م ركوز في طبائع العباد نظرا هم من رب الأرباب٠٠‏ ولا يقدم 
الصاح على الأصلح إلا حاهل بفضل الأصلح» أو شقى يتجاهل» لا ينظر ما بين المرتبتين 
ف ا بل إن امعام النظر ني المقصد العام من التشريع الإلهى يثبت أنه إغا 
"يساير حفظ الفطرة واحذر من خرقها وإضلاهاء ولعل ما أفضى إلى حرق عظيم منها 
يعد في الشرع حورا ومنوعاء وما أفضى إلى حفظ كيانها يعد واحباء وما کان دون 
ذلك فهو منهى أو مطلوب في الحملة وما لا بعسها مباح» ثم إذا تعارضت مقتضيات _ 
الفطرة» ولم يعكن الحمع بينها في العمل يصار إلى ترحيح أولاها وأبقاها على استقامة 
الفطرة" . 

كذلك فإن ضبط الصلحة بالصفة الشرعية يعنى من ناحية ثالغة أن تحرى مراتبي 
وفق مراتب الحكم الشرعي) فهناك مصاح المباحات ومصال المندوبات» ومصاح 
الواجبات» وهناك بالمقابل مفاسد المكروهات» ومفاسد الحرمات وهذا - يفضى إلى 
القول بأن تعلق احتمع السياسي أو التزامه العمل بأقسام الحكم الشرعي الي تدحل في 
نطاق المباح» وامندوب والواحب» هو تعلق أو الترام بتحقيق مصاح شرعية» وأن عدم 
تعلقه أو التزامه التوقف عن العمل بأقسام الحكم الشرعي الي تدحل في نطاق المكروه 
وامحرم» هو التزام بتفویت مفاسد کان لابد واقعا فیهاء لو انساقت حر کته إلى مغریاتها. 

ثم إن مقصد الشارع الحكيم من المصاح - من ناحية رابعة إذا كان لا يقف عند 
تحقيق البشر ها في دنياهم فقط - حيث إن الشرائع كلها وبخاصة شريعة الإإسلام جحاءت 
عا فيه صلاح البشر يي العاحل والآحل» في حاضر الأمور وعواقبها - فمقتضى ذلك 
أمران أوهما أن من التكاليف الشرعية ما قد يبدو فيه حرج وإضرار للمكلفين» وتفويت 
مصاح عليهم» ولكن المتدبر إذا تدبر في تلك التشريعات ظهرت له مصالحها فى عواقب 
الأمور“)» «[فعسی أن تکرھوا شیئا ویجعل | لله فيه خیرا کثیراي. والثاني أن مصالح 


(۱) انظر: المرجحع السابق جا ص ۷ .۰ 
(۲) انظر: الشيخ محمد الطاهر عاشورء مرحع سابق» ص ١ - ٥٩‏ . 
(۲) انظر يي مراتب الحكم الشرعي وأقسامه بين الإباحة» والندب» والكراهة» والوحوب والحرمة» الشاطبى» 
الموافقات»› مرحع سابق» جا» ص ۱۰۹ ۰ 
)٤(‏ انظر: العز بن عبدالسلام» مر حع سابق» جا» ص ٩‏ ۰ 
)١(‏ انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص ٠۳‏ . 
() سورة النساي الآية ٠۹‏ . 
ارو 


ومفاسد الدنيا والآحرة لا تعرف إلا بالشرع» فإن خحفى منها شى أو لم يعلم معناه 
وكنهه طلب من أدلة هذا الشر ع۶ . 

وأخيرا فإن ضبط ايحتمع السياسي مسار حركته في كافة مناحيها السياسية وغير 
السياسية من خلال الأمر الالمى بإقامة المصاح في كل منحى» والنهي عن ترك امفاسد» 
انما يؤكد انه - أي ابجحتمع - قد بلغ الرشد في إدراك الخلاف بين الأمر والنهي الإهيين 
من حيث معرفة ”أن كل مأمور به فيه مصلحة الدنيا والآحرة أو إحداهماء وأن كل 
منهى عنه فيه مفسدة فيهماء أو فى إحداهماء وأن ما كان من الأعمال حصلا لأحسن 
الصاح فهو أفضلهاء وأن ما كان منها حصلا لأقبح المفاسد هو أرذل هذه الأعمال". 

انیا - أن المصلحة دليل شرعي : 

لا يحتاج اعتبار الملصلحة الشرعية قي الشريعة إلى الإنكار» بعد أن ثبت ورودها 
كدليل شرعي - يؤحذ به - ويراعى ما لا يدع محالا للشك أو التشكيك في القرآن 
والسنة والإجماع والقياس'» بيد أن الاحتلاف الفقهي ليس في إنكار أو عدم إنكار 
وحود المصلحة كدليل شرعي» ولكن في موقع هذا الدليل ومدى حجيته بين الأدلة 
الشرعية الأحرى ٠.‏ وهناك ثلاثة آراء في ذلك فرأى أول يذهب أصحابه إلى "أن شريعة 
الإسلام أسمى من أن توزن .ميزان المصالح وأن أحكام الله تعالى لا تقوم على شئ غير 
محض التعبدء وأن محاولة استخراج الحكم والمنافع الدنيوية من هذه الأحكام إن هر إلا 
تكلف في تحميل هذا الدين ما لا يحتمل وما م يأت من أجله في شئ" . 

والرأي الثاني يذهب فيه أصحابه إلى ضرورة إنزال المصلحة كدليل شرعي فوق 
النص - أي القرآن والسنة - والإجماع» لأنها أقوى أدلة الشرع» وقد تزعم الطوفي 
أصحاب هذا الرأي ودفع لذلك دليلا ثلاث حجج» الحجة الأولى أن مفكرى الإجماع 
قالوا برعاية المصالح فهى إذا محل وفاق» والإجماع محل حلاف والتمسك ما اتفق عليه 
أولى» والحجة الثانية أن النصوص ختلفة متعارضة» فهى سبب الخلاف في الأحكام 
المذمومة شرعاء ورعاية المصالح أمر حقيقي في نفسه لا بختلف فيه» فهو سبب الاتفاق 
المطلوب شرعا فكان اتباعه أولى» والحجة الثالثة أنه قد ثبت قي السنة معارضة النصوص 


(۱) انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» ج۱» ص 1۰ 
(۲) انظر: المرجع السابق جا ص ۸ ۰ 
(۳) المقام لا يتسع لعرض أدلة اعتبار المصلحة ني الشريعة» حاصة وقد نال كثرر من العلماء قصب السبق في 
ذلك انظر على سبيل المثال: المرحع السابق» جا مواضع متفرقة؛ الطاهر بن عاشور» مرحع سابق» ص 1۳- 
٥‏ د محمد مصطفی شلي» تعليل الأحکام» مرجع سابق» ص ۲۹۱-۲۸۷؛ د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة» 
مرحع سابق» ص ۷۸-۷٥‏ ۰ 
)٤(‏ انظر: د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٠. ۷٤‏ 

42: 


بالمصاح ونحوها في قضايا فقهية. 


وقد حلص الطوفى إلى "أن دليل رعاية المصاڂ أقوى من دليل الإجماع» فليقدم عليه 
رعلى غيره من أدلة الشرع عند التعارض» بطريقة البيان ٠"٠ ٠‏ ثم تفرع الطوفى بعد ذلك 
كى ينقض حجج المعارضين له» ودفع بخمسة ردود على اعتراضات خمسة وجهت إلى 
رأيه» لکن ما توهمه لم أت ما أراد» إذ سرعان ما انبرى كتير من العلماء للرد علير. 

وحسب الباحث في هذا المقام أن يؤازر رأى من قال "أن الشريعة تتسع عا فيها من 
مرونة لرعاية الصاح الي لم يرد بها نص ولم يجمع عليهاء لكن هذه الصاح لا تخالف ما 
حاءت به الشريعة الإسلامية» وإن لم تثبت بنص حاص أو إجماع عليها بذاتهاء ثم هى 
لا يمكن أن تكون مصلحة كلية بحال» لأن المصالح الكلية قد كفلتها هذه الشريعة بأكثر 
من دليل» وإنغا هى مصالح حزئية» حدثت بعد عهد التشريع فكان واجحبا أن يشرع ها 
حکم یکفلهاء فهی إضافات لا معارضات" ^ . 

والرأي الثالث يذهب أصحابه إلى ضرورة اعتبار الملصلحة دليلا شرعياء لكنهم 
احتلفوا بعد ذلك» فمنهم من يرى أن المصلحة المعتيرة هى الي ها أصل معين» وأما 
المصلحة المرسلة وغيرها من المصاح المعارضة للدليل فلا يصح التمسك بهاء وهذا الرأي 
منسوب إلى بعض الشافعية» وجماعة من التكلمين» ومنهم من يرى أن المصلحة يعمل 
بهاء ولو م يكن ها أصل معين» ولكن بشرط مشابهتها للمصال المتفق عليهاء أو 
المنصوص عليهاء وهذا الرأي منسوب إلى الشافعي وجمهور الحنفية» ومنهم من يرى أن 
اللصلحة يعمل بها بحردة عن اشتراط المشابهة» قربت من موارد النصوص أو بعدت» 
بشرط عدم مصادمتها للنص أو للإجماع» وهذا الرأي منسوب إلى الإمام مالك . 

وسوف يكتمل الحديث عن حجية المصلحة كدليل شرعي عند التعرض لضوابطهاء 
ذلك أن هذه الضوايط تثبت أن رعاية المصلحة بجردة. ليست في حقيقتها دليلا مستقلا 


(۱) انظر: د۰ مصطفی زید» مرجع سابق» ض ۲۳۳-۲۲۲ . 

(۲) انظر ردود کل من د. مصطفى زيد في المرجع السابق» ص ۲۳۳ - ۲٤۷‏ د البوطي قي ضوابط 
المصلحةء مرجع سابق» ص »۲۱٣-۲۰۹‏ وانظر ما أورده د. محمد مصطفی شلي حول ضرورة التفرقة بين 
نقد آراء الطوفى ودحضهاء وبين تجريجحه واتهامه بالإلحادء وسوء انلق والدين٠‏ انظر: تعليل الأحكام» مرحع 
سابق» ص ۲۹١‏ ۰ 

(۳) انظر: د۰ مصطفی زید» مرحع سابق» ص ٠ ۳٤۷-۲۳۳‏ لکن الباحث يتحفظ على کلمتى "یشرع" و 
"إضافات" الواردة في العيارة المقتبسه أعلاه٠‏ ويرى ضرورة تقييدهماء بحيث يضاف الى الكلمة الأولى كلمة 
"ابتناء حیٹ يوصف التشريع بأنه تشريع مبنى على أحكام الشرع وقواعده الكلية لأن التشريع ابتداء لله 
سبحانه» كذلك يجب أن توصف كلمة "إضافات" بأنها اجتهادية» حتى لا يتروهم أحد أن هناك نقصا في 
أساس أحكام الشريعة يتاج إلى إضافة» وذلك حطل وخطاً. 

)٤(‏ انظر مزیدا من التفاصیل أوردها د. محمد مصطفى شلي في تعلیل الأحکام» مرحع سابق» ص ۲۹۲وما 
بعدها. 


Vo 


عن النصوص المنزلة حتى يمكن اعتبارها قسيما أو مشاركا له . 

ثاثا - أن المصلحة الشرعية هى حقيقة مبنية على القيم : 

لا تعدو المصلحة الشرعية أن تكون حقيقة قيمية» وتحليل دلالات المفهوم لا ينفك 
يساير هذا الأمر البدهى» بل ويعكن في ضوئها القول أن ثمة وجوها عدة تؤكده. 

الوجه الأول أن مادة قيم في حذرها اللغوى تتضمن معان ذات دلالات خلقية مشل 
الاعتدال» والبعد عن الميل أو الاعوحاج» والقصد والاستقامة» والاستواء والحفظ 
وابانة الحتق من الباطل» وغيرهاء ومادة الملصلحة في جذرها اللغوي تتضمن هى الأخحرى 
کٹیرا من الدلالات الخلقية المشابهة مشل إقامة الشىئ بعد إفساده» والإحسان»› وعدم 
الإفساد» وغيرهاء فكلا المفهومين يتضمن معان خلقية متعددة كما أن كليهما مشتق من 
- مادة قيمية أو تحمل دلالات قيمية» ولذلك فإن إطلاق أي منهماء أو استعماله في التعبير 
عن الحقائق يعنى أنها - أي الحقائق - ذات مضامين اخلاقية ٠‏ 

والوجه الثاني أن أأساس القيم وحوهرها في عقيدة المسلم دينه» فهو الذي يضبطها 
ويعطيها هويتها كما سبق» وكذلك مفهوم المصلحة لا يكتسب شرعيته إلا بابتنائه 
والتزامه هذا الدين نفسه» ومعنى ذلك أن القيم الإبعانية تشكل حدودا - منبثقة من 
الإسلام - ينبغي أن لا تخرج المصال الشرعية عليهاء 

والوجه الثالث أن المقصد العام للشريعة هو مقصد قيمى مبنى على المصلحة» حيث 
هو ”حفظ نظام الأمةء واستدامة صلاحه بصلاح المهيمن عليه» وهر نوع الإنسان» 


ویشمل صلاحه صلاح عقله» وصلاح مابين يديه من موجحودات العام الذي يعيش 
(Mm.‏ 
فيه ۰ 


ثم إن المصالح الشرعية في حقيقتها ليست إلا بحموعة من القيم المبتغى الوصول إليهاء 
وال لاتدرك فعاليتها إلا من خلال حركة سياسية معاشة» ذلك "أن الصا الضرورية 
تصير مفاهيم دستورية ومعان تشريعية تتفرع منها أحكام تفصيلية نصاء أو دلالة» تنزل 
بتلك المفاهيم الكلية من أفقها التجريدي إلى واقع الوجود فعلاء وهى راحعة إلى مصاح 
الأمة أفرادا وجماعات» بحيث تغطى كافة حاجاتهم ومطالبهم الأساسية"" . 


كذلك من وحه حامس ان النكوص عن تحصيل المصال الشرعية هو خروج عن 
دائرة القيم الي تحسدهاء أو هى نكوص يتب عليه حلب مفاسد لا قيم فيهاء وما 


)١(‏ انظر: د٠‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۱ وانظر رايا قرییا في د٠‏ محمد مصطفی 
شلي» تعلیل الأحکام» مرحع سابق» ص ٠ ۱٤۳‏ 
(۲) انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشور» مرحع سابق» ص 1۳ ٠‏ 
(۳) انظر: د فتحي الدرینی» مرحع سابق» ص ۲۰۴ ٠‏ 
۲۷٦‏ 


السياسة غور الشرعية من حيث تعطيلها مصاح الأمة إلا تحلل من كل قيمة» أيا كان 
التحللء وسواء حاء من تفريط الحكام وا محكومين» أو من إفراطهم في ذلك. 
رابعا - أن المصلحة الشرعية جوهر السياسة الشرعية : 


يظل لعلماء السياسة الشرعية دورهم الرائد في ربط هذه السياسة بتحقيق مصالح 
المسلمين» إذ السياسة الشرعية في مبناها وأساسها لا تعدو أن تكون القيام على أمر 
امسلمين عا يصلحهم» ويصلح شأنهم كما سبق» من هنا فإن تحقيق السياسة الشرعية 
لمصال الأمة إنغا يكون وفق القواعد العامة الإسلامية الي تعتبر رعايتها والتمكين ها حزعا 
من واحب الحاكم الشرعي ني انحتمع المسلم» وقد بين ابن قيم الحوزية سبب ذلك 
بقوله» "فالشریعة عدل الله بین عباده» ور مته بین خلقه» وظله فی أرضه وحکمته الدالة 
عليه وعلى صدق رسوله صلى الله عليه وسلم٠ ٠٠‏ وكل خير في الوحود فإغا هو 
مستفاد منها وحاصل بهاء وكل نقص ل الوحود فسببه من إضاعتها ٠‏ . فالشريعة الي 
بعث الله بها رسوله هى عمود العام وقطب الفلاح والسعادة في الدنيا والآحرة". 

وبناء السياسة الشرعية على الصا محدث من حهتين؛ جهة ما ورد فيه نص أو 
إجماع أو قياس فذلك تلترمه السياسة الشرعية» ولا تحيد عنه لأنه تشريع حكم» وهو ما 
يسميه بعض العلماء الفقه السياسي العام الثابت» وهو قواعد السياسة ومقاصدها العامة 
القارة في الأحوالى العادية» وجهة ما م يرد فيه نص ولا إجماع قاطع» أو ما لا تص 
خحاصا فيه اُصلا رهو ما يسميه بعض العلماء الفقه السياسي الذي تقتضيه سياسة 
التشريع» وتي هذه الحهة سعة للسياسة الشرعية لكنها سعة غير مطلقة لأنها تبنى على 
الصاح» وابتناؤها على الصا مقيد بشروط ثلاثة ٠‏ الشرط الأول أن يقوم بتقرير الصاح 
أهل الخيرة والتخحصص العلمي الدقيق في كل شأن من شؤون الدولةء لأنها هى مناطات» 
أو موضوعات الأحكام والتشريعات» فضلا على الجتهدين من علماء التشريع' 
الإسلامي» والشرط الثاني أن يؤخذ بعين الاعتبار تقدير الظروف الملابسة للوقائع» أو 
للأمةء أو للدولة بوحه عام» السياسية منها والاقتصادية» والاجتماعية» والعسكرية» وما 
شاكلهاء لوحوب النظر إلى الال المتوقع من التطبيق» كى لا تكون التتائج جافية لمصالح 
الدولة الحقيقية في ظل تلك الظروف°)» والشرط الثالث أن تدرك وسائل تحقيق الصاح 
الشرعية إما بطريق الاجتهاد - في حالة سكوت النص على ذلك - لمواحهة ضرورات 
تطور اججحتمع السياسي» وحاجاته» أو بطريقة الاستفادة بشكل أو بآحر ما سبتى إليه غير 


(1) انظر: ابن قيم الجحوزية» إعلام الموقعين» مرحع سابق» ج٣»‏ ص ٣‏ . 

(۲) انظر: ده فتحي الدرینی› مرحع سابق؛ ص ۱۸۸ ۰ 

(۳) انظر المرجع السابق. 

۰. 144 -- 1 انظر: د. محمد سليم العوا» في النظام السياسي» مرحع سابق» ص‎ )٤( 
VY 


المسلمين من الأمم والشعوب» وتبين ملائمته كذلك لتحقيق مصال المسلمين» وحل 
مشکلات حیاتهم»› وكما أن للطريق الأول شروطه المنضبطة بضوابط الشريعة» فللطريق 
الثاني أيضا شرو طه المنضبطة بنفس الضوابط . 

خامسا- إن الترام المصال الشرعية يجعل تصرف الحاكم على الرعية منوطا بها: 

إذا كانت إقامة الدين من الأهمية .مكان باعتبار أنها غاية الحكم الإسلامي فإن تحقيق 
مصاڂح امحكومين في الحتمع الإسلامي يحتل مكانا من الأهمية لا يقل عن إقامة الدين» 
ونظرة إلى ما وسده الفقهاء من مهام إلى ولى الأمر - ابتداء بحفظ الدين على أموزه 
المستقرة وما أجمع عليه سلف الأمةت وانتهاء بأن يباشر بنفسه مشارفة الأمور وتصفح 
الأحوال لينهض بسياسة الأمة وحراسة دينها - يتأكد ذلك» ولذا يقول العز بن 
عبدالسلام» "إنغا تنصب الولاة في كل ولاية عامة» أو حاصة » للقيام بجلب مصاح المولى 
عليه ور القامت ع ٠‏ بدليل قوله تعالى على لسان موسی لأخحيه هارون 
[اخلفنى في قومي وأصاح ولا تنبع سبيل المفسدين) . 
ولى الأمر المسلم في الاستجابة لفقه الواقع ومتطلبات الخلافة هى سلطات تقديرية» ولو 
لم يرد بتلك التدابير نصوص خاصة بها عيناء أو انعقد عليها إجماع أو قياس خحاص» 
مادامت متفقة وروح التشريع» ولا تنافی أساسیاته ومقاصده ۰ 


والأمر الثاني أن المصلحة - ونتيجة لما سبق - تدور مع ولاية أمر المسلمين أسا 
للترجيح بين الأصلح هذا الأمر a‏ إلا أن 
يكون الأصلح بغيضا للناس» أو حتقرا عندهم» ويكون الصا عيبا إليهم عظيما ي 
أعينهم» فيقدم الصاح على الأصلح» لأن الإقبال عليه موحب للمسارعة إلى طواعيته» 
وامتغال أمره في حلب المصالح» ودرء المفاسد» فتصير حينئذ أرحح ممن ينفر منه لتقاعد 
أعوانه عن المسارعة٠‏ إلى ما يأمر به من جلب المصالح ودرء المفاسد» فيصير الصاح بهذا | 
السبب أصل" . 

والأمر الثالث ليس نة عذر لولى الأمر - بعد السعة الي أعطتها له الشريعة - في 
عدم تحصيل ما يحقق صالح المسلمون ونفعهم بأية طريقة مقامة على احق والعدل وقيام 
الناس بالقسط وإغا يقع قصور ولى الأمر إذا حدث عدم تحصيل المصاح من جهتين» 


(۱) انظر: المرحع السابق» ص 0۱ - 0۲ .۰ 

(۲) انظر: العز بن عبدالسلام» مرحع سابق جا ص ۷٤‏ ۰ 

٠ ٠٤١ سورة الأعراف الآية‎ )٣( 

۰ ۷٤ انظر: العز بن عبدالسلام» مرحع سابق» جا› ص‎ )٤( 
۲۷۸ 


احداهما قائمة على الإفراط في شرع | لل والثانية قائمة على التفريط فيه"» على ما 
فصل ابن قيم الجوزية . 

أما الأمر الرابع فإن سلطات الحاكم الشرعي تخول له الحق في توظيف قاعدة "تغير 
الأحكام بتغير الأزمان" للقيام عهمته الإصلاحية على وجهها الأنسب» والواقع أن هذه 
القاعدة الي ذكرها اين قيم الحوزية - في مؤلفه إعلام الموقعين - بعنوان "الحكمة فى تغير 
الفتوى بتغير الأحوال"» قد أثار ت نقاشا واسعا بين العلماء قديما وحديشاء حاصة أن 
ابن قيم الحجوزية م بحرر مقصوده با حال الذي يتغير الحكم أو الفتوى تبعا لتغيره ولم 
بحرر كذلك المعنى المراد من التغيرء وسوف يعود الباحث إلى هذه القاعدة في موضع 
لاحق» لتحديد بعض ضوابط فهمها . 


(1) وإنغا بحدث الإفراط من ولاة الأمور حين يتبعون سنة الذين "حعلوا الشريعة قاصرة لا تقوم .عصالح العيادء 
وسدوا على أنفسهم طرقا صحيحة من الطرق الي يعرف بها احق من المبطل» وعطلوها مع علمهم وعلم 
الناس بها أنها أدلة حق» ظنا منهم منافاتها لقواعد الشرع» والذي أوحب لمم ذلك نوع تقصير لي معرقة 
حقيقة الشريعة والتطبيق بون الواقع وبينهاء فلما رأى ولاة الأمر ذلك وأن الناس لا يستقيم أمرهم إلا شى 
زائد على ما فهمه هؤلاء من الشريعة فأحدثوا م قوانين سياسية ينتظم بها مصال العا فتولد من تقصير 
أرلفك في الشريعة وإحداث هولاء ما أحدثوه من أوضاع سياستهم شر طويل وفساد عريض.٠‏ وأقرط فيه 
طائفة أحرى فسوغت منه ما يناقض حكم الله ورسوله." انظر ابن قيم الحوزيةء إعلام الرقعين» مرجع سايق 
ج٤»‏ ص۳۷۲ -۳۷۲ . 

(۲) انظر: المرجحع السابقء جا ص ٤۳ - ٤١‏ .۰ 

۷۹ 


الطلب الشاني 
الأمن وأقسام المصلحة الشرعية 

الواقع أن اجتهادات العلماء في قضية تقسيم الصاح الشرعية من الكثرة والتعدد 
عكان» فكل واحد وضع تصورا معينا هذا التقسيم» أو ساهم في بعضه» فاقزب به أحيانا 
من تصنيفات الآخرين» وابتعد به عنها أحيانا أحرى» وسوف يعرض الباحث بصورة 
موجزة لأهم التصنيفات دون حوض في تفاصيل كشيرة حكن الرجوع إليها في كتب 
أصول الفقه» و كتب مقاصد الشريعة”"» ثم يردفها ببعض الملاحظات العامة . 

أولا - أقسام الصاح الم عية طبقا للتصنيفات المتعددة : 

تتعدد التصنيفات قي هذا الشأن» ويعكن الإشارة إلى ستة منها: . 

فثمة تصنيف أول يعتمد على معيار شهادة الشرع للمصالم» وقد سلك العلماء قي 
هذا التصنيف مسالك عديدة» فمنهم من قسمها طبقا لذلك - وهم جمهور الأصوليين 
- إلى مصلحة شهد الشرع لاعتبارها بوجحود الأصل الذي يشهد لنوع الصلحة أو 
لجحنسهاء ومصلحة شهد الشرع لبطلانهاء ومصلحة لم يشهد الشرع لبطلاتهاء ولا 
لاعتبارهاء وهى المصال المرسلة عند ومنهم من قسمها إلى مصلحة منصوصا أو 
جمعا عليهاء وهى المصلحة المعتبرة» ومصلحة معارضة لنص» أو إجماع» ومصلحة غير 
معارضة لنص أو إجماع وهى المرسلة» ومنهم من قسمها إلى مصلحة اعتبر الشارع 
نوعهاء وهى راجعة إلى باب القياس» ومصلحة اعتبر الشارع جنسها وهى امصلحة 
المرسلة عنده» ومصلحة تناقض نصا شرعياء والمصلحة المسكوت عنها في الشرع» وهى 
الصلحة القريبة"» ومنهم من م ير داعيا لتقسيم المصلحة من حيث الاعتبار والإلغاء 
مثل الطوفى الحنبلى» وقد سبق عرض وجهة نظره ٠‏ 

وأهمية هذا التقسيم تكمن في كونه أساسا للتفرقة بين المصال الي يجوز القول بها 
والتفريع عليهاء وتلك الي لا جوز التعويل عليها“ ٠‏ 

أما التصنيف الثاني فيعتمد على معيار قوة المصالح في ذاتهاء وعوجبه تقسم المصاح 


)١(‏ انظر بصفة حاصة: الشاطبی» مرجع سابق» ج۲» ص ۸ وما بعدها» د.٠‏ محمد مصطفى شلبى» تعليل 
الأحكام» مرجع سابق» ص »۲۸3-۲۸١‏ د٠‏ حسين حامد حسان» نظرية المصلحة ي الفقه الإسلامي» 
القاهرة: مكتبة المتنبی» ۱۹۸۱ ص ٠ ٥-٠١‏ 
(۲) انظر: د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٤٤‏ وما بعدهاء 
(۴) انظر: د. محمد مصطفی شابی» تعلیل الأحکام» مرجع سابق» ص ۲۸۲-۲۸۱ ۰ 
)٤(‏ انظر: ده حسین حامد حسان» مرجع سابق» ص ۱۹ ۰ 
)٥(‏ انظر التفاصيل في د٠‏ حسين حامد حسان» مرحع سابق ٠‏ 
YA»‏ 


لل ضرورية» وحاجحية» وتحسينية» والأصل الذي اعتمد عليه العلماء في تحديد معانى هذه 
الصا وبيان مقصودها هو ما ذكره الشاطبي ”“. 

وقد فصل الأصوليون الحديث ني هذه الأقسام الثلاثة من المصال خحاصة في نواحي 
الأحكام الفرعية بكل أمر من الأمور الخمسة» الدين» والنفس» والعقل» والتسل» والمالء 
سواء من حيث الإيجاد أو الحفظ والأمثلة الدالة على تفاوت هذه الصاح والأحكام 
اللكملة ها حيث إن كل رتبة من رتب المصا الضروريةء والحاجحية» والتحسينية ر و 
بها وينضم إليها بحموعة أحرى من المصاح هى متممة أو مكملة ها بحيث إذا فرض 
فقدهاء م يخل بالحكمة الأصلية للرتب الفلائة السابقة“ . 


رتبرز أهمية هذا التقسيم في أنه يساعد على معرفة مقصد الشارع من الحكم الشرعي 
غا يساعد على فهم النص على الوجه الصحيح» كما أنه بحدد مراتب الأحكام بحسب 
المقصود منهاء يضاف إلى ذلك أن هذا التقسيم وضعت بناءٌ عليه المبادئ الشرعية الخاصة 
بدفع الضررء والأخرى الخاصة برفع الحرج» كما أن له أهمية في دراسة المصلحة الي 
يؤخذ بها کدلیل شرع . 

والتصنيف الثالث يعتمد على معيار تعلق الصاح بعموم الأمة» أو جماعاتهاء أو 
أفرادهاء وعوجبه قسمت المصاح إلى كلية» وجحزئية٠‏ ويدحل في جملة المصال الكلية 
الصلحة العامة لحميع الأمة مثل حماية ثغورها وأراضيهاء وحفظ الحماعة من التفرقة 
وحفظ الدين من الزوالء ونحو ذلك ما بعس صلاحه وفساده جميع الأمة وكل فرد منهاء 
وبعض صور الضرورى والحاحي ما يتعلق بحميع الأمة كذلك يدحل في جاتها المصلحة 
الي تعود على الحماعات العظيمة كالضروريات والحاحيات» والتحسينات المتعلقة 
بالأطراف والقبائلء والأقطار على حسب مبلغ حاحاتهاء كالعهود المنعقدة بين أفراد 
المسلمين وبين ملوك الأمم المخالفة في تأمين تجار المسلمين بأقطار غيرهم إذا دحلوها 
للتجارة. ويدحل تي جملة المصاح الحزئية الخاصة مصلحة الفرد أو الأفراد القليلة» وهى . 
أنواع ومراتب» وقد تكفلت بحفظها أحكام الشريعة في المعاملات . 


رهذا التقسيم له أهميته ني بيان نوع المصلحة الي يجوز الاحتجاج بهاء وف الترجيح 


(۱) انظر مزيدا من التفاصيل عن المصاڂ الضروريةء والحاحية» والتحسينيةء أوردها الشاطي في الرافقات» 
مرحم سابق )ج ۲» ص: ۱۲-۸ ۰ 
(۲) انظر ما ورد لي المرحع السابق» ج» ص ٠١‏ ومابعدهاء وانظر مزيدا من التفاصيل حول مستلزمات 
رتب الصا المختلفة في د٠‏ عبدالله بن أحمد قادرى» الإضلام وضرورات الحياة» حدة: دار اجتمع للنشر 
والتوزيع» الطبعة الأولى» ۱۹۸۷ء مواضع متفرقة. 
(۳) انظر: ده حسین حامد حسان» مرجع سابق» ص ۲۲۳-۲۳۱ . 
)٤(‏ انظر: محمد الطاهر بن عاشورء مرجع سابق» ص ۸٩‏ د حسین حامده مرجع سابق» ص ۳۳ ۰ 

A1 


بين الصاح المتعارضة . 


والتصنيف الرابع يعتمد على معيار الثبات والتغير» وعوجبه تقسم المصاخ إلى نوعين 
المصالح الثابتة على مدى الأيام» والمصال المتغيرة بتغير الزمان» والبيثات» والأشخاص وقد 
رتب صاحب هذا التصنيف عليه نتيجة قي غاية الأهمية مؤداها "أن الملصلحة إذا 
تعارضت مع النص قي أبواب المعاملات والعادات الي تتغير مصالحها أحذ بهاء وأما إذا 
كانت اة الستفادة من التض لا فخ فاد يرك الم ألا وأا غر الحاملات 
كالعبادات والمقدرات فلا سبيل إلى عمل المصلحة فيه" . 

والتصنيف الخامس يعتمد على معيار تحقق الحاجة إلى حلب المصلحة أو دفع الفساد 
عن أن يحيتق بهاء وعوجبه تقسم المص لح إلى أقسام ثلاثة» القطعية وهى الي دلت عليها 
أدلة من قبيل النص الذي لا يحتمل تأويلاء وما تضافرت الأدلة الكثيرة عليهاء ما مستنده 
استقراء الشريعة مثل الكليات الضرورية» أو ما دل العقل على أن قي تحصيله صلاحا 
عظيماء أو في حصوله ضرا عظيما على الأمة» مثل قتال المرتدين في خلافة أبى بكر 
والظنية وهى ما اقتضى العقل ظنه» أو دل عليه دليل ظنى من الشرع مشل حديث "لا 
يقضى القاضى وهو غضبان'» والوهمية وهى الي يتخيل فيها صلاح وخحير» وهو عند 
التأمل ضرء إما لخفاء ضره» مثل تناول المخدرات» وإما لكون الصلاح مغمورا بفساد 
كما في الخمر واميسرء" لإقل فيهما إثم كبير ومنافع للداس وإشهما أكبر من 
نفعهماي . 

أما التصنيف الأخير فيعتمد على معيار كون المصالح حاصلة من الأفعال بالقصد» أو 
حاصلة بالمال» "فأصول المصالح والمغاسد قد لا تكاد تخفى على أهل العقول المستقيمة 
فمقام الشرائع في احتلاب صالحهاء ودرء فاسدها مقام سهل ٠ ٠‏ واتفاق علماء الشرائع 
في شأنها يسير» أما دقائق المصالح والمفاسد» وآثارهاء ووسائل تحصيلها وانحرافهاء لذلك 
تتفاوت فيها مدارك العقلاء اهتداء وغفلةء وقبولا وإعراضا ٠‏ . 
ثانيا - ملاحظات عامة على التصنيفات السابقة : 
يكن قي ضوء التصنيفات الست الي تم عرضها بإيجاز إبداء بعض الملا حظات المهمة ٠‏ 
وأولى هذه الملاحظات أن أساس احتلاف هذه التصنيفات إنما يرحع إلى اخحشلاف 


(۱) انظر: ده حسین حامد حسان» مرحع سابق» ص ۳٣ - ۳٤‏ ۰ 
(۲) صاحب هذا الرأي د. محمد مصطفى شلي» أورده في تعليل الأحكام» مرجع سابق» ص۰۳۷ ونقله عنه د. 
حسین حامد حساك مرحع سابق» ض٦۳‏ . 
(۳) انظر: محمد الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص ۸1 - ۸۷ ٠‏ 
)٤(‏ سورة البقرة الآیة ۲۱۹ ٠‏ 
(ه) انظر: محمد الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص ٠ ١۳‏ 
TAY‏ 


المعيار الذي اعتمد عليه أصحاب - أو صاحب - کل تصنیف»› واحتلاف للعار يعود 
بدوره إلى الاحتلاف قي أمور عدة بين العلماي كالاعتلاف الذي الفقهي الڌي يؤثر 
ف الانتماء إلى مذهب دون آخر وهو اختلاف منهاحي في فهم الأحكام الشرعية رقهم 
مقاصدهاء والاختلاف في فهم الممارسات العاشة وفق ضروراتهاً ومتطلباتهاء 
والاحتلاف في المدارك والأفهام. 

والملاحظة الثانية إذا كان قد علم من هذه التصتيفات أن للمصالح أقساما متعددة فيان 
ذلك لا ينع من اتخاذ ميزان معين هكن من خلاله معرفة مدى تفاوت الصا في 
الأهميةء وهذا الميزان يتناول تصنيف المصاح من جوانب ثلاثةء أوها النظر إلى قيمها من 
حيث ذاتها وترتيبها في الأهمية حسب ذلك» فما يحفظ الدين يقدم على ما يحغظ التقس 
عند تعارضهماء وما جحفظ النفس يقدم على ما بحفظ العقل» وما بحفظ العقل يقدم على 
ما بحفظ النسل» وما يحفظ النسل يقدم على ما يحفظ امال كل ذلك عند التعارض» وة 
علم من التصنيف الثاني أن رعاية كل من هذه المصالح الخمس يكون بوسائل متدرحة 
تدا بالضروري ثم الحاحي ثم التحسييٰ» وعلم أيضا أن هذه الوسائل يتضم إلى كلل 
منها ما هو مكمل أو متمم ها ويندرج معها في الرتبة» فقد علم من ذلك أيضا أن 
الضروري مقدم على الحاجي عند تعارضهماء والحاجي مقدم على التحسيتى عند 
التعارض» و كل من هذه الأقسام الثلاثة مقدم على ما هو مكمل له عند تعارضه معه 
وسيب ذلك أن الضروري هو الأصل المقصود» وأن ما سواه مبنى عليه كوصف من 
أوصافه» أو كفرع من فروعه» ولا ريب أن إهمال الفرع أو الوصف عتد الضرورة لا 
يوحب إلغاء الأصل أو اموصوف» لأن الأصل إذا اختلء احتل معه الفرع» لكن إذا 
كانت المصلحتان المتعارضتان في رتبة واحدة فالأمر هنا بالنظر الاجتهادي قن کان کل 
منهما متعلقا بکلی على حده» کأن تكون إحدى المصلحتين متعلقة بالدين» والأحرى 
متعلقة بالعقل» جعل التفاوت بينهما حسب تفاوت متعلقاتهما فيقدم الضروري التعلى 
محفظ الدين على مثيله المتعلق يحفظ العقل» وهكذاء . أا إذا كاتت الصلحتان 
المتعارضتان متعلقتين بكلى واحد كالدين» أو النفس» أو العقل٠‏ نظر إلى الجحانب الثاقي 
في ميزان المصاح من حيث أهميتها والخاص .عقدار وها للناس» فيقدم عند التعارض 
أعم المصلحتين مولا على أضيقهما في ذلك إذ لا يعقل إهدار ما تتحقق به فائدة جمهرة 
من الناس من أجل حفظ ما تتحقق به فائدة شخحص واحد» أو فئة قليلة من التار © . 
أما الحانب الأخير فيتناول النظر إلى مدى حصول المصاح في الخارج» أي قي الواقع 
المعاش» ورعا كانت نتيجة العقل أن يؤدى إلى المصلحة مؤكدة الوقوع» ورعا كاتت 


(۱) انظر: الشاطي» مرجع سابق» ج۲» ص ۱١‏ وما بعدها. 
(۲) انظر: د. البوطي» ضوابط المصلحة مرجع سابق» ص ۲٤۹‏ وما بعدهاء 
Af‏ 


مظنوتة على احتلاف درجات الظن» ورعا كانت مشكوكة أو موهومة» وإذ علم هذا 
فلا جوز ترجيح مصلحة على أحرى إذا كانت مشكوكة أو موهومة الوقوع مهما 
كانت قيمتها أو درجة وها - طبقا للجانبين الأولين - بل لابد إلى حانب هذا أن 
تكون قطعية الحصول أو ظنية ما م ينسخ الظن بيقين معارض ٠.‏ 

والملاحظة الغالغة أن هذه التصنيفات الست - إذا ما عرضت على ضوابط امصلحة 
الشرعية بالمعنى اللاحق - تقسم المصالح طبقا لمراعاة هذه الضوابط بطريق أو آخر إلى ما 
ذكره البعض كالطوقي» وما ذكر في بعض نواحي التصنيف الرابع» ذلك أن التصنيفات 
الأول» والرابع في بعض وجوهه» ثم الخامس والسادس اعتمدت في تقسيمها على ضابط 
عدم معارضة المصلحة لمصادر الشردمة» والتصنيف الثاني الذي اعتمد على معيار قوة 
الصاح في ذاتها انطلق من ضاابط اندراج المصالح في مقاصد الشريعة» ولذلك قسم 
الصاح إلى ضرورية» وحاجية» وتحسينية» أما التصنيف الفالث فيلحق بالتصنيف الفاني 
لأن تعلق المصاح بعموم الأمة أو جماعتهاء أو أفرادها لا تخرج - كما ذكر أصحاب هذا 
التصنيف عن الضروري» والحاجي» والتحسينى ٠‏ 

والملاحظة الرابعة أن هذه التصنيفات يحكمها قدر من الاتساق أكثر نما بحكمها من 
التناقض ومن ثم فإن تصنيفا للمصال يكن الحمع بين أكثر من معيار واحد من معايير 
هذه التصنيفات» بل ويعكن ابتداع تصنيفات حديدة» لكن يبقى أن لا تكون التصنيفات 
أشكالا لا حقيقة نها إما من حيث انفلاتها من الضوابط الشرعية» أو من حيث التعويل 
على المهمل أو المتروك شرعا منها رغم حرمته وبطلانه» وهذا يدعو إلى القول إن سلطة 
ابجحتمع السياسي في مراعاة أو تحقيق الصاح من وراء أمنه - كحالة للقيم السائدة فيه 
أو كأثر اء أو كقرار» أو كسياسة - ليست مطلقة» وهذا هو الحد الفاصل الحقية 
والأساسي بين مصال الأمن في الإسلام» والمصال القومية لي غيره. 


٠ ٠٠٤ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
YA 


ضوابط المصلحة الشرعية 

احتهد العلماء ني بيان حقيقة وحدود انضباط المصلحة الشرعية» فوضعوا لذلك عدة 
حکات بنوها على مصادر الشريعة» ويقاس من خلا ها مدى توافقها مع أحكامها القيمية 
من عدمه» فإن تبت التوافق› صار اعتبار الملصلحة مصلحة شرعية أمرا غير قابل 
للتشكيك ومن تم جاز العمل بها والتعامل عنطقهاء وإن ثبت الاحتلاف حرجت 
الملصلحة عن النطاق القيمي الشرعي» وأضحى لا حال لاعتبارهاء إلا ما ذهب إليه 
الطوحي ومن شايعه من ترجيح الصلحة على النص المنرل كما سبق . 

آولا - ضابط عدم معارضة المصلحة للقرآن والسنة الصحيحة والقياس الصحيح 


فأُما عدم معارضتها القران الكريم فلا حل له وأساس ذلك دليلان أحدهما نقلى» 
والآحر عملي . فالدليل النقلي ثبت بالقرآن نفسه حيث وجوب التمسك بأحكامه 
وتطبيق أوامره ونواهيه مشل قوله تعالى فوأن احكم بينهم با أنزل الله ولا تتبع 
أهراءهم واحذرهم أن يفتنوك عن بعض ما أنزل الله إليك) وغير ذلك من 
الشواهد القرآنية كثير» كما ثبت بالسنة الصحيحة كمافي حديث معاذ لما أرسله 
الرسول صلى الله عليه وسلم إلى اليمن» وسأله عن كيف يقضى فأحاب أنه لن يعدل 
عن كتاب الله حتى في حالة الاجتهاد برأيه» فأقره الرسول صلى الله عليه وسل 
وكذلك ثبت بالإجماع وحوب عدم معارضة المصلحة للشرع» ولا عبره حن جاء بعد 
الصحابة والتابعين والأئمة الأربعة» فشذ عن إجماعهم» كالطوفى ٠‏ وأما الدليل العقلي 
فيقوم على اعتبار أن معرفة مقاصد الشارع إنما تمت استنادا إلى الأحكام الشرعية المنبثقة 
من أدلتها التفصيلية والأدلة عائدة إلى القرآن الكريم» فلو عارضت المصلحة الشرعية 
٠‏ كتاب الله تعالىء لاستلزم أن يعارض المدلول دليله وهو باط . 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للسنة» فذلك مبنى على أن ما ورد صحيحا عن 
البى صلى الله عليه وسلم من قول أو فعل أو تقرير سواء ورد متواتراء أو آحادا لإ 
ينبغي مخالفته""» فما ورد متواترا فلانه قطعی الثبوت» وما ورد آحادا - أي ما کان 
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(۲) انظر لزيد من التفاصيل: د٠‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص ٠۲۹‏ وما بعدها. 

(۳) انظر تعريفات متعددة لمعنى السنة في د٠‏ عبدالغني عبدالخالق» حجية السنة» بيروت: دار القرآن الكري» 
1؛ ص ٠١‏ وما بعدهاء د٠‏ مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» دمشق: ملكتب 
الإسلامي» ۸ ؛ ص ٤4¥‏ وما بعدها. 


Ae 


ما ورد آحادا يحب العمل به» فضلا على معارضة المصلحة له» ونما يشترط فيه أن لا 
يكون ما تتوافر الدواعي على نقله متواترا عند ههور العلماء خلافا للشيعة» كما 
یشتزط فیه أن لا یکون ما تعم به البلوی. 


وينبغي العلم أن معنى وحوب العمل بالسنة مطلقا ينقسم إلى قسمين أوهما التزام 
العمل عدلوها. ٠ ٠‏ والثاني التزام حطته ومبدئه صلى الله عليه وسلم في سياسة الأمور. 

وجلة القول في المعنيين السابقين لوحوب العمل بالسنة "أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم سلك في تصرفاته مسلكين أحدهما تنفيذ جوهر الأحكام الباقية إلى يوم الدين» 
والثاني استعمال الوسائل إلى تنفيذهاء واتباع السنة في استعمال الوسائل يكون من 
حيث التوصل إلى تنفيذ حكم الله تعال» لا من حيث الحمود عند جزئياتها بقطع النظر 
عن نتائجها"» ويلاحظ أن عدم تحري الفضل بين هذين النوعين من المسالك أحيانا 
يعد من أسباب الخلاف بين الفقهاء ”فقد یری بعضهم حکما لرسول الله صلی الله عليه 
وسلم يظنه صدر عنه بحكم الفتوى والتبليغ» وبعبارة أحرى يقبله على أنه شرع عام 
أبدی لا یتغیر» بینما يراه الآحرون صادرا عنه بحكم إمامته أي أنه حکم مصلحي جاءِ 
لمصلحة حاصة قد تتغير على مر الأياء"" . 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للقياس الصحيح فإن ذلك مرجعه أن القياس - مع 
الاعتراف بتعدد الآراء في تعريفه - إنغا هو بصفة عامة مراعاة مصلحة في فرع بناء على 
مساواته لأصل في علة حكمه المنصوص عليه» فبينهما من النسبة إذا العموم والخصوص 
المطلق» إذ القياس فيه مراعاة لمطلق المصلحةء وفيه - زيادة على ذلك - العلة الي اعتبرها 
الشار ع» فكل قياس مراعاة للمصلحة» ولييس كل مراعاة للمصلحة قياساء ولا عبرة 
باللصلحة إذا عارضها قياس صحيح سواء كانت مصلحة لا شاهد ها في الشرع 
كالمصلحة المرسلةء أو كانت مصلحة معتمدة على مناسب معتير من الشرع كالقياس إذا 
عارضه قياس أقوى منه في الاعتبار» وليس صحيحا أن بعض الأئمة قدموا القياس على 
الصلحة في بعض الفروع بل إنهم رأوا أن مقومات القياس ل تتوافر في بض الجحزئيات 
القياس الصحيح ي أمر جرد أن مصلحة رؤيت في طريقه وبين مقتضى القياس فيه لأنه 
يستند إلى دليل شرعي آخر ينقض علة القياس فيه ٠‏ 
)١(‏ انظر: د٠‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٠ ٠١۳-١١١‏ 
(۲) انظر: د۰ البوطي»› ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۱۷۲ ۰ 
(۳) انظر: د۰ عمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» مرحع سابق» ص ۳۱۹»› وابن قيم اللجوزية» إغائة 
اللهفانء تحقيق محمد حامد الفقي» القاهرة: دار المحيل للطباعة» د٠‏ ت» جا ص ۲۳۱۰۳۲۰ ٠‏ 
)٤(‏ انظر التفاصيل في د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص ۲٠١‏ وما بعدهاء وانظر في تعريف 
القياس وحجيته: د٠‏ محمد سلیمان داود» نظرية القياس الأصولى» منهج تحريبي إستلامي» الأسكندرية: دار 
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الضباط الثاني - اندراج المصاخ في مقاصد الشريعة : 

ومسلك الشريعة في تغيور أحوال الناس يكون إما بتغيير الفاسد منها أو بتقرير الصاح 
حفظ مقاصدها") وليست هذه المقاصد مبتغاه لذاتها بل لتحقيق عبادة الله على أصوها 
توحیدا) وإخحلاصاء وعملا صاحا وجهادا في سبیله"» وعلی ذلك فإنه لا يكون من 
الصال الشرعية في علاقتها .عقاصد الشريعة ما يخالف لى حوهره المقاصد الخمسة 
الذكورة وما لا يخالفها مباشرة» فما يخالفها كالتحلل من قيود العبادات» والقصد إلى 
متعة الزناء والاعتداء على النفس الحرمة بدون الحق» وتعاطى اللسكرات» فكل ذلك إن ٠‏ 
شابه المصلحة من حيث كونه مشتملا على بعض اللذات» كما في قوله تعال قي الخمر 
راليسر لإقل فيهما إثم كبير ومنافع للناس وإهما أكبر من نفعهما)”» لكنه دال 
ني الحقيقة ضمن نطاق المفاسد» إذ هو مناقض للمقاصد الخمسة الى بها انضبطت كلية 
المصالح الشرعية“) والالتجاء إلى الضرورة في إتيان بعض هذه المفاسد لا يقلبها إلى 
مصال» ولا يخرج بهاعن كونهاغير شرعية لأن لحالة الضرورة أحكاماء وهذه 
الأحكام لا تقلب حقائق الأشياء كما سيرد لاحقاء وأما ما لا بخالف فى حوهره الملقاصد 
اة ولکنه نة ينقلب ر پسبب سوء القصد إلى وسيلة نمدم روح تلك المقاصد أو الإحلال 
بهاء فهذا النوع لا يختص بأمور دون أحرى» بل إن جميع ما هو مصلحة شرعية يمكن ان 
ينقلب بسبب سوء القصد إلى ما يضادها أي إلى مفسدة . 

الضابط الثالث - عدم تفويت المصلحة مصلحة أهم منها أو مساوية ها : 


وقد اتضح مما سبق أن الشريعة إنغا قامت لتحقيق مصالح العباد وحفظها حتى يأتوا 
بعبادتهم لله على أصوهاء ومن مقتضيات هذه الصاح تقديم الأهم منها على ما هو 
دونه» والتزام المفسدة الدنيا لاتقاء الكبرى» حينما تتلاقى الصا والمفاسد في مناط 
واحد» أو يستلزم أحدهما الآحر لسبب ماء وهذا هو الميزان الذي حكمته الشريعة في 


= الدعرة» ۱۹۸٤‏ مواضع متفرقة . 
)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل في : المرجع السابق» ص ٠١١-٠١۲‏ . 
(۲) يقول القرطي في تأويل فوله تعالى [تررعون سبع سنين دأبا فما حصدتم فذروه في سنبلة إلا قليلا ما 
تاکلون4 يوسف/۷٤ ٠‏ "هذه الآية أصل في القول بالمصالح الشرعية الي هى حفظ الأديان والتفوس والعقول» 
والأنساب» والأموال» فكل ما تضمن تحصيل شئ من هذه الأمور فهو مصلحة» وكل ما يفوت شينا فهو 
مفسدة» ودفعه مصلحة» ولا حلاف أن مقصود الشرائع ارشاد الناس الى مصالحهم الدنيوية ليحصل هم 
التمكن من معرفة ١‏ لله تعالى وعبادته الموصلتين الى السعادة الأخروية» ومراعاة ذلك فضل من الله عز وجل 
ورمة رحم بها عباده من غير وجحوب عليه ولا استحقاق» وهذا مذهب كافة الحققين من أهل السنة"٠‏ انظر 
ما آورده في تفسیره الجامع لأحکام القرآن» مرحع سابق» ج٩»‏ ص ۲۲ . 
(۳) سورة البقرةء الآية ۲٠۹‏ . 
)٤(‏ انظر: ده البوطي» ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص ٠۲١‏ . 
() انظر نفس المرحع السابق ٠‏ 

YAY 


مراعاة الصاح ونتائجها وفهم درحاتها في الأهمية بنظر الشارع» حتى لا يجيد الجتهد 
عن التمسك بهذا الميزان لدى اجتهاده قي المصال أو المفاسد الي لم جحد نصا قفي 
Mus‏ 

٠ تھا‎ 

والواقع أن هذا الضابط تتعلق به معرفة مسألتين هامتين؛ أولاهما مسألة سس تفاوت 
الصاح في الأهمية» حتى يتبين الطريق أثناء الحكم على مصلحة ما بأنها مهمة» أو المحكم 
على أحرى بأنها الأهم» والثانية مسألة الموقف من المصال المتعارضة حتى يتبين السبيل 
ا ا 

SS 
يشيران من الاجتهاد ما قد يتوهم معه أن ثمة ما بحجب حقيقة هذه الضوابط وفعاليتهاء‎ 
Ss SS ST E 
وللالتزام بحدودها.‎ 


الأمر الأول حاص بالاجتهاد لحصر عدد هذه الضوابط فثمة من جعلها خمسة 
ضوابط هى القرآن الكريم» والسنة» والقياس» واندراج المصلحة في المقاصد» وعدم 
تفويتها مصلحة أهم منها أو مساوية ها لكن الباحث رأى ارتباط الضوابط الثلائة 
الأولى من الأهمية بعكان إذ تتعلق في أساسها ومضمونها .معصادر الشريعة فآثر جمعها مع 
بعضها بحيث يعكن القول أنها تشكل ثلائتها ضابطا عاما واحدا هو عدم حروج 
الصلحة على مصادر الشريعة. 
أما البعض الآحر فقد اكتفى بذكر الضابطين الأولين اللذين ذكرهما الباحث وإن 
عول على التصنيف السابق الخماسى» ثم يأتى البعض الثالث ليضيفوا ضابطا رابعا إلى 
ما ذكره الباحث وهو "الملائمة لحنس تصرفات الشار ع ملاءمة أحص من مطلق المناسبة 
العامة أي دخحول المصلحة تحت حنس اعتبره الشارع في الجملة بغير نص معين» أو 
رجو ع المصلحة إلى أصل شرعي بالاستقراء المفيد للقطع من نصوص الشريعة“» وهذا 
الضابط لا يخرج في نظر الباحث عن مضمون الضابط الأولء فما دام الرحوع إلى أصل 
O EC GS AS‏ 
يعنى أن الكلمة الأحيرة هذا الحكم راحعة إلى أصول الشريعة أي القرآن ال 
ا 5 ا وهو نفس مضمون الضابط الأول . 


٠ ۲٤۸ انظر: د. البوطي» ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص‎ )١( 
٠ وما بعدها‎ ١١١ انظر: المرحع السابق» ص‎ )۲( 
وما بعدهاء‎ ۲۷١ انظر: سیف الدين عبدالفتاح» مرحع سابق» ص‎ )۳( 
۰ ۱۳ انظر: د۰ حسین حامد حسان» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
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والأمر الثاني يتعلق بقاعدة "تبدل الأحكام بتبدل الزمان" واليّ قد تفهم خحطا على 
أنها باب من أبواب تحكيم الصاح لتدور معها الأحكام» بلا ضوابط شرعيةء والذي لا 
شك فيه أن هناك من الأحكام الشرعية - أمرا أو نهيا - ما لا يسري عايه التي 
والتبديل لأنه بعس مصاح شرعية غير قابلة اللتغيير أو التبديل» كما أن هناك من هذه 
لأحكام ما يسري عليه التبديل والتغيير ليس من جهة أصله أو حقيقيته» وإغا مرن حهة 
كيفية تنزيله على الواقع المعاش» إدراكا لمصال البجتمع وقد أتت في نطاق الشرع 
وقواعده» ولذلك يقول الشاطي "العوائد المستمرة ضربان» أحدهما العوائد الشرعية الي 
أقرها الدليل الشرعي أو نفاهاء ومعنى ذلك أن يكون الشرع أمر بها ابا أو ندباء أو 
نهى عنها كراهة أو تحرعاء أو إذن فيها فعلا وتركا. والضرب الثاني هى العوائد الحارية 
بين الخلق» عا ليس في نفيه ولا إثباته دليل شرعي ٠‏ فأما الأول فثابت أبدا كسائر الأمور 
ع لأنها من جلة الأمور الداحلة تحت أحكام الشرع» فلا تبديل ها وإن ‏ 
احعلفت آراء المكلفين فيهاء فلا يصح أن ينقلب الحسن فيها قبيحاء ولا القيح 
حسناء ٠٠‏ وأما الثاني فقد تكون العوائد ثابتة» وقد تتبدل» ومع ذلك فهى أسباب 
لأحكام تتزتب عليها ٠ ٠‏ فالفابتة إذا كانت أسبابا لمسببات حکم بها الشارع فلا إشکال 
في اعتبارها والبناء عليهاء والحكم على وفقها دائماء والمتبدلة» فمنها ما يكون متبدلا في 
عاد من جين إل لج ٠١‏ رها ما اف ي لمر عن القاصة و رها 
ختلف ني الأفعال وني المعاملات ونحوهاء ٠ ٠‏ ومنها ما بختلف بحسب أمور حاريحة عن 
الكلف ٠٠٠‏ ومنها ما يكون في أمور خارقة للعادة. ." وقد رتب لكل نوع من 
العوائد المتبدلة حكمي . 


بے 
(۱) انظر: الشناطبى» مرحع سابق» ج۲» ص ۲۸٤-۲۸۴۳‏ . 
(۲) انظر: المرجحع السابق» ج۲» ص ۲۸٠١-۲۸٤‏ . 
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الطلب الرابع 
تميز المفهوم الإسلامي للمصلحة 
عن بعض المفاهيم 

e ا‎ E 
حاصة مفاهيم المنفعة» ومبداً "الغاية تبرر ومفهوم المصلحة‎ a 
٠ القومية‎ 

وقناعة الباحث أن حديثا عن مفهوم المصلحة الشرعية لا يأحذ في الحسبان مدى 
التميز بينه وبين هذه المفاهيم سوف: يقع في حطأ الخلط بين المفاهيم» وعدم ضبطها 
ضبطا منهاحيا مستقيماء وهذا الضبط من الأهمية بمكان بالنسبة لمفهوم الصلحة 
الشرعيةء لا لأنه بحفظ له حدود تميزه وأصالته» بل ولأنه كذلك یکشف عن مدی تعدد 
أبعاده وتنوع معانيه في مواجهة المفاهيم الي ولدت نتاجا وايناعا لواقع غير إسلامي» 
وخحيرة غير إسلامية ٠‏ 

أولا - بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المنفعة : 

سبق القول أن مفهوم المصلحة الشرعية يرتبط بالنفعة ارتباط ترادف» إما من حيث 

تحقيقها وحلب مصادرهاء بشرط أن تظل هذه المنفعة مشروعة يقرها الإسلام» وإما من 
حيث درء المفاسد عنها واعتبارها مضرات لا ينبغي تدا ركهاء بيد أن مفهوم المنفعة يأحذ 
في الرؤية الوضعية منحى آخرء ذلك لأنه متمخحض عن تطورات خضارية متنوعة ت ركت 
بصماتها على كثير من المفكرين السياسيين الذين تعرضوا للمفهوم بالتحليل» مشل 
السوفسطائيين» والأبيقوريين» ومكيافيللي» وهوبز» وبنتام» وميل رغيرهم. ٠‏ وکن وضع 
سس التمايز بين المفهومين في عدة اعتبارات ٠‏ 

يأتى في مقدمتها موقع الدينء فالفكر الوضعي يوظف الدين لخدمة المنفعةءبل عل 
الدين فرعا تابعا هاء اي يستعان به من حيث کونه مورا تي تنفيڏ وجوه المنفعة المعتبرة 
لديه» بل إن الذين م يجدوا مناصا من الاعتراف بوجود الله تعالى» وأهمية دينه» م يجدوا 
صعوبة فى التوفيق بين لمانهم هذاء واتخاذ الدين في نفس الوقت مطية لاستثماره في 
المنافع الي تروق هم٠‏ 

من هنا م جد مفكرا مثل بنتام أدنى حرج في حعل الدين سيارا عا يرافق مقتضى 
امنفعة» بل وحعل الطريق الوحيد قي الحكم على جحدوى الدين هو النظر إليها من حهة 


۹۰ 


الخير السياسي في الأمة و ی ی ی ای ی و اف 
الوحودية وليم حيمس ليدعو إلى التمسك بكل ما من شأنه أن حمق غاية أخلاقية 
سايمةء حتى ولو كان الأمر المتمسك به باطلا تي حوهره» بل ولا يهم أن يكون حقا أر 
باطلاء مادام أنه يحقق نفعا مرغوبا فيه" وهكذا يقلص حجم الدين في الحياة» ویراد له 
آن يدور مع المنافع حيث دارت دوران الميرر ها والخادم هاء لا دوران الأساس والضابط 
محتواها. 

اما المصلحة الشرعية» فإن الدين ها .عثابة الأساس والمبتى والضابط والحارس» لذلك 
كان لا عبرة لمصلحة لا تبقى للدين اعتباره - خاصة وأنه يأتى في مقدمة المقاصد الكلية 
الخمسة الي ينبنى عليها نظام المقاصد الشرعية - وتظل له الأولوية قي الحفاظ والمراعاق 
إذا ما تعارضت معه مصاح أحرى» خاصة في الحالات الي لايكون فيها مناص من 
اعتباره فى المقدمة الي لايضحى بهاء إلا في الحالات الي 5 الفقهاء. 

والاعتبار الثاني هو وحود الضوابطء فقد أحضع مفهوم المنفعة في الفكر الوضعي 
لضوابط كثيرة» بفعل كثرة المؤثرات البيئية الي حكمت النظر إليهاء حتى بدا أمرها 
وكأن لكل بيئة وضعية منافعهاء ولكل منافع ضوابطها المتميزة» بل إن التطورات الي مر 
بها الفكر السياسي الوضعي فرضت تغيبرا أو آخر في هذه الضوابط ففقدت من ثم 
قيمة الثبات والدوام. 

حلاصة القول إذا أن ضوابط المنفعة في الفكر الوضعي متعددة بتعدد النظر إليها 
زمانیا ومکانیاء متغيرة بتغير الظروف البيئية المحتلفة عا يعتمل داخحلها من مؤثرات ليست 
أقل منها احتلاق" . 


أما المصلحة الشرعية فإن ضوابطها لا تخضع لتعدد النظرات» ومن ثم لا تقبل التبديل 
أو التغيدرء» بل إن التفريط في أي منها هو تفريط في الصلحة ذاتهاء ثم إن هذه الضوابط 
حاكمة للواقع وما يفرضه من تطلعات أو مطالب» قد يرى ابجتمع السياسي فيها جحلبة 
لبعض مصالحه العامةء لكنها ليست حكومة بهذا الواقع» لأن ما يفرضه هذا الواقع ينبغي 
أن يمر -كما سبق- من خلال قنوات ضوابط المصلحة الشرعية» لتصبغه بقيمها 
وأحلاقها ما لم يصطدم بأي منها. 


(۱) انظر: ده حمد سعید رمضان البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۲٤۲‏ وما بعدها. 

(۲) انظر: امرحم السابق . 

(۲) انظر بعض نواحي ذلك في: 

Felix E. Oppenheim, Political Concepts, A. Reconstruction Chicago, The University of 

Chicago, Press, 1981, PP. 123-149, Theodore M. Benditt, “The Concept of Interest in 
Polictical Theory”, Polictical Theory, Vo!.3, No.3, August, 1975, PP. 245-258. 
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والاعتبار الثالث عامل الزمن : إذ تقاس النفعة في الرؤية الوضعية .عقياس زمنى 
موقت» إنه المقياس المؤقت الدنيوي الحدود بعمر الدنيا ووحودهاء ذلك لأن هذه الرؤية 
لا تمد بصرها نحو مزيد من الحياة الآحرة وان الدار الآخرة هى الحيوان لو كانوا 
يعلمون ي" » وإغا مثل القائمين عليها كمثل الذين قالوا ما هى إلا حياتنا الدنيا موت 
ونيا وما يهلكنا إلا الدهري") وإذا كان الأمر كذلك وإذا كان الخلود مؤقتا 
وموقوفا على الدنيا وحدها فالسعي كله يجب أن يحشد لاغتنام هذا العمر امحدود فيما 
لذ واشتهى ٠‏ 

أما الأمر فى المصلحة الشرعية فهو على النقيض» ذلك أن ما يربط الدنيا بالآخرة في 
ميزان الإسلام يفرض آثاره على كل مناحى الحياة ومصالجحهاء وهذا يعنى أن مصاح 
الدنيا لاينبغي أن تنفصم عراها عن إرادة الفوز بالرضاء أو القبول الإلمِى في الآحرة» 
وبعبارة أحرى إن الآحرة في ميزان الإسلام هى الغاية الإحيرة» وتسخير المصال في الدنيا 
لابد أن يوظف لتحقيتى هذه الغاية» حتى لو بدا أن الظاهر من هذه المصاح يحمل طابعا 
دنيويا عضا #إوابتغ فيما أتاك ا لله الدار الآخرة ولا تدس نصيبك من الدنيا وأحسن 
كما أحسن ا لله اليك . 


ويزتب على ذلك أمران» أومما: أن مشروعية جميع مصال العباد تعود إلى قدر 
مشتزك من التعبد على تفاوت في ذلك حتى ولو كانت هذه اللصال متعلقة ععايشهم 
ومعاملاتهم الدنيوية «إقل إن صلاتي ونسكي وحياي وماتي لله رب العا لين لا شريك 
ل كذلك حتی ولو کان في ذلك استجابة لداعی شهوته» مادام یلاحظ تنفیذ حکم 


الله تعالی»› وي الحديث "وي بضع أحدكم ىة" 


والأمر الثاني أن كل حكم من أحكام الشريعة قائم على أساس حق | لله تعالىء وکل 
حكم متضمن في الوقت نفسه حقا للعباد على تفاوت في مدى ظهور ذلك واخحتلاف 
تعلقها بالدنيا والآحرة» ويتوقف اكتساب العباد على تفاوت في مدى ظهور ذلك»ء 
واحتلاف تعلقها بالدنيا والآحرة» ويتوقف اكتساب العباد هذه الحقوق على قدر 
استجابتهم لله ولرسوله إذ دعاهم لما بحيبهم» وعلى عدم في آداء الحقوق جميعا بحاه 
حالقهم» واه أنفسهم» وتاه بعضهم البعض ٠‏ 

رالاعتبار الرابع هو تفاعل المادة والروح» فما داممت النظرة إلى المنفعة في الرؤية 


. ٠٤ سورة العنكبوت» الآية‎ )١( 
. ۲٠ سورة الحاثيةء الآية‎ )۲( 
. ۷۷ سورة القصص,» الآية‎ )۳( 
: 9٠-٤۸ انظر بتصرف: د. البوطى» ضوابط المصلحة» مرحع سابق» ص‎ )٤( 
٠ ٠١ (ه) انظر: النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص‎ 
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الوضعية مقدمة بالميزان الدنيوي الضيق» ومادام الدين تابعا هذه النظرة» فطبيعي أن تأتى 
المنفعة مرادفة لكل ما له صلة عاديات الوحود الإنساني» وطبيعي كذلك أن يستوى قي 
اکتساب رتهاء الفرد وحده» واجتمع بأكمله. 

ولا ينبغي أن يخرج عن نطاق هذا التقييم ما ادعاه بعض رواد التفعية من انقسام 
المنافع إلى حسية ومعنوية» ذلك أن المنفعة المعنوية لا ترحح في الحقيقة على الحسية إلا 
لاقتناع أصحابها أن من شأنها أن تشمر اللذات الخسية يض“ . 

اما المصلحة الشرعية» فنظرا لاعتبار الدينء واعتبار مأ ينفع في الدنيا والآحرة فإنها 
تأبی أن یکون تقومها تقوعا ماديا بحتاء حتى ولو زين بيعض المعنويات» ذلك لأنها تعبير 
عن احتياجحات إنسانية تحمع بن ما يشبع رغبات الإنسان المادية والمعنويةء معنى ذلك أن 
إعطاء المنافع وجهات مادية قد تشبع في الإنسان بعض - لا كل - ما يجتاحه وإغا 
القصد والاعتدال والاستقامة في الحمع بين الصاح الي تحقق صلاحى الدنيا والآحرة 
ربا آتنا في الدنيا حسنة وفي الآخرة حسنة وقا عذاب الناري“ . 

ثانيا - بين المصلحة الشرعية ومبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" : 


أشير في موضع سابق إلى موقع مبداً "الغاية تبرر الوسيلة" في ميزان الإسلام» وذكر 
آنذاك أن البعض قد يحتج ببعض القواعد الكلية الي قد يستدعيها مفهوم الملصلحة 
الشرعية خحاصة قاعدة "الضرورات تبيح الحظورات" ليدلل على أن اتباع يعض ما قد 
تحظره الشريعة لتحقيق بعض المصاڂ إنغا هو تطبيق بشكل أو آخر لمبداً "الغاية تبرر 
الوسيلة" حسب الرؤية المكيافيلليةء والواقع أن الفرق بين هذه القاعدةء وبين ذلك الميداً 
هو نفسه الفارق بين الالتزام بالقيم» وهو ما تحققه القاعدةء وبين الانفلات منها وهو ما 
يقوم عليه المبدأًء ويستند هذا الفارق على عدة اعتبارات . 

أوها اعتبار حميمَة المعنى: فمبداً "الغاية تبرر الوسيلة" - كما سبق تناوله - ميداً 
مكون من ثلاثة مفاهيم ارتبطت بخبرة سياسية وضعية غلب عليها التصدع والانشطار - 
الخبرة الإيطالية في ظل الحكم البابوي - وأراد به صاحبه - مكيافيللي - أن يكون 
اساسا للتعامل السياسي» ومنطلقا للحكم القوي لتحقيق الوحدة للمجتمع السياسي» 
وللحفاظ على بقائه واستمراره» بل وللبغي والعدوان على المجتمعات الأحرى وعلی 
العكس من هذا المبدأ الوضعي تأتي القاعدة الشرعية - وهى كذلك مبتية على ثلاثة 


(۱).انظر: المرحع السابق» ص ۳۸-۳۷ ۰ 
(۲) سورة البقرة» الآية ۲١٠‏ » وفي حديث أبى العباس قال: معت عبد الله بن عمر رضى اله عنهما قال: 
قال ى رسول الله صلى الله عليه وسلم ألم أحبر أنك تقوم الليل وتصوم النهار؟ قلت إنى أفعل ذلك. قال 
فانك إذا فعلت ذلك هجعت عينك» ونقهت نفسك» وإن لنفسك عليك حقاء ولأهلك عليك حقاء قصم 
وأفطرء وقم وم" انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» جا» ص ٤۷‏ . 
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مفاهيم - ولكنها مفاهيم أصلها الفقهاء استنادا على أصول شرعية ثابتة» حيث يعبر 
مفهوم الضرورة عن حالة تطراً على الإنسان من الخطر أو المشقة الشديدةء بحيث يخاف 
حدوث ضرر أو أذى بالنفس أو بالعرض أو بالعقل أو بالمال وتوابعهاء بينما مفهوم 
الإباحة يشير إلى رفع الحرج والمؤاحذة بحيث تقدر الإباحة بقدرهاء أما مفهوم 
امحظورات فيشير إلى ارتكاب الحرام أو ترك الواحب» أو تأخحيره عن وقته دفعا للضرر 
عنه في غالب ظنه ضمن قيود الشر ع . 
فهذه القاعدة الكلية إنغا هى قاعدة استنائية مبنية على أساس شرعي» ولیست هذه 
القاعدة أصلا عاما في تطبيق الأحكام الشرعية الي تحكمها مقاصد ذات قيم أحلاقية . 
ثانيها اعتبار الضوابط فمبداً "الغاية تبرر الوسيلة" لا تحده ضوابط في تحقيق مصاح 
ابجحتمع السياسي كما تراها السلطة المطلقةء بعد أن جعل مكيافيللى القواعد الأخلاقية 
جرد أدوات يسخرها الأمير ويصرفها أنى شاء إعمالا هذا المبد" أما القاعدة الأصولية 
فإن أساسها مفهوم الضرورة لأن تحديد قدر الإباحة» وقدر الحظور يدور معها وينضبط 
بضوابطهاء ومفهوم الضرورة أصّل له الفقهاءء ووضعوا له ضوابط شرعية» وأهمها“:- 
١‏ - أن تكون الضرورة قائمة لا منتظرة» .معنى أن يحصل قي الواقع حوف 
الملاك أو التلف على النفس أو المال» وذلك بغلبة الظن حسب التجارب أو 
يتحقق المرء من وحود حطر حقيقي على إحدى الضرورات الخمس» فیجوز 
حينغذ الأحذ بالأحكام الاستشنائية لدفع الخطرء ولو اُدی إلى إضرار الآحرين»› 
عملا بقاعدة "إذا تعارضت مفسدتان روعى أعظمهما ضررا بارتكاب أحفهما" 
فإذا م خف الإنسان على شى» نما ذكر لم يبح له خالفة الحكم الأصلي العام من 
تحريم أو إتجاب . 
۲ - أن يتعين على المضطر خخالفة الأوامر أو النواهى e‏ أو أن لا 
يكون لدفع الضرر وسيلة أحرى من المباحات إلا المخالفة٠ ٠‏ 
۳ - أن تكون الضرورة ملجئة بحيث يخشى معها تلف النفس والأعضاء. 
٤‏ - أن لا يخالف المضطر مبادئ الشريعة الإسلامية الأساسية من حفظ 
حقوق الآحرين» وتحقيق العدل» وأداء الأمانات» ودفع القدرة والحفاظ على مبداً 
(۱) انظر في شرح قاعدة "الضرورات تبيح الحظورات": السيوطيء» الأشباه والنظائر» مرجع سابق» ص ٤۸؛‏ 
د٠‏ عبدالوهاب خحلاف» علم أصول الفقه» الکویت: دار القلم الطبعة العاشرة» ۰۱۹۸٤‏ ص ٠ ۲٠١-۲۰۹‏ 
(۲) انظر أيضا : د٠‏ كمال عبداللطيف» "الأمير: حطاب الحظ والقوة" جلة الفكر العربي المعاصر» العدد 
الرابع والعشرونء فبرایر ۱۹۸1۳» ص ۸۳-۷۷ ۰ 


(۳) انظر: د٠‏ وهبة الزحيلي» نظرية الضرورة الشرعية» بيروت: موسسة الرسالةء الطبعة الثالمة ٤٠ ٤‏ ١ه-‏ 
۲؛م» ص ۷۲-۹۸ ۰ 
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التدين» وأصول العقيدة الإسلامية» فمشلا لا محل الزناء والقتلء والكقس 
والغصب» بأي حال لأن هذه مفاسد في ذاتها. . لأن ما حالف قواعد الشرع لا 
أثر فيه للضرورة . 
ەه أن يقتصر فيما يباح تناوله للضرورة في رأي الجحمهور على الححد 
الأدنى» أو القدر اللازم لدفع الضررء لأن إباحة الحرام ضرورةء والضرورة تقدر 
بقدرها. 
٦‏ أن الضرورة حالة تقديرية ولذلك فإن الأصح أن لا يتقيد الاضط رار 
بزمن خصوص لاختلاف الأشخحاص فى ذلك. 
e‏ أن يكون ادف في حالة فسخ العقد للضرورة هو تحقيق العدالة أو 
عدم الإحلال .مبداً التوازن العضوي بين المتعاقدين . 
۸- أن يتحقق ولى الأمر في حالة الضرورة العامة من وحود ظلم فاحش» 
أو ضرر واضح» أو حرج شدید» أو منفعة عامة بحيث تتعرض الدولة للخحطر إذا 
م تأحذ .عقتضى الضرورة. 
فأين ضوابط مبداً "الغاية تبرر الوسيلة" من هذه الضوابط؟ ثم ليست ×نه الضوابط 
تتقارب بشكل أو آخحر من ضوابط المصلحة الشرعية؟ ٠‏ 
ثالثها : اعتبار العلاقة أو التقيد بقواعد أحرى: إن مبداً "الغاية تبرر الوسيلة" أراد له 
مکیافیللی أن يكون نسيجا وحده» لا تحده مبادئ أحرى» ولا ترتبط به أية قواعد 
سياسية أو قانونية إلا القواعد الي تطوع سبيله» وتخدم أغراضه“. 


أا قاعدة "الضرورات تبيح امحظورات"» فقد ربطها فقهاء المسلمين وعلماء الأصرل 
.عجموعة من القواعد الشرعية الأحرى الي تكمل معناهاء وتوضح أسسهاء وتحدد 
وجهتهاء وتوکد أن العمل بها في الحياة السياسية ليس مر وكا على علاته يإطلاق» وسن 
هذه القواعد "تين ما يجب فعله بعد زوال حالة الضرورة"» والضرورة تقدر يقدرها"» 
'والميسور لا يسقط بامعسور"» و'الضرر لايزال بالضرر"» "ويتحمل الضرر الخاص لدفع 
الضرر العام» و "يرتكب أخحف الضررين لإتقاء أشدهما" و"دفع الضار مقدم على حلب 
المنافع" . 


ويلاحظ على هذه القواعد أن العلماء قد استمدوا مقولاتها من استقراء الأحكام 


(۱) انظر: ده کمال عبداللطيف» مرجع سابق» ص ۲ وما بعدهاء 
(۲) انظر تفاصیل معانی ودلالات هذه القواعد ي: السيوطي» الأشباه والنظائر» مرجع سایق» ص ۸۸-۸۲؛ 
ده عبدالوهاب حلاف» علم أصول الفقهء مرحع سابق» ص ۸۸-۸۴ ۰ 
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الشرعية» ومن استقراء عللها وحكمها التشريعية» ومن النصوص الي قررت مبادئ 
تشريعية عامة» وأصولا تشريعية كلية» و كما تحب مراعاتها فى استنباط الأحكام من 
التصوص تحب مراعاتها قي استنباط الأحكام فيما لا نص فيه» ليكون التشريع محققا ما 
قصد به موصلا إلى تحقيق مصالح الناس والعدل بینهم ۰ 

كما يلاحظ على هذه القواعد أيضا - وما تفرع من كل قاعدة منها من مبادئ أو 
قواعد فرعية» وما استنبط منها من أحكام - أنها صيغت تعويلا على مقاصد الشارع 
الحكيم نما شرعه من الأحكام» سواء ما کان منها ضروریاء أو کان حاجیا» أو کان 
تیسینی" ۰ 


الغا - بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المصلحة القومية : 

للاشك أن مفهوم المصلحة القومية من المفاهيم السياسية الي شاع - ولايزال يشيع 
استخدامها في التعبير عن الدولة القومية» بناء ووظيفة وتحليلا لتعاملاتها داحليا 
وحارحیاء لدرجة أن أضحى التحليل العلمي للعلاقات الدولية يسلم - بدرحة أو احری 
- بوجود منظور أو منهج ينطلق من المصلحة القومية لتفسير هذه العلاقات"» وهنا 
يصبح بيان العلاقة بين هذا المفهوم ومفهوم اللصلحة الشرعية له ما يبرره حتى لا يلتبس 
الفهومان لدى البعض» أو يستخدم أحدهما بديلا عن الآحر رغم بعد الشقة بينهما كما 
سيقضح» وبمكن النظر إلى أسس التمايز بين المفهومين من اعتبارات أربعة . 

أوها: اعتبار العنى» فمفهوم المصلحة القومية مفهوم م ركب من شقين» أو هما 
الصلحة» وهو يعيد إلى الذاكرة ما سبق ذكره عن مفهوم المنفعة في الرؤية الوضعية» 
والتاني القومية» وهى صفة ألصقت بالمصلحة لتجعلها حاصة ما يرى أساسا لثالية 
الإرادة القومية الي مرت بتطورات عديدة» حتى أصبحت مرادفة للدولة القومية . 
وهى الوحدة الأولى في التعامل الدولي المعاصر - بكل ما مخض عنها من تقجيد 


۰ ۲۰۷ انظر: د. عبدالوهاب حلاف علم أصول الفقه مرجع سابق» ص ۱۹۷»› ص‎ )۱( 
انظرض هذا الشأن أحمد فواد رسلان» "نظرية الصراع الدولي"» رسالة دكتواره غير منشورة» قسم العلوم‎ )۲( 
ومابعدهاء‎ ۲۷١ السياسية بكلية الاقتصادء حامعة القاهرة» 1۹۸۰ ص‎ 
وانظر أيضا:‎ 
Thoman W.Robinson, “National Interest” in James Rasenol (ed), International Politics and 
Foreign Policy, New York: The Free Press, 1969, PP. 182-190, Fred A.Sondermann, “The 
۰ Concept of The National Interest” in William C.Olson (ed), The Theory and Practice of 
International Relations, New Jersy: Engle wood Cliffs, 1983, PP. 57-65, Felix E.Oppenheim, 
“National Interest Rationality and Morality”, Politicall Theory, Vol. 15, No. 3, August, 1987, 

PP. 369-387.‏ 
(۳) انظربعض ملامح هذه التطورات وارتباط المصلحة القومية بها في: أحمد فؤاد رسلان» الصراع الدولي» 
مرحع سابق» ص ۲۷۷ ۰ 
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لاإقليميةء والأيديولوجية السياسية الوضعية واللادينية» ومن هنا تنوعت النظرة إلى 
اللصلحة القومية بتنوع النظر إلى علاقات وحدات التعامل الدولي . 


والواقع أن هذا التعدد في النظر إلى المصلحة القومية قاد إلى عدم دقة المفهوم 
واحتلاطه .عفاهيم أحرى مثل الشرف القومي» والمصلحة العامة والإرادة العامة والقوة 
القومية» كما أدى إلى عدم الاتفاق على المضامين الأساسية للمفهوم حاصة يي ضوء 
الاعازاف بتغير المصلحة القومية باستمرار دون ضوابط أو أسس يتم التغير من حلا . 

أما وصف المصلحة بالشرعية لي ميزان الإسلام فيسمو بها عن قي ود الإقليم 
واللادينيةء والمثالية السياسية الوضعية» وقد تتعدد الاحتهادات ي تعريفهاء وقد تختلف 
الرؤى في صياغتهاء إلا أن فة أمراً لا حب الاحتلاف بشأنه في ذلك وهو استمداد 
الصياغة والبناء أسسهما من قيم الشرع ومقاصده» أما مباشرة أ بالابتناء عليهاء ٠‏ 

ثانيهما اعتبار وظبفة الدولة» فوظيفة الدولة القومية لا تخرج بحال عن تحقيق الصام 
القومية» كالعمل على حماية السيادة الوطنية» ودعم الأمن القومي والسلامة الإقليمية 
للدولة وتنمية قدراتها من القَوة» وزيادة مستوى الثراء الاقتصادي» والدفاع عن 
أیدیولو جیتها والعمل على نشرها في الخارج» وصيانة الثقافة الوطنية وحمايتها من أحطار 
الغزو الخارحي» وجحمل هذه الوظائف تنصف بأنها لاتستطيع الفكاك من أسر الصاح 
القومية» كما أنه لا غضاضة لتحقيقها في التخحلى عن الالتزامات القيمية الي قد ترد على 
سوك الدرلةء وهذا يعنى أن لكل دولة وظاتفها الي ترسى إلى تحقيتق مصالحها القومية 
وإن تعارضت مع المصال القومية للدول الأحرى ومن ثم فإن توقع التضارب والتتاقض 
والاصطدام والصراع في علاقات الدول لن ينتهى» ولن ينتهى معه عدم الاستقرار 
والاضطراب وافتقاد الأمن في احتمع الإنساني» وأحيرا فإن وظائف الدولة القومية 
مادامت تدور مع المصال القومية فطابعها لن يخرج عن التغيير المستمرء لعدم وحود أصل 
ثابت تستند إليه هذه الصاح 1 

أُما وظائف الدولة في الإسلام فلا تستبطن إلا المصالم الشرعية التابعة من الدين» ذلك 
ان جماع هذه الوظائف كما سبق هو حراسة الدين وسياسة الدنيا به» فالدين هو الذي 
يضبط وحود المصاح وحركتهاء وهذا يضع للمصا اساسا ثابتا لا يتغير» وتقاس من 
حلاله» وإن فرضت الضرورة تغييرها طبقا لفقه الواقح» ويفرض على الح ر كة السياسية في 
التعامل ضوابط شرعية لاتستطيع الفكاك منهاء كما يفرض على الحتمع المسلم إلا أن 


)١(‏ انظر تفاصيل هذه المدارس في: أحمد فؤاد رسلان» نظرية الصراع» مرجع سابق» ص ۲۷۸ وما بعدهاء 
(۲) انظر: د٠‏ إسماعيل صبري مقلده العلاقات السياسية الدولة» مرحع سابق» ص ۸ ولنفس المؤلف»› 
الاستراتيجية والسياسة الدولية» مرحع سابق» ص : ٠٠-۲۸‏ . وانظر أيضا: 
Wolfrom F.Hanrieder and Larry V.Buei, Op.Cit., P. 79.‏ 
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يبدو واضح الموية والسياسات والمواقف مع غيره» منزها عن أدواء الخداع والنفاق 
ومضادات القيم في علاقاته بخيره. 

ثالثها اعتبار الجحمع بين ا مثالية والواقعية فاستناد الصلحة القومية على القوة لتحقيق 
فعالياتها أوقعها بين فريقين أحدهما مثالي يعلى من جانب المثل والقيم ويرمى إلى حاولة 
القضاء على القوة الي تستر خلفها المصلحة القوميةء والآحر واقعى يموم على الإبعان بأن 
القوة هى المحرك الرئيسي للعلاقات الدوليةء وأنها حقيقة قائمة» لا بعكن القضاء عليها أر 
نسيانهاء وحكن التمييز بين هذين الاتجاهين من وجوه عدة . 

أما فى المصلحة الشرعية فلا بحال ثل هذا التنازع لأن الإسلام لا يسمح بصياغة أو 
بتاء للمصال إلا إذا سعت هذه المصالح إلى ما يحدث التوافق بين مثله من جحهة واعتبار 
الزاقع المعاش من جحهة ثانية» على أساس من الوسطية ال لا تهمل المقاصد الشرعية ولا 
تعطل ح ركة الواقع» فلا تفريط ولا إفراط ولذلك فإن المصلحة الشرعية من هذه الزاوية 
مثالية واقعية» وهى في ذلك تعبر عن اتساق مع طبيعة القيم الإسلامية على نحو ما سبق 

ورابعها: اعتبار النقائص» فقد تعرض مفهوم المصلحة القومية لكشير من الانتقادات 
الي أصابته بكثير من النقائص ومنها افتقاره إلى التحديد الكلي أو التصنيف الجزئي 
لمكوناته» وعدم كفايته كمقياس وحيد للسياسة الخارحية» وصعوبة إعطاء معنى علمي 
للفهوم لاحتلاف استعمالات القادة والسياسيين» بل والحللين له» كما أن ارتباطه بالواقع 
يفقده الأساس الثابت» ما لم يحدث الانسجام داحل الحماعة السياسية» ويغيب أي تأثير 
يمكن أن يفسد تح ركات وفاعلية عناصر المصلحة القومية» وهو ما قد يبدو متعذرا تحقيقه 
في كير من الأحيان» كذلك فإن تحديد المصلحة القومية - وف رؤية مورجحائثو - في 
إطار القوة ولا شئ سواها وعا كان أكثر التقاء وتناسبا لطروف مستقرة في علاقات 
الدول حيث سعى الأطراف إلى تحقيتق أهداف محدودة بوسائل محدودة» دون ضغوط 
داحلية عليهاء لكنه لا يصلح معيارا لتحليل التحول الجذرى الذي طراً على العلاقات 
الدولية في القرن العشرين» فضلا على أن الصبغة الجامدة في تحليل المصلحة القومية 
تكرس جود الح ركة السياسية» مادام النظام السياسي غير متغیر» ومادام أن مصالح 
الأطراف تتحدد دائما بدافع القوة» تحت أي ظر ف» وأيا كانت طبيعة هذه الاطراف" . 


(۱) انظر: د٠‏ حورية توفيق بجاهد القوة» مرجع سابق» ص ۸٤-۸۳‏ وانظر أيضا: د٠‏ إسماعيل صيري 
مقلدء العلاقات السياسية الدولية» مرحم سابق» ص ۲٤-۱۸‏ ۰ 
وانظر أيضا : .377-387 Felix E.Oppenheim National Interest, Op.Cit., PP.‏ 
)۳( انظر بعض هذه الانتقادات في: د٠‏ إسماعيل صبري مقلد» العلاقات السياسية الدولية» مرحح سابق» ص 
۲-۱۸ ۲؛ أحمد فواد رسلان» نظرية الصراع» مرجع سابق» ص ۲۸۲ وما بعدها ٠‏ 
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أما مفهوم المصلحة الشرعية فلا حال للنقائص فيه مادامت المصلحة مبنية على الشرع 
في اعتبارها للواقع المعاش» وإنما تتاح الفرصة لإيراد النقائص عليها إما بسبب أنه قد 
يثبت أنها رغم شرعيتها لاتستجيب للواقع المعاش وهنا ترد التقائص إلى الخطا في 
الاجتهاد في بناء المصالح وتصنيفها شرعياء أي ني تنزيل الحكم الشرعي على الواقع المراد 
إصلاحهء اما إذا حاءت النقائص في المصلحة جحسدة في انسلاحها من الشرع» أو 
استنادها الظاهري عليه» أو تبريرها شكليا من خلاله» أو علوها على نصوصه» فهنا لا 
تعد المصلحة شرعيةء وهذا يعنى باختصار أن محال إيراد النقائص على المصلحة الشرعية 
يكمن في انفلاتها من الضوابط الشرعية. 


۹۹ 


الميحث الثالث 


القيم والمصال الشرعية في بعض 
نماذج البرة السياسية 


يشكل عرض بعض نماذج الخبرة السياسية الي تعانق فيها الالتزام بالقيم والسعى إل 
تحقيق بعض المصالح الشرعية الأمنية الجانب التطبيقي لما سبق من العرض التنظيري 
لمفهومى القيم والمصلحة» حاصة وأن هذه النماذج ارتبطت عواقف سياسية تفاعلت 
حلا هما الآراء الاجتهادية وهى تسعى إلى إدراك ثلائثة أمورء فقه الواقع المراد التعامل معه 
بكل أبعاده المختلفة» وفقه الحكم الشرعي المناسب هذا الواقع» وفقه تطبيقه على ذلك 
الواقع رغبة في الوصول إلى أنسب المصالح الشرعية الأمنية الي تحفظ للمجتمع السياسي 
اللسلم مثالياته» دون أن يكون ذلك على حساب الالتزام القيمي الذي تفرضه القواعد 
تبادل الرأي» والشورى» والنصح» والأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء والنزول عند 
الحق» والطاعة في غير معصية الله أو معصية رسوله صلى الله عليه وسلم؛ وهنا تحدر 
الإشارة إلى بعض الملاحظات المنهاجية: 

اللاحظة الأرل أن الباحث حرص في بناء هذه النماذج على عدم الاقتصار على 
تطور سياسي بعينه لعصر الخلافة الراشدة» ليس من منطلق تنويعها وإنغا سعيا إلى محاولة 
أن تأتى النماذج مغطية لأهم القرارات أو المواقف الأمنية الي أبدعها ذلك العصر . 

والملاحظة الغانية أنه م يتم التقيد في عرض النماذج كلها بربطها بقضية واحده 
معينة» حتى لا يفهم أن الأمن في عصر الخلافة كان يدور حول مور أو قضية محددة في 
كل المواقف السياسية» وليس حول ختلف جوانب الحياة» وسيرد لاحقا كيف أن كل 
غوذج تعلق بقضية مختلفة عن القضية الي تعلق بها الآحر» وفي فترات زمنية متباعدة ٠‏ 

والملاحظة الثالثة أنه تم احتيار النماذج المبنية على مواقف عامة كان مردودها الأمنى 
يخص قطاعا عريضا من الجحتمع السياسي» وليس فردا أو جماعة معينة» فما يهم في هذا 
المقام هو التجحارب العامة الي بعكن على هداها صياغة بعض المبادئ الي بعل من 
إمكانات الاقتداء بها أمرا ميسوراء ولعل هذا ما دفع الباحث إلى إيراد بعض المبررات 
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اللطلب الأرل 
القيم والمصا الأمنية وإيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم 

وهذا الموقف يرتبط بقرار الخليفة الأول بشأن التعامل مع أحد مصارف ال زكاة الوارد 
ذكرها في قوله تعالى إنما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة 
قلوبهم وقي الرقاب والغارمين وفي سبيل ١‏ لله وابن ن السبيل فريضة من | لهي إنه 
مصرف المولفة قلوبهم الذي قرر أبوبكر الصديق - بناء على مشورة عمر بن الخطاب 
إيقاف الإنفاق عليه لما استبان له أن لا حاحة للإسلام والمسلمين بتأليف القلوب وقد 
مكن الله له في الأرض . ٠‏ ويججئ اخحتيار الباحث هذا الموقف مبنيا على مبررات ثلائة ٠‏ 
أوها أنه أحد المراقن ال طبق فيها مبداً تغير الأحكام بتغير الزمانء وقرار الخليفة فيه إذ 
يعبر بصدق عن ضرورة أن لا ينفصل وعى قيادة الأمة عن الوعى بواقعها المعاش» فإنه 
يثبت أن ذلك لا ينبغي أن يتم إلا في إطار من فهم وفقه النص المنزل» وإن احتلفت 
بشأنه الاجتهادات إن كان ما يبيح ذلك. وثانيها أنه كذلك أحد المواقف الي أكدت 
أن الإنفاق على المؤلفة قلوبهم لا يعدو أن يكون حكما شرعيا يدور مع أمن البجتمع 
السياسي وجودا أو عدماء وإن فهم ذلك بشئ من النسبية أحيانا» لقد احتاج المسلمون 
إلى هذا الحكم في عصر النبوة» وردحا من خلافة أبى بكر» فلما تبين م أن حاجتهم 
إليه قد أضحت بلا حقيقة كان التوقف عن إعطاء المؤلفة قلوبهي وهو توقف - كما 
سيرد - لم يقصد به تعطيل النص الشرعي» قدر ما كان يعنى أن مناط الحكم به لا 
وحود له» ومن تم لا حال معه لإعماله أصلا؛ وثالث المبررات أن قرار إيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم هو أحد القرارات الي أوقف العمل بها لما اتضح للمسلمين يعد 
عصر الخلافة أن مناط الحكم الشرعي في سهم المؤلفة قلوبهم أصبح ليس له محله 
. ووجوده» وكذلك فعل عمر بن عبدالعزیز على ما يذ كر البعض) وهذا یؤکد ما سیق 
من أن هذا القرار لما أصدره الخليفة الأول لم يكن ثل إلغاء للحكم الشرعيء وإلا ما 
عاد إليه ذلك القائد المسلم من بعده. 

وتحليل قرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة قلوبهم يفزض تحليل عناصر أربعة هى 
بالرتیب: 

أولا - حقيقة المؤلفة قلوبهم 

لا يعدو المؤلفة قلوبهم أن يكونوا أناسا يراد تأليف قلوبهم وجمعهم على الإسلام أو 
تشبيتهم عليه لضعف إسلامهم أو كف شرهم عن المسلمين أو حلب نفعهم قي الدفاع 


. ٠٠ سورة التوبة» الآية‎ )١( 
۰ ۲٣١ انظر ما آوردہ ابن کثیر في تفسیره» مرحع سابق» جا ص‎ )۲( 
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عنهم" فكأن تأليف القلوب قد يعود بالنفع المباشر على المراد تأليفهم ومن ثم بالنفع 
غير المباشر على الأمة» وقد يعود بالنفع المباشر على الأمة» ومن ثم بالنفع غير المباشر 
على المؤلفة قلوبهم» فهى سياسة تعتمد على تبادل المنافع» وإن كان عائدها الأساسي 
راجعا إلى الأمة. 

وقد تعددت اجتهادات الفقهاء بشأن المؤلفة قلوبهم وأصنافهم» فمنهم من قسم 
المؤلفة قلوبهم إلى مسلمين» وكفار”) فأما المسلمون فيدحل فيهم قوم من سادات 
السلمين وزعمائهم هم نظراء من الكفارء إذا اعطوا رُجى إسلام نظرائهم - كما أعطى 
أبوبكر عدى بن حاتم وغيره - مع حسن إسلامهم لمكانتهم في أقوامهم ٠‏ ويدحل فيهم 
أيضا زعماء ضعفاء الإبعان من المسلمين مطاعون في أقوامهم» يرحى بإعطائهم تثبيتهم 
وقوة إعانهم ومناصحتهم في الجهاد وغيره» كالذين أعطاهم النبي صلى الله عليه وسلم 
من غنائم هوزان» ويدحل فيهم ثالثا قوم من المسلمين ي الثغور وحدود بلاد الأعداي 
يعطون لما يرحى من دفاعهم عما وراءهم من المسلمين إذا هاجمهم العدو ٠‏ ويدحل فيهم 
رابعا قوم من المسلمين يحتاج إليهم لباية الزكاة» وأحذها ممن لا يعطيها إلا بنفوذهم 
وتأثيرهم إلا أن يقاتلواء فيحتار بتأليفهم وقيامهم بهذه المساعدة للحكومة أحف 
الضررين وأرجحح المصلحتين ٠‏ وأما الكفار من المؤلفة قلوبهم فمنهم من يرحى إعانه 
بتأليفه مثل صفوان بن أميةفي عصر النبوة» ومنهم من يخشى شره فيرجى بإعطائه كف 
شره» وکان من هؤلاء أبوسفيان بن حرب» والأقر ع بن حابس» وعيينة بن حصن» وهم 
من وهب الرسول صلى الله عليه وسلم لكل واحد منهم مائة من الإبل. 

وهناط فريق آحر من الفقهاء قسم المؤلفة قلوبهم أربعة أصناف”"» فصنف يتألفهم 
السلمون لمعونتهم» وصنف يتألفونهم للكف عنهم وصنف يتألفونهم لترغيبهم في 
الإسلام» وصنف يتألفونهم لترغيب أقوامهم وعشائرهم في الإسلام» فمن كان من هذه 
الأصناف مسلما جاز أن يعطى من سهم المؤلفة قلوبهم من الزكاة» ومن كان منهم 
مش ركا عدل به عن مال الزكاة إلى سهم المصالح من الفئ والغنائم ٠‏ 

ونمة فريق ثالث قسم المؤلفة قلوبهم ثلاثة أغاط“» أوها المشركون الذين كانوا 
بعيدين عن الإسلام» وكانوا يعطون ليكفوا آذاهم عن المسلمين» وللاستعانة بهم على 
غررهم من المش ركين عند الحاجة لذلك» للا يتكتل المش ركون كلهم ني معركة واحدة 


٠ ۳۲۸ انظر: سيد سابق» فقه السنةء القاهرة: مكتبة المسلم» د٠ت» جا» ص‎ )١( 
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ضد القوة الإسلامية الناشئةء والثاني المش ركون من رؤساء القوم الذين كان عندهم 
استعداد نفسي لإعادة النظرق الدعوة فأعطاهم الرسول صلى الله عيه وسلم من 
الصدقات وقربهم ليتصلوا .مبادئ الدعوة ورحاها اتصالا مباشراء فإما آمنوا بهاء وإما 
ضعف عداؤهم هاء فلم يمنعوا من أسلم من قومهم من الثبات على الإسلام» والشالث 
السلمون الذين كانوا حديثي عهد بكفرء و كان إعانهم مازال ضعيفاء و كانت تسيطر 
عليهم المفاهيم المادية الي سادت حياتهم من قبلء فأعطوا لثلا يرحعوا إلى الكفر بسبب 
الحاحة. 


أما الفريق الرابع فقد جمع عدة أقوال بشأن المؤلفة قلوبهم» مثل ابن حجر الذي ذكر 
أنه ”قد احتلف في المراد بالمؤلفة قلوبهم الذين هم أحد المستحقين للزكاة» فقيل هم كفار 
يعطون ترغيبا في الإسلام» وقيل مسلمون هم أتباع كفار ليتألفونهم» وقيل مسلمون أول. . 
ما دخلوا في الإسلام ليتمكن الإسلام من قلوبي" . 

وهناك أخيرا بعض المصادر الي م تذكر تصنيفا معينا للمؤلفة قلوبهم» واكتفت 
بالإشارة إلى أنهم كانوا أقواما من أشراف العرب أعطائهم النبي صلى الله عليه وسلم 
ليتألف قلوبهم على الإسلام» وليتألف بهم قومهم" . 

ثانيا - بعض المصا الأمنية في إعطاء المؤلفة قلوبهم : 

إن العودة إلى حبرة عصر النبوة وحبرة عصر الخليفة الأول» فضلا على ما ذكره 
بعض الفقهاء يؤكد أن من بين المصال الأمنية الي بعكن تحصيلها من وراء الإنفاق على 
قلوبهم حماية الدعوة» وقد استطاع الرسول صلى الله عليه وسلم أن يوظف هذا الإنفاق 
بشكل كان كله النفع لالإسلام والمسلمين في صدر الدعوة» فقد كان يعلم أنه بعد كل 
انتتصار للمسلمين يوجد بعض القيادات الي كانت جحمع بين الذكاء والطموح والتفكير 
العملي» وال كانت كذلك على استعداد للتخلى عن روح العداء للقوة المنتصرةء إذا 
قدم لهم شيا من المال أو ما يشعرهم :عكانتهم من أقوامهم حيث القيادة والزعامة"» 
وقد جاء الوحي ليدعم موقضف القيادة النبوية وليعطى هما إشارة البدء - وفق حدود 
الزكاةء ووفق ماتراه مناسبا من مصادر الأموال الأحرى- و م تزل القيادة كذلك في كل 
موقض كان يبدو ها فيه أن في الإعطاء حيرا للدعوةء وللدولة الناشئة. 

كذلك من هذه الصاح الحفاظ على هيبة القيادة الحاكمة وكف اذى بعض أفواه 
الذين يستخدمون الكلمة في غير موضعها ويتعرضون بها هذه القيادة عا لا تستحتق ظلما 


(۱) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرحع سابق» ج1) ص ۱۹۳ ۰ 
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وعدواناء مثل ذلك الشاعر الذي كان يلقى باللائمة والعتاب على قيادة النبوة - إذ 
استقل عطاءها من الأبل له - فلم جد البي صلى الله عليه وسلم غضاضة لي أن يأمر 
اأصحابه بقطع لسانه» فأعطوه حتی رضی» فكان ذلك قطعا للسانه" . 

ونمة مصلحة ثالثة هى تقوية مراكز القيادات الداحلة قي الدين دون تمكن فيهء إما 
لضمان تشبيتها على الدين» أو لقطع الصلة بينها وبين من هى على وفاق معهم من إعداء 
الإسلام أو لسد متطلباتها المادية والمعنوية فى دعوة التابعين ههاء حاصة إذا كانت ذات 
تأثير في تحريك هذه الجحموع» كما فعلت قيادة النبوة مع بعض القيادات القرشية يوم 
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ويدحل أيضا في جملة هذه المصالح تقوية مراكز الدفاع عن حدود الدولة وثغورهاء 
وضمان عدم الاعتداء عليها فيتعرض المسلمون للأذى) لكن تحب ملاحظة أن الدفاع 
عن الحدود لا ينبغي أن يعتمد على دور المؤلفة قلوبهم» وإنغا هو مسؤولية جند المسلمين 
المرابطين بعدتهم وعتادهم» ولعل هذا يدفع الباحث إلى القول بأن الذين أناطوا بالمؤلفة 
قلوبهم بعض الوظائف الأمنية إنما أرادوا طائفة أحرى غير الجيش النظامي للمسلمين» 
وهو ما أکده این کثیر ی تفسیره۳. 

وفضلا على ذلك فهناك مصلحة أحرى ترتبط بتحبيب الناس في الإسلام ورسوله 
ليقبلوا عليه طائعين راضين» وقد ينقلبون إلى دعاة له» كذلك الذى أعطاه الرسول صلى 
الله عليه وسلم» وأحزل له العطاء حتى قال "أعطاني رسول الله صلى الله عليه وسلم 
يوم حنين وأنه لأبغض الناس إلى» فمازال يعطينى حتى إنه لأحب الناس إل" . كذلك 
يدحل في جملة المصالح الأمنية قي إعطاء المؤلفة درء الفواحش والأباطيل الي قد تصدر 
عن أهل اجهل في اجتمع المسلم» وقد روى أن بعضهم أتى الرسول صلى الله عليه 
وسلم وخيروه بين أن يعطيهم أو يرموه بالفحش» أو يبخلوه» فأعطاهم» وني ذلك "ما 
يوكد جواز مداراة أهل الجهالة والقسوة وتألفهم» إذا كان فيهم مصلحة» وحواز دفع 
لمال إليهم مذه المصلحة" . 


وأخيرا تأتى المصلحة في تصحيح سلوكيات بعض الذين يدخلون في الإسلام ممن 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابقء ج٤»‏ ص ٩۱-۹۰‏ ۰ 
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(۷) انظر المرجحع السابق. 
a:‏ 


تنقصهم الاستقامة على شريعته» فيكون في إعطائهم عتق ههم من العذاب فى الدنيا 
والآخحرة» من حيث إن الإعطاء قد يزحرهم عن التمادى في الخطاً وف الحديث "إنى 
لاعطى الرحل وغيره أحب إلى منه حشية أن يكبه الله على وجهه في النار يوم 
القيامة". 

ثالغا - قرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة قلبوهم : 

يثير قرار الخليفة الأول بإيقاف الإنفاق على المؤلفة قلوبهم قضيتين مهمتين» إحداهما 
تتعلق بالموقض السياسي الذي صاحب اتخاذ القرار» والثانية ترتبط بتكييف القرار من 
الوجهة الشرعية. 

القضية الأولى : الموقف السياسي الذي صاحب اتخاذ القرار : 

اعتاد المسلمون منذ عصر النبوة إعطاء المؤلفة قلوبهم إعمالا للنص القرآنى بشأنهې 
إلى أن حدث في حلافة أبى بكر أن جاءه عيينة بن حصن»› والأقرع بن حابس» وطلبا 
منه أن يتألفهما بقطعة من الأرض» فأقطعهما إياهاء وكتب فما كتابا بذلك» فلما انطلت 
إلى عمر بن الخطاب ليشهد هما تناوله منهما واه فتذمرا» وأساءا إليه القول» ولکنه 
م بحفل بهماء لأنه رأى أن لا حاجة إلى تأليف قلبيهماء فوافقه الخليفة والمسلمون على 
ذلك“ ونظرة إلى هذه الرواية تتضح بعض دلالات الموقف الذي أحاط باتخاذ قرار 
إیقاف الإنفاق على المؤلفةء ومنها: 

١‏ - أن بعضا ممن كانوا بحرصون على طلب تاليف قلوبهم كانوا 
يتصورون أن م بذلك حقا يتوارثونه داحل الحتمع المسلم» بقطع النظر عن تغير 
قبادته» أو تغیر ظروفه سواء كانت مع - أو ضد - ما کانوا يتعاطونه مقابل 
تأليف قلوبهم. 

۲ - أن قرار الإيقاف لم يأت كقرار مسبق من الخليفة» اآخذه عقب 
ولايته» وإنما ارتبط بواقعة محددة» بل إن هذا القرار جاء لاحقا لقرار آحر ولاغياً 
لهء کان ۱ لخليفة قد اتخذه ووافق فيه على استمرار العمل بالإنفاق على المؤلفة 
وقد ضرب بزاجعه عن هذا القرار مثلا في كيفية الالتزام بتحقيق مصال الأمةت 
ولو استلزم الأمر مراحعة القرارات والسياسات الي اتخذت لذلك أو إلغاءها 


(۱) انظر: ابن کثیرء تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج» ص ۲٣۵‏ . 
(۲) انظر تفاصيل هذا الموقف ي: د٠‏ محمد مصطفى شلبى» تعليل الأحكام» بيروت: دار النهضة العربية 
للطباعة» ۱۹۸۱ء ص ۳۸؛ د. محمد بلتاجي» مرجع سابق»ص 4۱۸۰ د٠‏ محمد أنيس عبادة» عمر بن الخطاب 
والتشريعم الإسلامي» القاهرة: انحلس الأعلى للشثوون الإسلامية» ٦٦۱۹م»‏ ص ٩۷-۹١‏ . 
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۳ - أن إيقاف العمل ببعض القرارات قد يصبح ضروريا ولو كانت القيادة 
الشرعية قاب قوسين أو أدنى من تنفيذه» سواء حاء ذلك عبادرة القيادة نفسهاء 
أو .مبادرة بعض أفراد بطانتها الصالحة» فمصلحة الإسلام ومن ثم مصلحة 
a E O A E a‏ 
وهذه الملصلحة لاتكون التضحية إلا بالقرار الذي يقف عائقا ن 
وإدراکها. 

4~ أن مسلك عمر بن الخطاب في عرض رأيه بشأن رفض تأليف قلوب 
البعض يجب فهمه من خلال معرفة أمور ثلاثة» الأول منها أن رفض عمر بن 
الخطاب لم يكن ملزما لأحد من المسلمين» وهو لا عا ما في الكتاب الذي كتبه 
الخليفة للرحلين ما كان يريد أن يضع الخليفة - أو أحدا من المسلمين - أمام 
الأمر الواقع» والأمر الثاني أن تراحع الخليفة أبى بكر أمام احتهاد عمر بن 
ا لمخطاب لم یکن یعنی أنه کان مخطئا فی قراره الأول بالموافقة على الإعطاء وإغا 
هى وحهة نظره الاجتهادية الي رأى بديلا ها في اجتهاد عمرء أما الأمر الفالث 
فهو أن الحدة الي ظهرت في رفض عمر بن الخطاب للكتاب م تكن حدة غضب 
أو ضيقق على قرار الخليفة» قدر ما كانت حدة غيره لللإسلام» ولذلك كان طبيعيا 
أن يحول القضية مع ذانك الرحلين من قضية تأليف قلي رجلين إلى قضية الإسلام 
ذاته حین قال مما: "إن رسول الله صلى الله عليه وسلم كان يتألفكما والإسلام 
يومئذ قليل» وإن الله قد أغنى الإسلا» اذهبا فاجهدا جهدكماء لا يرعى ا له 
علیکما إن رعیتا" ۰ 

ه - أن موافقة المسلمين على رأي عمر بن الخطاب ل تأت اعتباطاء وإنغا 
نتيجة الإقتناع بالمبررات الي دفع بها لإيقاف إعطاء المؤلفة» من حيث إن 
الإسلام قد غدا في قوة ومكنة تجحعلانه في غنى عن عدد قليال لا وزن له» بعد 
دحول أمم كثيرة في الإسلام» كما أنه ليس نة حوف من هؤلاء الذين يطابون 
التأليف» بل كان الخوف عليه م أن يظلوا على نزعتهم التواكلية» ثم إن حق 
هؤلاء ليس حقا موروثا يتوارثونه جيلا عن جيل ۰ 


ا ا کے 
(۱) انظر: المرجع السابق» ص ۰ د. محمد مصطفی شلبی» مرجع سابق» ص ۳۸؟ ده عمد انيس عبادة» 
۳۹ 


القضية الثانية : نظرة في التكييف الشرعي لقرار الإيقاف : 

بمكن القول إن الصحابة م جخالفوا الحكم الشرعي الخاص يإعطاء المؤلفة قلوبهم ما 
يستحقون من موارد مال المسلمين» وهذا ليس حكما مسبقاً بالتحيز إلى هولاء الذين 
کانوا حير القرون» دون تبون حقيقة مسلكهي بلى» فالناظر إلى هذا المسلك يدرك أنهم 
وجدوا أن بعض الأحكام الشرعية وردت مطلقة أو معللة» فلما بحثوها رأوا أن العلل 
الي صاحبت هذه الأحكام قد زالت» أو أن ما شرع له الحكم قد تغير» ومن ثم كان 
لزاما أن يغيروا الأحكام تبعا لذلك وحكم المؤلفة قلوبهم يقع في دائرة هذه الأحكام“ 
ذلك أن المسلمين حينما امتنعوا عن إعطاء المؤلفة قلوبهم كانت قناعتهم أن اجتمع 
الإسلامي ليس به مؤلفة كى ينالوا نصيبهم من الزكاق تماما كما يشر ع القرآن للزكاة 
ثم یمر عصر لا یکون فيه فقراء ولا مساکین» فلا يوحد من یأحذ سهمهم فی الزکاة 
فيتوقف العمل بالنص القرآني حتى يوجد الفقراء والمساكين . 

ومن ناحية أحرى يجب التفرقة - تفريعاً ما سبق - بين إلغاء النص الشرعي» 
وإيقاف العمل بهء فإلغاء النص يعنى أنه بات كأن م يكن ومن ثم تسقط حجيته» لأنه 
صار غير موحود أصلاء وذلك هو النسخ الذي تكلم عنه الفقهاء» ولعل من بدهيات 
التشريع الإسلامي أن أحدا لا يستطيع بعد عصر النبوة وانقطاع الوحي أن يدعى امكانية 
نسخ حرف واحد من النصوص المنزلة» والمتتبع لآراء الفقهاء والمفسرين يخرج بنتيجة 
مؤداها أن أحدا منهم لم يقل بنسخ حكم الآية النزلة في مصارف الزكاة»ء وبالتالي فإن 
قيل إن الصحابة قد نسخوا حكم الآية فكيف يستقيم هم ذلك» ثم أليس أولى منهم 
بالنسخ الرسول صلى الله عليه وسلم» وكيف يستساغ أن الصحابة قد حهلوا بدهية من 
بدهيات التشريع الإلهى؟» حاصة وقد أثر عن الخليفة الأول - الذي أصدر القرار - أنه 
كان يستشير أولى العلم من الصحابةء فرعا احتمع إليه النفر منهم» كلهم يتذكر عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم في الأمر قضاءٌ أمضاه» فإن أعيته الحيل جمع رؤوس 
الصحابة واستشارهم» فإن أجمع أمرهم على رأى قضى به» وإلا احتهد برأيه". 

أما إيقاف العمل بالنص فمعناه أن النص باق كما هو» لكن حال دون تطبيقه تغير 
ظروف تحكيمه» أو عدم وجودها أصلاء فإذا توافرت فليس نة محال للمفاضلة بين 
تطبيقه أو عدم تطبيقه» حيث يصير الألزم والأولى تطبيقه» والتتبع لمسلك الصحابة في 
تغيير الحكم تبعا لتغير ظروفه يجدهم ( م يندفعوا فيه بعجرد ما يلوح أنه مصلحة» بل 


(۱) انظر: د۰ حمد مصطفی شلي» تلل الأحکام» مرجع سابق» ص ۲۸-۳۷ . 
(۲) انظر: د. بلتاحي» مرجع سابق» ص ۱۸۰- ۱۸۱ ۰ 
(۴) انظر ني النسخ مفهوما وحقيقة: الشاطي» الموافقات» مرجع سابق» ج۴» ص : ٠١١‏ وما بعدهاء 
)٤(‏ انظر: السيوطى» تاريخ الخلفاء مرجع سابق» ص »٤١‏ ص ٠٠١‏ ۰ 
PY‏ 


كانوا يجعلون الأصل هو ما دل عليه النص» وأنه الذي يجب التمسك به» كمايوحذ 
ذلك من عباراتهم المختلفة نحو "كيف تفعل شيا يفعله رسول الله صلى الله عليه 
وسلم"» أو "كيف نفعل ذلك مع أن النص يفيد كذا“ ولا يعدلون عن هذا الأصل إلا 
إذا دعت حاجة ملحةء ولا يسلمون بالتغيير إلا بعد تقليب الأمر على وجوههء والموازنة 
بين مصالحه ومفاسده» حتى إذا ما بان م الراحح عملا به" 

ومن ناحية ثالفةء فإن أحداً من الصحابة نكر على عمر بن الخطاب ما أُشار به» 
فلولا اتفاقهم على حقيقة ما شار به» وأن مفسدة مخالفته أكبر من المفسدة المتوقعة 
لبادروا إلى إنكاره» ذلك أن الغاية من تشريع الإنفاق على المولفة قلوبهم هو إعزاز 
امسلمين» وأن إعطاء الأموال للمولفة في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم كان وسيلة 
هذه الغاية» وبعد وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم وكثرة المسلمين أصبح عدم ٠‏ 
إعطائهم هو الذي يؤدى إلى إعزاز المسلمين "لأن إعطاءهم في حالة الكثرة والمنعة إذلال 
للمسلمين وإظهار هم عظهر الضعف والقلةء فهو يؤدى إلى عكس ما كان يؤدى إليه في 
عهد الرسول صلى الله عليه وسلم لاحتلاف ظروف E‏ 

وإذ تكشفت بعض ملامح التكييف الشرعي لقرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة 
قلوبهم» واستبان أنه م يكن إلغاءٌ لص منزل أو نسخا له» فليس لأحد - باسم العصرية 
او دعوی بحديد الأحكام دون أدنى ضابط شرعي - أن يخرج ليستشهد بفعل الصحابة 
في المؤلفة قلوبهم» ویعتبره - حطاً - دلیلاً على إلغاء تشریع قرآني حکم» وهی دعوی 
لاتعي حقيقة معنى الحكم الشرعي» وضوابطه ٠‏ 

رابعا - مقعضيات الأمن وإمكانيةالعودة إلى إعطاء المؤلفة قلوبهم : 

سبق التقول أن الحكم الشرعي في المؤلفة قلوبهم هو حكم غير منسوخ لكن يبقىرغم 
ذلك التساؤل عن قابلية تطبيقه - بعد قرار الخليفة الأول بإيقافه - من عدمه» والواقع أن 
غة احتلافا بين العلماء حول هذا الأمر» فقد روى عن بعضهم "أنهم لا يعطون بعده» 
لأن الله قد أعز الإسلام وأهله» ومكن لمم في البلاد وأذل لمم رقاب العبادء أو بعبارة 
أحرى لانتفاء العلة الي عقتضاها يحق تأليف القلوب» وقال آحرون: بل يعطون لأنه 
صلى الله عليه وسلم قد أعطاهم بعد فتح مكة» وهذا أسر قد يتاج إليه فيصرف 


(۱) انظر: د. محمد مصفطى شلبي» تعليل الأحکام» مرحع سابق» ص ٠ ۷١‏ 
(۲) نقله د بلتاحي عن صاحب فتح القدير ٠‏ انظر: د. بلتاجي»› مرجع سابق» ص ۱۸۲ ۰ 
™ انظر الرد الوافي الذي دفع به د. بلتاحي على من قال بأن الخليفة الأول ألغى التشريع القرآني في سهم 
المؤلفة قلوبهي وأنه جرا على أن يكم أحكاما تخالف بدون شك هذا التشريع» انظر:المرحع السابق؛ 
ص٦‏ ۱۹۱-۱۸. 

۴۰۸ 


إل ۳ 


والذي عليه معظم الفقهاء أن عدم نسخ الحكم يبيح إمكانية العمل به» لأن هذا 
العمل ليس خاصا بعصر التبوة» بل هو عام له ولسائر أمته بعده» ولذلك قال الشافعي 
وأبو حنيفة بل حق المؤلفة باق إلى اليوم» إذا رأى الإمام ذلك» وهم الذين يتألفهم الإمام 
على الإسلام» وقال مالك لا حاجة للمؤلفة الآن لقوة الإسلاء". 

ولا حلافا حقيقيا - كما ذهب البعض - بين الأئمة الثلاثة» "إذ أن الإمام مالكاً قد 
نظر إلى عهده فرأى المسلمين ي حال من القوة بحيث لايحتاجون إلى التأليف فانتفت 
علته فلم يعد هناك مؤلفة» وكان يعنى عصره بهذا الحكم أما إذا اقتضت مصام 
السلمين التأليف»› فعنذئذ يوحدون ویعمل بسهمه". 

ومن الحجج الى ساقها العلماء لإمكانية العودة إلى العمل بالحكم الشرعي: 

١‏ - المعونة لصا الدين "فلو وحدت ظروف يحتاج فيها أهل الإسلام إلى 
تأليف القلوب فعند ذلك يوجد المؤلفة قلوبهم» ويجب نصيبهم المشروع بالقرآن 
والسنة» حتى لو كان المعطون أغنياء لأن من أهداف الصدقة معونة الإسلام 
وتقویته» وما کان لي معونة الإسلام وتقوية أسبابه فإنه يعطاه الغي والفقير» لأنه 
يعطاه من يعطاه لا بالحاجة منه إليه» وإنما يعطاه معونة للدي ١"‏ . 

۲ - کسب من لا یطیعون إلا للدنیاء ولا يقدر على إدحام في الطاعة 
كرهاء 'فإذا كان ئي زمن الإمام قوم لا يطيعون إلا للدنياء ولا يقدر على 
إدخاهم تحت طاعته بالقسر والغلب» فله أن يتألفهم ولا يكون لفشو - انتشار - 
الإسلام تأثيره لأنه لم ينفع - أي حكم الؤلفة - ي حصوص هذه الواقىة"*) 
أي ما حدث يي عصر ابی بكر 

۲ - _كسر شوكةالحاقدين على الإسلام» فإذا كان نمة قوم "لا رغبة هم في 
الإسلام إلا النيل منه» و كان في ردتهم وحاربتهم ضرر على الإسلام لما عندهم 
من العز والمنعة» فرأى الإمام أن يقيم هم من الصدقة فعل ذلك لخلال ثلاث» 
الأحذ بالكتاب والسنة» والبقاء على المسلمين» وأن الإمام ليس بيائس منهم إن 
تادى بهم الإسلام أن يفقهوه» وتحسن فيهم رغبته". 


(۱) انظر: ابن کثیرء» تفسیر القرآن» مرحع سابق» ج۲)» ص ۳٦١‏ ۰ 

(۲) انظر: د. بلتاحي» مرحع سابق» ص ۱۸١‏ الشوكاني» نيل الأوطارء ج٤»‏ ص ۱1٦١‏ ۰ 

(۳) انظر: ده بلتاحي» مرجع سابق» ص ۱۸٩‏ . 

. ۱۸٤ انظر: المرحع السابق» ص‎ )٤( 

. ٠١۷ انظر المرحع السابق؛ الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق» ٤ء ص‎ )١( 

۰ ۱۸۳ انظر: د. البلتاحي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
۳۹ 1 


£ - طبيعة المنهج الح ركي للدعرة» الي قد تفرض تأليف بعض القلوب» 
ذلك لأن هذا منهج سيظل يواجه قي مراحله المتعددة كثيرا من الحالات الت تحتاج 
إلى إعطاء جماعة من الناس على هذا الوحه»ء إما إعانة هم على الثبات على 
الإسلام» إن كانوا يحاربون في أرزاقهم لإسلامهم» وإما ا هم من الإسلام 
كبعض الشخصيات غير المسلمة الي يرجى نفعها للإسلام بالدعوة له» والذب 
عنه هنا وهناك" . 


۰ ۱۹٦1۹ انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابقء ج۲ ص‎ )١( 
11° 


الطلب الثاني 
القيم والمصا الأمنية في قضية الأراضى 

وهذه القضية - الي أثارت احتلافاً ني الرأي بين عدد من كبار الصحابة فى خحلافة 
عمر بن الخطاب - تتعلق بكيفية التصرف في الأراضي الي كان الفاتحون المسلمون 
يدخلونها بالقتال - أو بأي أسلوب آخر غير سلمى - هل يبقون عليها في أيدي اهلها 
وججرون عليها الخراج؟ أم يقسمونها باعتبار دخوها في أحكام الغنائم؟؛ ٠‏ وقد شاء 
الخليفة أن يحسم مادة الاحتلاف بإصدار قرار منع به تقسيم هذه الأراضي»› مرا ف 

هذا الإصدار القيم الي أرستها الشريعة قي اتخاذ القرار السياسي» ومتحریا من ورائه 
- تحقيق بحموعة من المصالم الأمنية للمسلمين . 

ولعل من دواعی احتيار الباحث هذه القضية أنها تثبت أن التحديات الي فرضتها 
ح ر كة الفتح الإسلامي م تكن في الإعداد ها عدة وعتاداء بل كانت كذلك في كيفية 
E E E ET‏ و الف ودحول الناس 
تي دين الله أفواجا لتفجر - إضافة إلى ذلك - بعض القضايا الي احتلفت بشأنها 
وحهات النظر بين المسلمين في صدر الإسلام اکا وکر ما 

كذلك فهى توكد أن الاحتلاف في الرأي حول بعض القضايا الي تمس أمن الجتمع 
السياسي ومستقبل حر كته السياسية قد تحره إلى الإغراق في النقاش والحوار فيما لا يحمد 
عقباه أحياناء وأن كل الحكمة قي انتزاع القيادة الشرعية زمام الأمور بالحق للخروج من 
هذا الاحتلاف لتوحيد الكلمة وجمع الصفوف ٠‏ 

كما أنها تبرهن من ناحية ثالئة على أن حسم مادة الاحتلاف أو تصفية المواقف 
امتأزمة لا يكون بتحطيم قيم الشرع» أو سلب الأمة إرادتها قي التعامل مع قضاياها. 
الحيوية وأن الإكراه والاستبداد بالرأي واتخاذ الإحراءات الي من شأنها تأكيد هيمنة 
الحكم وجبروته» كل ذلك قد يضمن تسوية النزاعات المختلفة حوها ظاهرياء لكنه على 
المدى البعيد قد يفجر قضايا ومشكلات لا يجدى معها منطق العنف والإكراه. 

والأمر في توضيح حقائق قضية الأراضي المفتوحة عنوة وقرار الخليفة الشاني بعدم 
تقسيمها يفزض الحديث قي النقاط الأربع التالية:- 

أولا - موقع الأراضي التي افتتحت عنوة من تقسيم الأراضي التي فتحها 
المسلمون: 

هناك اجتهادات فقهية كثيرة حول هذا الموقع ومن بينها ما ذكره القاسم أبو عبيد 
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و "الآثار عن رسول الله صلى الله عليه وسلم والتلفاء بعده قد جاءت في افتتاح 
اا أُرض أسلم عليها أهلها فهى ملك أمانهم وهى أرض عشر لا 
EEE E E‏ 
عليه لا يلزمهم أكثر منه» وأرض أخحذت عنوة فهى الي احتلف فيها الملسلمون فقال 
بعضهم سبيلها سبيل الغنيمة ٠٠ ٠‏ وقال بعضهم بل حكمها والنظر فيها إلى الإماء""“. 


أُما ابن ة قيم الحوزية فقد ذكر أن تقسيم الأراضي الي فتحها المسلمون كان يشمل 
من ناحية الأرض الي أأسلم عليها أهلها طوعاً من غير قتال» فلا حراج عليهاء وليس 
فيها سوى العشرء وهذا كان في المدينة» وأرض اليمن» وأرض الطائف» وغيرهاء كما 
كان يشمل من ناحية ثانية» ما ملك عن الكفار عنوة وقهراء وهذه فيها روايتان» 
إحداهما أنها تكون غنيمة تقسم بين الفاتحين كالنقول» وتكون أرض عشر لا حراج 
عليهاء والثانية أن الإمام بالخيار إن شاء قسمهاء وكانت لذلك عشرية غير حراجية» وإن 
شاء وقفها على المسلمين وضرب عليها حراجا يكون كالأجرة ها غير مقدرة المدة بل 
إلى الأبد» فهذه عشرية حراجحية٠‏ أما ما كان يشمله من ناحية ثالثة فهو ما صو عليه 
الش ركون من أرضهم على أن تقر في أيديهم بخراج يضرب عليهاء» وتكون الأرض هم 
هذه الأراضي» والتصرف فيها كيف شاعءواء فإن تبايعوها بينهم كانت على حكمها قي 
الخراج» وإن بيعت لمسلم سقط عنه حراحهاء وإن بيعت لذمى قيل لا يسقط خراجحها 
٠ a E‏ وأما ما کان يشمله 

من الناحية الرابعة فهو الأرض الي حلا عنها أهلها فخلصها المسلمون بغير قتال» فهذه 
حكمها حكم العنوة» تتزك وقفا ويضرب عليها حراج يكون أحرة لمن تقع في يده من 
مسلم وکافر» ولا تتغير بإسلام ولا ذمة» وأحيرا فإن تقسيم الأراضي في نظر ابن قي 
الجوزية كان يشمل خامسا الأرض التي صو أهلها على نزوهم عنها فتكون ملكا 
للمسلمين» وتقر في أيديهم بالخراج فحكم هذه الأرض أيضا حكم أرض الغنوةء إنها : 
تعتبر وقفا للمسلمين وتقر في يديهم بالخراج» ولا يسقط هذا الخراج بالإاسلام» ولا 
يمنعون من المناقلة فيهاء ويكون ذلك مناقلة عن حق الاحتصاص " . 

ويأتى الماوردى ليذكر أن "ماعدا الحرم والحجاز من سائر البلاد فأربعة أقسام» قسم 
أسلم عليه أهله فيكون أرض عشر» وقسم أحياه المسلمون فيكون ما أحيوه معشوراء 


)١(‏ انظر:القاسم أبوعبيد الأموال» تحقيق محمد خحليل هراس القاهرة:مكتبة الكليات 
الأزهرية)۱۹۸۱»ص۷ه. 
(۲) انظر: ابن قيم الحوزية» أحكام أهل الذمة» حققه وعلق حراشيه د٠‏ صبحى الصالحي» بيروت: دار العلم 
للملایین» ۱۹۸۳› ج۱»› ص ۱۰۱ وما بعدهاء 
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وقسم أحرزه القائمون عنوة فيكون معشرا» وقسم صولخ أهله عليه فیکون فیا يوضع 
عليه الخراج» وهذا القسم ينقسم قسمين أحدهما ما صولحوا على زوال ملكهم عنه فلا 
جوز بيعه» ويكون الخراج أجرة لا تسقط بإسلام أهله» فتؤخذ من السلم وأهل الذمة 
والثاني ما صولحوا على بقاء ملكهم عليه فيجوز بيعه» ويكون الخراج حزية تسقط 
بإسلامهم ويؤخحذ من هل الذمة ولا يؤحذ من المسلمين"'. 

ونظرة إلى هذه الآراء الفقهية يعكن ملاحظة الآني : - 

١‏ - أن تقسيم الأراضى الي فتحها المسلمون عنوة يدحل في إطار التقسيم 
الفقهي للنطاق الاقليمي للأراضي الي كانت تحت أيدى المسلمين منذ عصر 
النبوة» والواضح أن هذه الأراضي الي فتحت بصفة عامة» واليّ فتحت عنوة 

بصفة خحاصة احتلت جزءا كبيرا من هذا التقسيم» وهذا يدل على أن اجتمع 
السلم بلغ من الحيوية والفاعلية في أداء وظيفته الحضارية مبلغاً حعله يتعامل مع 
بدائل نشر الدعوة - إما من حيث قبوهماء أو من حيث دفع الزيةء أو من حيث 
قتال الصادين عنها - بحرية وسعة؛ نتيجة قدرته على توفير الإمكانّات اللازمة 
لتنفيذ کل بديل وضمان متطلبات تقيقه. 

۲ أن بعض الفقهاء حينما أرجعوا أحد بدائل التصرف في الأراضي الي 
فتحت عنوة إلى الإمام السلم» رحينما أو كلوا إليه عوحب هذا البديل الاختيار 
بن التزوع إلى تقسيم هذه الأراضي» أو عدم تقسيمها إا ألقوا عليه أمانة 
الاحتيار والحكم وفق ما يراه وينظره» لا باعتبار أهوائه أو مصالحه الخاصةء وإغا 
باعتبار مقاصد الشريعة في رعاية مصالح الأمة. 

۳ أن تنوع هذه الآراء - رغم الاحتلاف المذهي الفقهي الذي يتتمي 
إليه صاحب كل رأي - إذا ما أضيف إليه التكييف الشرعي لاجتهاد الخليفة 
الثاني ني قضية تقسيم الأراضي الي فتحت عنوة» وكيف أثر هذا الاحتهاد على 
رؤية الفقه الإسلامي هذه القضية بعد ذلك» إنغا يثبت با لايدع محالا للشك أن 
هذا الفقه - على تنوع مذاهبه - لم يحلق - ولا ينبغي أن يحلق - في يالات أو 
قضايا مختلفة بعيدا عن واقع المسلمينء قدر ما يتعانق معه ليأحذ به إلى خيارات 
متعددة تطلق حر کته» وترشدهاء وتعاح أزماتها على هدى من منهج الشريعة 
وأحكامي" . 


. ٠۷۲ انظر: الارردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر في أولا سمة الواقعية للفقه الإسلاميءد. محمد مصطفى شلي» الفقه الإسلامي»مرحع سايق»موأضع‎ )۲( 
متفرقة»د. يوسف القرضاوى»عوامل السعة والمرونة في الشريعة» مرجع سابق» ص١۷ وما يعلهاءوللمؤلف تقسه‎ 
انظر:"الغقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد" المسلم المعاصرء العدد الثالٹ› رحب ۱۳۹۰-یولیو ۹۷ ۱ :ص۲۹‎ 
وما بعدهاء العدد الرابع» شوال -ذو ا لحج ة٥ ۱۳۹-اکتوبر-دیسمیره ۱۹۷) ص۹ وما بعلها.‎ 
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٤‏ - أن احتلاف الفقهاء في قضية الأراضي الي فتحت عنوة كان له أثره 
في نظرتهم إلى كيفية التعامل معهاء وترتيب الحكم الشرعي عليهاء فالذين رأوا 
تقسيمها اعتبروها من قبيل الغنيمة» ومن ثم تكون أرض عشر لا حراج عليهاء 
والذين رأوا عدم تقسيمها اعتبروها من قبيل الفئ» ومن ثم تكون أرض خراج 
غير مقدرة المدة» وكلا الفريقين استند إلى واقعة عمر بن الخطاب وخبرته في 
التعامل مع هذه المسألة» واعتبروها - الواقعة والخيرة - منطلقا قي الدفع 
بحججهم» إما بنقل رأي الخليفة في هذه المسألةء أو بنقل آراء بعض الصحابة 
الذين حالفوه» كما سيرد لاحقاء 


ه - أن الحكم في قضية الأراضي الي فتحت عنوة يشير بالمقابل قضية 
أحرى تتعلق بمآل هذا الحكم فيما لو أحذت هذه الأراضي مرة أحرى عنوة من 
السلمين» هل يظل يسري عليها لأنها - وإن أحذت - أرض تابعة للمسلمين» 
أم يسقط عنها بسريان أحكام أحرى غير إسلامية عليها؟ والإحابة سيتم التعرض 
ها في حينه. 

ثانيا - بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي : 

يقتضى الحديث عن بداية إثارة هذه القضية مناقشة أمرين» أوهما حاص بكيفية 
الإثارة أصلاء والثاني مرتبط بدلالاتها. فأما كيفية إثارتهاء فهنا تتعدد الروايات التاريخية 
وعكن تصنيف أهمها بين تلك الي أرحعت بداية الإثارة إلى عاصمة الخلافة وتلك الي 
أرجعتها إلى بعض أطرافها. 

فأما الي أرحعت البداية إلى عاصمة الخلافة فهناك رواية ذكرت أن جيش العراق لما 
قدم على عمر بن الخطاب من قبل سعد بن أبى وقاص» جمع الخليفة كبار الصحابة» 
وشاورهم في تدوين الدواوين» وتقسيم العطاء بين المسلمين - كل حسب سابقته 
وهجرته - والتصرف في الأراضي الي أفاء الله على المسلمين من أأرض الغراق والشام» 
فكان الاحتلاف» على ما سيرد" ونمة رواية أحرى ذكر فيها أن الصحابة وجماعة من 
السلمين أرادوا من الخليفة عمر بن الخطاب أن يقسم الشام» كما قسم الرسول صلى 
الله عليه وسلم خيبر» فرفض وقال "إذا أنرك من بعدكم المسلمين لاشئ فى" . 

وأما الروايات الي أرحعت بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي إلى بعض أطراف 
الخلافة فمنها رواية مفادها أن الخليفة لا قدم الحابية أراد أن يقسم الأرض بين المسلمين 


(۱) انظر: بو يوسف» مرحع سابق» ص ۱٤-۱۳‏ د۰ عمد مضطفی شلبى» تعليل الأحكام» مرجع سابق» 

۰ ٥۲-٥١ ص‎ 

(۲) نفسن المرجعين السابقين» وانظر رواية مشابهة للقاسم أبى عبيد ثي الأموال» مرحع سابق» ص ٠ ٠٠-١۹‏ 
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فأشار عليه معاذ بن جبل يعدم فعله لصلحة المسلمين» ومن بعدهم وأشار عليه أن ينظر 
أمرا يسع أومم وآحره”) وهناك رواية ثانية ذكر فيها أنه لما فتحت مصر بغير عهد 
قام الزبير إلى عمرو بن العاص» رطلب منه تقسيم أرضهاء فرفض» فكتب عمرو إلى 
الخليفةء فثبته على عدم تقسيمها") ونمة رواية ثالثة فحواها أن امحاريين طلبوا من سعد 
بن أي وقاص يوم فتحت العراق أن يقسم بينهم ما فتحوه» فرفض» فكب هو الآ 
إلى الخليفةء فأشار عليه ثل ما أشار على عمرو بن العاص» وأمره بتقسيم الغنائم المنقولة 
من السلاح والثياب“) وتبقى رواية أخيرة مضمونها أن الحاريين بعد فح الشام طلبوا 
من ایی عبیده بن الحراح أن يقسم بينهم المدن وأهلهاء والأرض وما عليهاء فكان الرأي 
الأحير للخحليفةء الذي أمر أبا عبيده .عثل ما أمر به سابقيه من قادة الأطراف° . 

ثاثا - اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي: 

مر اتخاذ قرار عدم تقسيم الأراضي بعدة أطوار تتمشل في استشارة بعض كبار 
الصحابةء واستشارة نفر من المهاحرين والأنصار خحاصةء ثم العودة إلى بقية المسلمين 
لاقناعهم بالقرار الأخيرء إلى أن انتهى الأمر بالإرسال إلى الأطراف لتنفيذ القرار“ . 

تذكر الوايات التاريخية أن عمر بن الخطاب لما استشار نفقرا من كبار الصحابة قي 
تقسيم الاراضي أبوا إلا التقسيم» لأن هذه الأراضي هى - في رأيهم - من حقوقهم 
عوحب أحكام الغنيمة» ولا ينبغي للخليفة أن يوقف حقوقهم فيها ليحبسها عنه» 
وعنحها للمسلمين وأتباعهم من بعده» وهم الذين م محضروا فتح هذه الأراضي» وم 
جاهدرا في سبيل الله مثلهم» لكن الخليفة رأى أن تظل الأراضي دون تقسيم على أن 
يفرض عليها الخراج» وکانت حجته أن الأراضي لو قسمت على الفاتحين فلن جد 
السلمون من بعد ذلك شيا يتعيشون منه فيهلكون» فضلا على أن ذلك يحول دون إجاد 
مصدر للإنفاق على الثغورء وتقوية الحصون للدفاع عن أطراف الخلافة» كما أن 
الأراضي لو قسمت فإن سكانها الأصليين - خاصة الذرية الصغيرة والأرامل - مآهم 
اللكة لأنهم لن يجدوا ما يتعيشون منه وقد سلبهم الفاتحون مصادر هذا الميشء ثم إن 


(۱) انظر: القاسم أبوعبيد» مرحع سابق» ص ٠١‏ . 
(۲) انظر: المرجع السابق» ص ٠٠‏ . 
(۴) انظر: القاسم أبو عبيد» مرحع سابق» ص +1١‏ أحمد زكي صفرت» جمهرة رسائل العرب» مرحع 
سایق ۱» ص ۲۱۹ . 
)٤(‏ انظر: ده عمد بلتاحی» مرجع سابق» ص ۲ ۰ 
)١(‏ .استخلص الباحث هذه الأطوار من: أبو يوسف» مرجع سابق» ص ۱۳ وما بعدهاء ابن الجوزى» تاريخ 
عمر» مرحع سابق» ص ۱۱۲› علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ٥٥‏ ص ٥۷۴‏ د. محمد 
مصطفی شلي» تعليل الأحكام» مرجع سابق» ص ٥۲-۱١۱‏ د. محمد بلتاجي» مرجع سابق )ص ۱۳۲- 
1€ 
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تقسيم الأراضي وقد أفضى إلى تقسيم المسلمين إلى فريق يجد ما يتعيش به» وآحر لايجده 
سيتتهي إلى تفجر النزاع والخلاف بين الفريقين» وقد يؤول ذلك إلى قتال وإراقة دماء 
بين المسلمين كقول الخليفة "فما لمن جاء بعدكم من المسلمين» فأحاف أن تفاسدوا 
بينكم في الياه» وأحاف أن تقتلوا" . 

فلما احتلف الصحابة مع الخليفة قي الرأي واستند كل إلى حجته» اشاروا عليه 
باستشارة نفر من المهاحرين» ونفر من الأنصار - وهنا يبدا الطور الثاني - ففعل 
الخليفةء بيد أن المهاجرين احتلفوا فيما بينهم» أما الأنصار فقد وافقوه وأقروا رأيه ي 
عدم تقسيم الأراضي حتى قالوا "الرأي رأيك» فنعم ما قلت» وما رأيت» إن م تشحن 
هذه الثغور» وهذه المدن بالرحال» ويجر عليهم ما يتقوون به رحع أهل الكفر إلى 
مدن" أما وقد استبان للخليفة أن نة اتفاقا بين غالبية كبار الصحابة من المهاجرين 
والأنصار على رأيه» كان عليه أن يؤلف قلوب بقية الصحابة ومن تابعهم - ممن أبوا إلا 
التقسيم - وهنا يأتى الطور الثالث ٠‏ 

فقد حاول الخليفة إقناع هؤلاء البقية - وبالذات ممن أصروا على تقسيم أرض 
السواد حاصة - وكان أشدهم في ذلك الصحابي بلال بن رباح» لكن عبشا ذهبت 
حاولته خلال يومين أو ثلاثة» حتى جحاءهم بحجة من القرآن الكريم في سورة الحشر» 
لكن يبدو أنهم ظلوا على رأيهم» حتى قيل إن ما أصاب المسلمين من الطاعون - قي 
حلافة عمر - كان بسبب ذلك الاحتلاف) بيد أن ذلك لم يمنع الخليفة من اتخاذ 
القرار» بل أجمع على ترك التقسيم - كما ذكر أبو يوسف - وجمع خراج الأرض" . 

وفور إصدار القرار أرسل الخليفة إلى قواده يعلمهم ما هو ألزم فيما سألوا عن تقسيم 
الأراضي» وإن اتلفت الروايات أحيانا قي تفاصيل ومضمون هذه الرسائل ٠‏ 


(۱) انظر: ابن الجوزی» تاریخ عمر بن الخطاب» مرحع سابق» ص ٠ ١١۲‏ 
(۲) انظر: آبو یوسف» مرجع سابق» ص ٠٩-۱٤‏ . 
(۲) "والسواد ھی رض کسری التي فتحها المسلمون في خلافة عمر بن الخطاب من أرض العراق» مى سوادا 
لسواده بالزرع والأشجار. "٠‏ انظر مزيدا من التفاصيل ني الماوردى» الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص 
۰۱۷۳-۲ ابن الجوزئ» تاریخ عمر» مرحع سابق» ص ۱۱۳-۱۱۲ ۰ 
)٤(‏ الآیات (ه - )٠١‏ ۰ 
(ه) انظر ما أورده ابو يوسف» مرحع سابق» ص۳٠-٤١؛‏ وانظر أيضا:القاسم ابو عبيد» مرحع 
سابق» ص 1۰ . 
)٩(‏ اتظر: ابو يوسف»› مرجع سابق» ص ۱٤-۱۳‏ ۰ 
(۷) انظر بعض هذه الرسائل في: ابن الجوزي» تاريخ عمر» مرحع سابق» ص ٠١١‏ - ۱۱۲۳ آبو یوسف» 
مرجع سابق» ص ۸۲-۸۱؛ القاسم أبو عبيد» مرجع سابق» ص ۰ ده محمد مید الله» مرجع سابق» ص 
۹ أحد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرحع سابق» ص ص ۲۱۸-۲۱۷ د٠‏ محمد بلتاجي»› 
مرجع سابق» ص ۱۳۹٣-۱۲۰١‏ ۰ 

۳۱١ 


ويمكن انطلاقا من هذه الأطوار الخروج ببعض الدلالات الي تؤكد مدى الترابط 
الوثيق بين قيم ومقاصد الشريعة من جهة وبين تحقيق مصال الأمة من جحهة أحرى تي 
قرار الخليفة بعد تقسيم الأراضي ومن ذلك:- 

١‏ - أن جملة المصال الأمنية الي استند إليها الخليفة - والذين وافقوه على 
ریه - في اتخاذ هذا القرار حكن تصنيفها بين نغطينء أومما غط المصاح الداحلية 
وأهمها سد الطريق على الخلاف والقتال بين المسلمين» وضمان توافر مصادر 
ثابتة لمعايش البلاد والعباد» وتوفير الحاحات المادية اللازمة للأجيال اللاحقة من 
المسلمين» وثانيهما مط الصا الخارجية والي يتمثل أهمها قي توفير ما يسد ثغور 
المسلمين» وسد حاجتها من الرحال والمؤن» والقدرة على تجهيز الجيوش مما 
يستلزمه ذلك من كفالة الرواتب وإدرار العطاءء وتمويل الإنفاق على العتاد 
والسلاح» وترك بعض الأطراف لتتولى مهام الدفاع عن حدود الدولة وأراضيهاء 
اعتمادا على ما لدیها من حراج . 

والذي يجب ملاحظته في هذه المصالح من ناحية أن الخليفة أراد أن 
يضع بقراره دعائم ثابتة لأمن الجتمع السياسي ليس في عصره فقطء بل وفيما يليه 
من عصور بعده» وعباراته - من مثل "فكيف .عن يأتى من المسلمين"» و "كرهت 
أن يرك المسلمون" الي توحى بنظرته المستقبلية هذا الأمن الشامل - تشهد على 
ذلك» ومن ناحية ثانية أن تطور الأحداث السياسية في عصر الخليفة الشاني أثيت 
صواب وصدق ما قرره""» وقد لا يكون من قبيل التجاوز إن قيل - وفقا لرؤية 


(1) تكشف جلة الأقوال الي رويت عن الخليفة بعض جوانب هذه المصالح وغيرهاء ومن ذلك قوله: "تريدون 
أن یأتی آخر الناس لیس هم شى" . انظر: القاسم أبوعبيد» مرحع سابق» ص ٠٠٠١‏ وقوله "لولا أنى اترك 
السلمين يبابا - لاشى هم - ما فتحت قرية إلا قسمتها كما قسم رسول الله صلى الله عليه وسلم حيير". 
أنظر: ابن احوزى» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ٠٠٠٠٠١١‏ وقوله "لولا آحر المسلمين ما حت . 
قرية إلا قسمتها سهمانا كما قسم رسول الله صلى الله عليه وسلم خحيبر سهماناء ولكنى أردت أن يكوت 
جزية بجرى على المسلمين» وكرهت أن يرك المسلمون لاشئ هم" انظر: علاء الدين على الققى» مرحع 
سابق» ح٤»‏ ص ٠٠.٠٠١‏ وقوله "فإذا قسمت أرض العراق بعلوجحهاء »٠ ٠‏ فما يسد يه الثغور» وما يكون 
للذرية والأرامل بهذا البلد وبغيره من أهل الشام والعراق" انظر: د٠‏ محمد مصطفى شلي تعليل الأحكا» 
مرجع سابق» ص ٥۲‏ د محمد بلتاحي» مرحع سابق» ص ٠۰۱۳۳‏ وقوله "وقد رأيت أن آحيس الأرضين 
بعلوجهاء وأضع عليها فيها الخراج» ولي رقابهم الحزية يؤدونها فتكون فيا للمسلمين» المقاطة والترية» ولمن 
یأتی من بعدهم» اُرأیتم هذه الثغور لابد ها من رحال يلزمونهاء أرأيتم هنه المدن العظام كالشام والجزيرة 
والبصرة ومصرء لابد ها من أن تشحن بالجيرش» وإدرار العطاء عليهم فمن ين يعطى هؤلاء اذا قسمت 
الأرضون والعلوج"٠‏ انظر: أبويوسف» مرجع سابق» ص ٠١-٠٤١‏ د٠‏ محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» 
مرحع سابق» ص ٠٠ ٥۳‏ وقوله "فكيف .من يأتى من المسلمين فيجدون الأرض بعلوجها قد اققسمت» وورثت 
عن الآباء وحیزت"؛ انظر: آبویوسف» مرجع سابق» ص ۱٤‏ د٠‏ بلتاجي» مرحع سایق» ص ۱۳۴۲ . 

(۲) انظر: ما آورده ابو يوسف تأكیدا لذلك ف الخراج» مرحع سابق» ص ۲۹ ٠‏ 

۹۷ 


الباحث - أن تداعى هذا القرار بعد انتشار كبار الصحابة فى أطراف الدولة إبان 
عصر اللخليفة الثالث عثمان بن عفان كان من بين العوامل الي عجلت بزدى 
الأمور في حلافته“. 

٣‏ - ان تعدد أطوار اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي قد أكد أمرين أوشا 
أن بعض القرارات المهمة الي تمس المصال الحوهرية للمسلمين قد تأحذ من الجهد 
والوقت الكثير» كما أنها قد تتطلب قدرا من الأناة قي تبادل الحجج والبراهين» 
دون أن يتيح ذلك جالا للخلاف وتعميق هوة الانقسام أحياناء أو يفوت بابا من 
أبواب تحقيق بعض المصال الخاصة بأمن الأمة في حاضرها ومستقبلهاء والأمر 
الثاني أن بعض القرارات المهمة الي قد تخرج بعد عسر النقاش والحوار» والبداية 
المتعثرة هماء يفرض على الحاكم الشرعي أن يكون أول المسلمين وآخحرهم جهدا 
في السعى إلى تضييتق هوة الخلاف» والتقريب بين وحهات النظر المتعارضة لكى 
يصل بالمسلمين إلى الحكم الشرعي فيما هو متنازع بشأنه . 

۳ - أن تبادل الرأي والاجتهاد بين الخليفة والصحابة الذين لم يوافقوه على 
رأيه» وارتكان الكل في ذلك إلى النصوص المنزلة في اجتهاده يثبت أن الفيصل في 
إبداء الآراء في القرارات السياسية عامة وال تمس مصاخ المسلمين بصفة مباشرة 
خاصة» هو أن تحئ هذه الآراء مستندة إلى النصوص المنزلة» أو ما ينبنى أو يتفرع 
منها من مصادر أحرى لا تخرج عن أحكامها ني محتواها ومبرراتها. 

٤‏ - أن لحوء الخليفة إلى استشارة أهل السابقة من كبار الصحابة العلماء 
في فقه الأحكام ومصادر الشرع» واستجابتهم بإحلاص النصح له» يؤكد أن أهل 
الشورى هم مواصفات خاصة تميزهم» فالذين يستشارون هم أهل الفقه والفهم 
والورع والدراية» الواعون لدورهم» أنهم بعبارة أدق الذين لا إمعية في آرائهم 
ومن دأبهم توطين أنفسهم على قول احق وفعله» غير .حائفين في ذلك لومة لائم» 
من حاکم أو غیره. 

ه - ثم يبقى القول أن ما حدث للخحروج بقرار عدم تقسيم الأراضي» 
يظل نموذجا لكيفية التعامل وف آداب الحوار وأخلاقيات مناقشة القضاياء 
وتقليب أوجهها المحتلفةء ابتداءمرحلة التفكير في اتخاذ القرار بعدم تقسيم 
الأراضي - بصفة مباشرة أو غير مباشرة - وعلى رأسهم الخليفة لم يخرج على 
هذه الآداب رغم اخحتلاف اجتهاداتهم بشأنه. 


(1) انظر: مزیدا من التفاصیل قي: مصطفی منجود» مرحع سابق» ص ۲۳۹-۲۳۸ ٠‏ 
۹A۸‏ 


رابعا - نظرة في التكييف الشرعي لقرار الخليفة : 

نة رأيان يتنازعان التكييف الشرعي لقرار الخليفة بعدم تقسيم الأراضي» فهناك رأآي 
من ذهب إلى أن هذا القرار هو نوع من الاجتهاد قي فهم أحكام الغنيمة ولا يخرج عن 
نطاقهاء خاصة وأن الخليفة قد سلم للمخالفين له بأحقيتهم في التقسي فعل 
الرسول صل ال عليه وسلم في بعض الأراضي الي فتحت عنوة» استناداً إلى آية 
الغنيمة" ٠‏ ولكنه بين المانع فيما روى عنه من أقوال سبق ذكرهاء وقد رجح أصحاب 
هذا الرأي رأيهم بعدة حجج» أولاها أن حكم الغنيمة هو التقسيم لما ورد ف القرآن» 
ولا فعله الرسول صلى الله عليه وسلم عقب فتح خيبر عنوةء والخليفة لم يعد عن هذا 
الحكم» بدليل اعافه بأن ما ذهب إليه إغا هو رأى لا نص فيه» وبدليل قوله: "لولا أن 
أترك الناس يابا -ليس لمم من شئ - ما فتحت على قرية إلا قسمتها كما قسم رسول 
الله صلى الله عليه وسلم خحيبرء ولكن أتركها خزانة هم يقتسمونها". والحجة الثانية أن 
الخليفة كان قد هم بتقسيم أرض السوادء وما أقدم على ذلك إلا وهو يعلم أنها تجحرى 
عليها أحكام الغنيمة لولا أن الصحابي معاذ بن حبل - كما سبق - نصحه بعدم تقسيم 
الأراضيء وأشار بضرب الخراج عليها ٠‏ والحجة الالثة أن ما روى عن احتجاج الخليفة 
ببعض آيات سورة الحشر» هو تكليف ظاهر لا تقبله بلاغة القرآن» لأن هذه الآيات 
نزلت في أحكام الفئ فكيف يحتج الخليفة بها في أحكام الغنيمة خحاصة وأن الأثر المروى 
عن الخليفة مقدوح في عدالة راويةء أما لو صح الأثرء فيكون احتجاج الخليفة بآيات 
الفئ من ناحية تأيبد رأيه بالتعليل المذكور فيها وهو أن لا يكون متدارلا بين الأغنياء 
ويرم منه الفقراء» وهذا يلتقى مع تعليله النقول عنه في الآثار الكثيرة» لا من حهة أنه 
حعل هذا النوع من المال الذي تنازعوا فيه وهو الغنيمة من حنس لمال المذكور في تلك 
الآيات وهو الفيء» والاحتجاج على هذا الوحه سائغ لا يتعارض مع قول الخليفة أنه 
رای کما لا یتنافی مع سیاق الآيات» وسبب نزوا . 

أما الرأي الثاني في تكييف قرار الخليفة بعدم تقسيم الأراضي ايى فتحت عنوة فهو 
رأي من مال إلى القول بأن حكم الأراضي الي لم يقسمها الحليفة هو حكم الغنيمة لا 
حكم الفئ» وهو ما ذهب إليه الرأي الأول بيد أن هذا الرأي أقام هذا الحكم على 
أساس مصال الأمةء وأن الخليفة اخحتار أحد بديلين عا يتفق وتحصيل هذه المصالم» فكان 
هذا الرأي حعل الحكم في الأراضي المغتوحة عنوة يدور مع مصال الأمة» فإن اقتضى 
التقسيم ة a ES A ET‏ 
وسلم في التصرف في الأراضي الي فتحها المسلمون عنوة في عصره فبعض هذه 


. ٤١ في سورة الأنفالء الآية‎ )١( 
مرجع سابق» ص ۱ه وما بعدها.‎ »٠ انظر: ده محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام.‎ )۲( 
۳۹ 


الأراضي قسمها كأرض بنى قريظة» وبعضها طبق عليها حكم الغنيمة وتركها لأهلها 
يزرعونها على أن هم نصف الثمار» وللمسلمين نصفها كأرض خيير» وأرض وادى 
القرى» بعد فتحها عنوة بقتال» وبعضها الثالث فتح عنوة ولكنه ت ركها بأيدى أهلهاء وم 
ججعل للفاتحين فيها أي حق» ولا يعكن للرسول صلى الله عليه وسلم مخالفة حكم مقرر 
قي القرآن الكريم» كما أن توقف كبار الصحابة» ورفضهم التصرف قي الأراضي 
المفتتحة حتى يستفتوا الخليفة يأتى مدعما هذا الأمر البدهى ٠‏ ومن ناحية أخحرى» أن 
مفهوم الغنيمة هو كل ما يغنمه المسلمون من أموال الذهب والفضة والجوهر وغيرهاء 
وليس منه الأراضي المفتتحة» بيد أن ذلك لا يعنى أن الإسلام قد ترك هذه الأراضي بلا 
تشريع» وإما رد هذا التشريع إلى الاجتهاد في حدود ضوابط المصلحة الشرعية» لأن 
تشريعها يقع ضمن الأمور الي وضعت ها قواعد عامة - لا تفصيلية - ترك للمسلمين 
صياغة تفاصيلها بحسب اجتهادهم» وتحريهم الحق والصالم العام . 


(۱) انظر: د محمد بلتاجی» مرحع سابق» ص ۱۳۲۳-۹۳۲ ۰ 
FY»‏ 


الطلب اثالث 
القيم والمصاح وقر ار الاستخلاف السياسي 

والقرار الذي يعنيه الباحث هو قرار عمر بن الخطاب بالاستخلاف من بعده وفق 
نظام محدد صاغه» وأوصى باتباعه وكفالة الضمانات الي تخرج به إلى حيز التنفيف 
وصولا إلى اختيار خليفة المسلمين بعده ويججى احتيار هذا القرار مبررا من خلال أنه 
يغدم امشل ويعطى النموذج لقيادات المسلمين في كيفية التفكير فى حل مشكلة 
الاستخلاف السياسي» والدفع ني سبيل ذلك .عا يتفق وفقه الواقع» لقد كان قرار الخليفة 
الثاني استمرارا للقدرة على التصدي لمشكلة الوجود السياسي الي كانت تتفجر بفعل 
الفراغ القيادي لحماعة المسلمين في عصر الخلافة الراشدة» وهذا يعنى أن اجتهاد الخليفة 
الثاني م يكن إلا انط الثالث في سلسلة النطوط الى اتبعت لحل مشسكلة الاستخلاف 
على السلطة مدذ عصر النبوةء أما الخط الأول فقد جاء عقب وفاة التي صلى الله عليه 
وسلم» لما تول المهاحرون والأنصار التصدى هذه المشكلة باحتيارهم الخليفة الأول» حين 
أن الخط الثاني تمحض عن اجتهاد الخليفة أبى بكر لا آثر استخلاف عمر بن الخطاب 
ليكون قائد الحماعة السياسية بعده. 


ومن ناحية أحرى فإن هذا القرار إنما يضع حدوداً وضوابط لكيفية الاجتهاد 
وللاقتداء بالسنة النبوية» وسنة الخلفاء الراشدين في صياغة سلوب الاستخلاف 
السياسي» إذ يكشف القرار - كما سيرد - عن إرادة الخليفة الثاني ورغبته ي أن جع 
بين هاتين السنتين ليحقق للمسلمين خير الاققداء بهماء والسير على نهجهما قيما 
رعبادئ» وإن م يستلزم ذلك اقتباس نفس الأشكال النظمية» الي ظهرت من قبل» وال 
قد يفرض فقه الواقع تغييرها. 
كما أن القرار يکد أن القيم الإانية والمقاصد الشرعية - دون تفريط أو إفراط - 
إنغا هى الضوابط الأساسية ي كل استخلاف سياسي يتحرى احئ في ظلال الإسلام 
وأصولهء أما مضادات القيم والمنافع الدنيوية فلا محال ها في الاستخلاف السياسي» في 
الإسلام ذلك أن الاستخلاف أمانة ورعاية» ومضادات القيم والمنافع الدنيوية إذا 
تحكمت في عماية الاستخلاف لا ينتج عنها إلا تضييع أمانته وتبديد رعاینه» وإذا ضيعت 
الأمانة م تبق إلا الخيانة» وإذا بددت الرعاية لم يبق إلا الإهمال» وكلاهما من آفات 
تول السلطة في المنهج الإسلامي ٠‏ 


(1) انظر تفاصيل الاستخلاف في كلا الخطابين ي : مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ٥١‏ وما بعدها» ص 
۹ وما بعدها. 


۳۹ 


وسوف ي يتم التعرف على أبعاد هذا القرار من خلال الآتي:- 

أولا - الخليفة ومأزق الاخيار للخلافة : 

تذكر الروايات التاريخية أن الخليفة الفاني لما أشير عليه أن يستخلف من بعده - 
ليحسم مشكلة الاحتيار السياسي الي تفجرت من قبل منذ عصر النبوة - قال: "إن 
استخلف فقد استخلف من هو خير منى» وإن أترك فقد ترك من هو خير منى» ولن 
یضیع ا لله دینه"» هذا القول رغم إيجازه يلحص بعض ملامح الحيرةء أو صعوبة 
الاحتيار الي استبدت بالخليفة لما وضع أمام مشكلة الاستخلاف» أما بقية هذه الملامسح 
فمن شواهدها أنه كان في بعض الأحيان يرفض التفكير قي الاستخلاف» ولذلك رد 


اقتزاح بعض الذين أُشاروا عليه باستخلاف ابنه عبدا لله بن عمر" ٠‏ 


وکان من شواهدها ایضا أنه لما کان يسأل عن رفض الاستخلاف يدفع بأنه لا يريد 
أن يتحمل أمر الخلافة حيا بالمساءلة عن حقوقها وأمانتها حفظا ورعاية» أو ميتا بالمساءلة 
عن أعماله» وأعمال من استخلفه على المسلمين بعده" . 

كنا كان الخليفة ق يعض الأيان رى الاسعحلاف مرا ضروزياء ولذلك اشار 
على بعض المسلمين أن يعهد إليهم بالخلافة بعده» كما فعل مع عبدالرحمن بن عوف» 
الذي امتنع منها لما سأل الخليفة إن كان يشير عليه بذلك أم الأول ترکهاء فأوصاه 
ب ركهاء وعدم الجهر بذلك حتى يعهد إلى الصحابة الى او رزلا ي ا 


٤ 
. عليه وسلم وهو راض عنهړ‎ 


كذلك ذكرت بعض الصادر أن الخليفة كان يتمنى في بعض الأحيان وجحود بعض 
الصحابة ليوليهم الخلافة» لما رآه فيهم من حداره واستحقاق» لقد تمنى أن يكون 
أبوعبيدة حيا» وكذلك أبوسلمة - الصحابيان- ليولى أحدهما السلطةء لأن الأول أمين 
الأمة» ولأن الثاني كان شديد ا لحب لله» على حد قوله فيهما“ ٠‏ وأحيرا فمن شواهد 
ا لحيرة التي وقع الخليفة فيها قبل استخحلافه إقلاعه عن الهم بتولية على بن أبى طالب» بعد 
أن طالبه المسلمون اناد ال هدا ن بده راو او ا 
رغم إحباره أن عليا أحرى المسلمين بأن محملهم على الحق - أنه أشفق على نفسه من 
عاقبة الاحتيار بدليل قوله: "وددت أن أنجو منهاء لا لي» ولا على" ويأتى التساؤل 


(۱) انظر: ابن كثررء البداية» مرحع سابق» طبعة ۱۹۸۰ ج٥»‏ ص ٠ ٠٠١‏ 
(۲) انظر: الطبري» تاریخ الرسل» مرحع سابق»ج٤»‏ ص ۲۲۸ ٠‏ 
(۳) انظر: الطبري» تاریخ الرسل» مرحع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۸ ٠‏ 
)٤(‏ انظر: تاریخ ابن خلدون» مرجع سابق» ج۲» ص ۱۲١‏ ۰ 
(ه) انظر:الطبري» تاریخ الرسل» مرحع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۹+ وانظر أيضا: .204 Muir, Op.Cit., P.‏ 
)٩(‏ انظر: العقاد» مرحع سابق» ص ٠ ٠١١‏ 
YY‏ 


عن حقيقة هذه الحيرة له ما يبرره. 

من ناحية فإن الحليفة - من حيث أدرك أنه في مقام التحرى للحق - كان يعلم أنه 
يجب عليه إحلاص النصح للمسلمين» وإلا كان غاشا لرعيته» والغش له سوء العاقيةت 
ولذلك كان يقول بنفسه: "من استعمل رجلا لمودةء أو لقرابة لا يشغله إلا ذلك فقد 
خان الله ورسوله والمۇمنین". 

ومن ناحية ثانية فإن الخليفة م يكن يساوره شك في أن النموذجين اللذين سبقاه في 
الاستخلاف بعد عصر النبوة» وبعد أبى بكر» انا يلتزمان قيم الشرع ومقاصده» ومن 
هنا تملكه الحرص على أن لايبدو باتباع أحدهما رافضا للآحر فيفقد ميزة الاقتداء بهما 
معاء ولذلك کان يقول: "إن مثلى ومثل صاحي كثلاثة نفر سلكوا طريقا فمضى الأول 
وقد تزود زاداً فبلې ثم اتبعه الآحر فسلك طريقا فأفضى إليه» ثم اتبعهما الفالث» فإن 
لزم طريقهما ورضی بزادهما لح بهماء وکان معهماء وإن سلك غير طریقهما ۾ 
يجامعهما بدا" . 

ويلحق بذلك أن الحيرة قد تكون شيا طبيعيا يلازم بعض القرارات الي يكتنف 
اتخاذها في البداية عدم وضوح الرؤيةء وإبهام النتائج وردود الأفعالء نظرا لأن مثل هذه 
القرارات غالبا ما تكون معقدة ال زكيب» ومتعددة الأبعاد والمكونات» ولذلك قد تمر 
تعراحل كثيرة بين التقلب والتحول حتى يبدو الأمر معها وكأنه لا قرار في البداية» مع أن 
العكس قد يكون هو الصحيح في النهاية" . 

انيا - تصور الخليفة النهائي لحل مشكلة الاستخلاف : 

أقام الخليفة عمر بن الخطاب تصوره لحل مشكلة الاستخلاف على أساس المحمع بين 
أسس اخحتيار القيادة الي تمحضت عن تحربي ما بعد عصر النبوةت وما بعد حلافة أبى 
بکر» وقد حاء مضمون هذا التصور في مجلس للشورى جمع خلاله كبار الصحابة وقال . 
"عليكم هؤلاء الرهط الذين قال رسول الله صلى الله عليه وسلم نهم من أهل الحنة. 
۰ سعيد بن زيد» ولست مدخله» ولكن الستة على بن بى طالب» وعثمان بن عفان ابنا 
عبدمناف» وعبدالر من بن عوف» وسعد بن ابی وقاص» خالا رسول الله صلى الله 
عليه وسلم» والزبیر بن العوام» حوارى رسول الله صلى الله عليه وسلم» وطلحة الخير 
ابن عبيدا له» فليختاروا رجلا فإذا ولوا واليا فأحسنوا مؤازرته وأعينوه٠‏ إن التمن أحدا 


(۱) انظر: ابن امجوزی» تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ٩٩‏ . 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص ١١١‏ ابن الأثير» الكامل» مرحع سابق» جا» ص ٠٠٠١‏ وما بعدهاء ابن 

سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ۳ء ص ۲١۷‏ ۰ 

(۴) انظر في العابيعة المركبة للقرار السياسي: ده حامد ربيع» نظرية التطور السياسي» مرجع سابق» ص ٠١‏ 
۳ 


منكم فليؤد إليه أمانته"“ . 

وامتأمل ني هذا التصور على إيجازه يتوقف عند ثلاثة امور مهمة تتمثل قي التالي:- 

١‏ - أساس الجمع بين تجربتى الخلافة في هذا التصور: 

حرص الخليفة على ترك بعض السعة للمسلمين في عملية الاحتيارء فلم يحدد أحدا 
بعينه ليكون الخليفة بعده» وبالتالي م يكن نثمة جال لأن يوصى باختياره من بعده» كما 
فعل الخليفة الأول بعد أن احتاره بعده للخحلافة» كذلك مم يشا الخليفة ان يدع الأمر ني 
غاية السعة بل ضيق حدودهاء و لم يرك المسلمين ليقرروا ما يشاؤن» فيعودون إلى مزالق 
ما حدث يوم السقيفة» وإنغا حصر الاحتيار قي أولمك الستة الذين ذكرهم دون بقية 
المسلمين» وهنا تبرز عدة ملاحظات ٠.‏ أولاها أن الخليفة e‏ باعد بين ابن عمه سعيد 
ابن زيد وبين الخلافة رغم سابقته في الإسلا» لأنه حشی أن تراعی فيه قرابته منه فیولیه 
E‏ < 
جعل له نصيبا في الاستخحلاف» بل حعله أداة للنصح والتوجيه والترجيح بين الصحابة 
حال احتلاف آرائهم كما سيرد ومعنى ذلك أن الخليفة أحرج أهله من الخلافة - سواء 
پاراج سعید بن زیدء e‏ - ليظهر مدى التحرز والدقة في تحري الاحتيار 
بعيدا عن الميل أوالحاباهء أ و توريث السلطة. أما الملاحظة الثالثة فهى أن الخليفة لم يكتب 
عهدا بتصوره للاستخحلاف كما فعل الخليفة الأول معه قبل وفاته"» وييدو أنه م يكن 
مة حال لذلك الإجراء» خحاصة أن الظرف السياسي - بين نزيف جراحة وانقضاء أجله 
- كان يستدعى التعامل مع مشكلة الاستحلاف بصورة عملية تعويلا على الالتزام 
الدينى» أكثر من محرد كتابة عهد بذلك» ثم إن قيم ومقاصد العهد الذي كتبه الخليفة 
الأول كان .مثابة وثيقة التزام لكل حليفة بعده لا لعمر بن الخطاب وحده» فلماذا يكتب 
عهدا حديدا؟ ٠‏ أما ا لملاحظة الخامسة فإن استعراض أسماء من رشحهم الخليفة لتولى 
الخلافة يكشف عن أنهم كانوا جميعا من قريش» رغم اختلاف القبائل الي ينتمون إليهاء 
وبعبارة أدق كانوا من المهاحرين» ولعل ذلك كان مسايرة لما استقر عليه الأمر في ولاية 
السلطة من جعل الخلافة في قريش» والوزارة في الأنصار منذ يوم السقيفة ‏ 


)١(‏ انظر: الطبري»› تاریخ الرسل»› مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۰۲۱۸ وانظر روایات أحری لابن الأئيرء الكاملء 
مرجع سابق؛ ج۳» ص )11-٦٩‏ ابن سعد» مرجع سابق؛ القسم الأول من ج٣»‏ ص ٠ ٤١‏ 
(۲) انظر: الکاندهلوی» مرجع سابق» ج۲» ص ١٠-۷؛‏ ابن كثير» البداية» طبعة 1۹۸۰؛ ج۷ء ص ٤١‏ 

۰ وقد ذکر محمد عزیز - حطاً - أن الخليفة حعل مع الستة ابنه عبدالر cC‏ والصحيح أنه عبدالله بن عمر. 
انظر: 

Mahammad Aziz, Op.Cit., P. 113.‏ 
(۳) انظر تفاصيل هذا العهد في: الكاندهلوى» مرحع سابق»ج۲» ص ٠٥-٦۳‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة 
رسائل العرب» مرجع سابق» اء ص ٠ ٠٤٤‏ 
Af:‏ 


۲ - المصاخ والمقاصد الأمنية التي تحراها الخليفة في تصوره : 

الواقع أن البحث لعرفة حمل هذه الصاح لا خرج عن کونه محرد تكهنات أو 
اجتهادات من قبل الباحث» حاصة وأن الملصادر التاريخية لډ تسعف ي هذا الشان کٹیرا ۰ 

وني البداية لعل الخليفة رأى أن ترك الأمر في غاية السعة قد يكرر أحداث السقيفة» 
-وکان أحد شهوده- وما حری فيها من اعتلاف وتنازع» وييدو أنه من تفس النطلق 
رأى أن عدم توسيع الأمر سوف يحصن الخلافة - فيما لو زهد فيها أهل السابقة من 
كبار الصحابة من أن يصل إليها من لا سابقة له ولا دين . 

كذلك رعا رأى الخليفة أن تقييد نطاق الاحتيار في شخص بعينه قد يضيق السبيل 
على الأجدر بهاء حاصة وقد كان الذين توافرت فيهم شروط الخلافة أكثر من صحابي» 
کما قد يفتح الباب لاتهامه بالتحيز إلى من رشحه دون الآحرين . 

ويضاف إلى ذلك أن الخليفة قد يكون أصابه الخوف والحذر - إن ترك لتاس الأمر 
دون استخلاف - من ان يستشرى فيهم التحزب بين التيارات المختلفة الي كانت 
تعتمل في احتمع السياسي» ومن ثم فمشى تم اجحتماع مجلس الشورى واتفق حاضروه 
على أحدهم فسوف يتابع الناس بالبيعة العامة فتسكن هذه التيارات» وبسكونها تسکن 
الفتنة فيأمن المسلمون . : 

كما أن الخليفة رعا يكون قد حاول التوفيق بين رغبته في عدم تحمل الأمر حيا وميتا 
عا ني ذلك من إشفاق على نفسه من المساءلة عن الخلافة في الدنيا والآحرة» وبين 
مسؤوليته عن رعیته أمام الله في عدم تضييعها من بعده. 

ولعل الخليفة أراد أن يضرب للمسلمين مفلا في كيفية التوفيق - لا التلفيق - بين 
ضرورة الاقتداء بسسنة النبى صلى الله عليه وسلم» وضرورة الاقتداء بسنة الخلفاء 
الراشدين» وأن يثبت أن حير منهج سياسي للأمة منوط بالالتزام بهمدى هذا التوفيق ' 
وبذلك يرل المسلمين عند الالترام بمحديث "اعبدوا الله ولا تشر كوا به شيعاء وأطيعوا من 
ولاه اله آم رکم» ولا تنازعوا الأمر أهله ولو کان عبد أسوداء وعلیکم عا تعرفون من 
سنة نبيكم والخلفاء الراشدين المهديين» وعضوا على نواحذكم بالحق". 

وأحيرا رعا أراد الخليفة أن ي يستجيب لبعض نصائح من أشاروا عليه بالاستخلاف» 
وقد ذكر ابن الجوزي أن المسل مين لما رأوا عمر بن الخطاب في التزع الأحير طلبوا منه أن 
يوصى ويستخلف» فكان يومئ إلى الصحابة الستة» وني رواية أن الطبيب الذي كان 


(۱) انظر: د. محمد بلتاحي» مرحم سابق» ص ٤۲۸‏ -۲۹] ۰ 
(۲) انظر: اخاکم النيسابوري» المستدرك على الصحيحين قي الحديث» وني ذيله تلخحيص المستدرك للذهي» 
بیروت: دار الفکر» ۱۹۷۸-۱۳۹۸)ج ۱ء ص ٩٩1‏ ۰ 

foe 


يعالحه من طعنات أبى لؤلؤة المجوسى هو الذي أشار عليه بذلك وفي ثالة أن ابنه 
عبدا لله بن عمر لما علم أنه غير مستخلف حاءه ليعدل عن ذلك» فأبی ورد عليه بأن | لله 
یا دینه . 

۳ - أساس اختيار الخليفة للصحابة السعة : 


إن ما ورد عن الخليفة يوضح الأساس القيمي الذي بنى عليه اختياره هؤلاء الصحابة 
دون غیرهم» فقد روی عنه قوله "إنی نظرت فوحدتكم رؤساء الناس وقادتهم» ولا 
یکون الأمر إلا فیکم» وقد قبض رسول الله صلی الله عليه وسلم وهو عنکم راض. إنی 
لا أحاف الناس عليكم إذا استقمتم ولكنى أحاف عليكم اخحتلافكم فيما بينكم 
فر ا التاس "© 

فالقيم هى الى حكمت اختيار الخليفة» والقيم هى الي رححت كفتهم داحل الجتمع 
السياسي» وبحمل هذه القيم من حهة أولى العدل في الاخحتيار» فقد دقق الخليفة وحص 
الأمر قبل الترشيح للحلافةء وعرف من سيختارهم» وراحع قوائم من هم أحدر بالولاية»› 
واستشار قبل تحمل قرار الاستخحلاف» وتلك بعض المعاني الي تضمنتها عبارته تى 
نظرت ٠.‏ ." الذي صدّر بها الخليفة حطابه ٠‏ وكانت هناك أيضا الكفاءة في القيادة - من 
جحهة ثانية - فأولئك الذين رشحهم الخليفة كانوا رؤساء في أمتهم» وكانوا قادة ها أي 
أنهم كانوا على درجحة من كفاءة التدبير وحسن سياسة الأمور أوصلتهم إلى هذه 
اللكانةء ولذلك كان منطقيا أن يقول الخليفة "ولا يكون الأمر إلا فيكم" وكأنه أراد أن 
يتساءل إذا م يكن الأمر لمن هو حدير بالخلافة فلمن يكون إذا؟. 

ويضاف إلى القيمتين السابقتين من جهة ثالثة علو المنزلة عند الله وعند رسوله» فماذا 
كان ينقص هؤلاء المرشحين بعد أن رضى الله عنهم برضاء رسوله عليهم» وهل تخرج 
مقاصد السلطة السياسية على هذا الأصل ٠‏ 

وهناك أيضا من حهة رابعة الأستقامة» وهى من الأسس الراسخة في الترشيح للخلافة . 
وقد كان الخليفة حريصا على أن يذكر من اخحتارهم بضرورة حفاظهم على استقامة 
الوحهة والمقصد والمنهج والخلق» ومن هنا تبدو قيمة قوله "يامعشر المسلمين إنى لا 
أحاف عليكم إنما أحافكم على الناس» إنى قد تركت فيكم اثنين لن تبرحوا بخير ما 
لزمتموهماء العدل في الحكم» والعدل في القسم ٠‏ وإنى قد تركتكم على مشل مخرقة - 

َة - إل الإ أن ر ک2 O‏ 
طريقة - النعم إلا أن يتعوج قوم فيتعوج بهم 


(۱) انظر: ابن الجوزي» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص RS:‏ 
(۲) انظر: الطيري» تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۸ الکاندهلوی؛ مرجع سابق» جا)› ص .٠١۹‏ 
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: تصور الخليفة والإجراءات الأمنية لتنفيذه‎ - ٤ 


م يكتف الظليفة بصياغة تصوره للاستخلاف بل حصنها يبعض الإحراءات التنفيذية 
التكميلية لكى يخرج هذا التصور إلى حيز الوحود بعده. 

فشمة إحراء أول كان يتعلق بتحديد طريقة اختيار الخليفسة من بين المرشحين الستة 
وكان قوام هذا الإحراء "إن احتمع مسة ورضوا رحلاء وأبى واحد فأشدخوا رأسه - 
او اضربوا رأسه - بالسیف» وان اتفق أربعة فرضوا رحلا منهي وأبى انان فاضربوا 
رژوسهماء فإن رضى ثلائة رجلا منهم» وثلاثة رحلا منهم فحکموا ابن عمن فأي 
الفريقين حكم له فلیختاروا رجلا منهم» فان م یرضوا بحکم عبدا لله بن عمر» فکونوا 
مع الذين نيهم ابن عوف» واقتلوا الباقين إن رغبوا عما احتمع عليه الناس ". 

هذه العبارة تحمل أكثر من معنى» ومن ذلك أن الخليفة الثاني حرص على أن تم 
عملية الاحتيار وفقا للأصول المتزلة ني التشاور وتبادل الرأيء وعدم الاحتلاف» ومن ثم 
فقد قطع الطريق أمام الاستبداد بالسلطة والاستئثار بها غصبا وإكراها. 

وفوق ذلك فإن العبارة توحى بأن الخليفة أتاح لأعضاء الشورى الاحتلاف اثناء 
القيام بأحتيار أحدهم» لكن وفق حدرد لا تبيح طحم التمادى في ذلك ولذا وضع أمامهم 
أکٹر من بديل للاختیارء وأدخل ابنه عبدا لله بن عمر للترجيح إذا حدث الاححلاف 
وحعل المرحح من بعده عبدالر من بن عوف» لأن اينه كان مبعدا عن الخلافة ومن ثم 
فقد برئ من تهمة الانحياز إلا لصاح المسلمين» أما الآحر فكان من أبعد الصحابة حا 
للسلطة حاصة لما رفض اقتراح الخليفة - كما سبق - بتولى أمر الخلافة لما نصحه بالبعد 
عنهاء 

كذلك فإن العبارة تؤكد أن الخليفة حين صرح باستعمال السيف لم بخرج على 

الأصول المنزلةء لأن الظرف السياسي لم يكن في حاحة إلى مزيد من الاحتلاف 
والتصدع» ولأن الخروج على إجماع الأمة هو سعى إلى تمزيق صفهاء وهو ما نهى عنه 
الحديث الشريف "إنه ستكون هنات وهنات» فمن أراد أن يفرق أمر هذه الأمة وهى 
جمیع فاضربوه بالسیف کائنا من کان" . 

اما الإحراء الثاني فكان متعلقا عدة الاجتماع لاحتيار الخليفة الجديدء فقد أمر عمر 
ابن الخطاب أن يتشارر أصحاب الشورى ثلاثة أيام ثم لا يكون بعدها إلا احتيار 
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أحدهم وقد ألرمهم باستشارة المسلمين في نفس المدة"» لقد حاول التوفيتق بين اعتبار 
التعجيل بالاحتيار وذلك ما كان يتطلبه الموقف السياسي» وبين اعتبار التروى والتأنى 
قدر الاستطاعة حتى لا يخرج الاخحتيار أهوجحا متسرعا فيتحمل المسلمون تبعاته بعد 
ذلك . 

والإجحراء القالث حاء مرتبطا بضرورة استشارة بقية المسلمين» فقد أصر الخليفة على 
أن لا تقتصر عملية الشورى على الصحابة الذين ألزمهم اختيار أحدهم من بينهم» بل 
رأى ضرورة امتدادها إلى من بالمدينة من المهاجرين والأنصار وقادة الحجيوش)» وهذا 
يعنى من ناحية أنه لم يرد فصلل قرار الاختيار عن إرادة الأمة كلهاء ولذلك لم يوافق ابنه 
عبدا لله على الدحول في أصحاب الشورى بعد موت الخليفة حتى يستشيروا من أمر 
الخليفة باستشارتهم"» ويعنى من الناحية الثانية أنه أراد اظهار أن حصر الشورى في 
الصحابة أعضاء الشورى لا يفعت على حق المسلمين فيهاء كما أنه من الناحية الثالشة 
حين جحعل الشورى في عاصمة الخلافة كان يصدر عن إرادة التوفيق بين ضرورة 
الاستشارة خلال الأيام الثلاثة الي حددهاء وضرورة الفراغ من الاختيار حلالها» وسن 
ثم بات متصورا أن يقتصر دور الأطراف على المبايعة. 

أما الإحراء الرابع فكان خاصا بحراسة جحلس الشورى» فقد أو كل الخليفة إلى مسين 
رحلا من الأنصار يقودهم الصحابيان أبو طلحة الأنصاري» والمقداد بن الأسود حراسة 
بجلس الشورى خلال انعقاده» وأمرهم بالإقامة عند باب مسن سيجتمع أعضاؤه عند 
كما أمرهم أن لا يسمحوا لأحد بالدحول عليهم» وان لا يركوا الجتمعين اكثر من 
ثلاثة أيام حتى يؤمروا أحدهم» وييدر أن الخليفة بإجرائه هذا أراد تأمين سلامة 
اجحتمعين من ماولة الاعتداء عليهم» وضمان انعقاد بجلسهم على وجه السرعة» وضمان 
الجدية في إحراء الاحتيار» فضلا على الإحالة بين الجتمعين وبين أن يتطرق إلى اجتماعهم 
من يحاول إفساد مقصدهم» ويظل الوضع المردى الذي تفجر عقب اغتيال الخليفة على 
ما هو عليه 

والإجراء الخامس کان متعلقا بسد الفراغ القيادي خلال انعقاد الشورى» فقد آثر 
عمر بن النطاب أن لا يترك المسلمين هملا لا قائد هم خلال انعقاد الشورى» فأسند 
قيادهم إلى الصحابي صهيب الرومي» وأمره أن يصلى بالمسلمين خلال الفارة الي 
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حددها لاختيار الخليفة الحديد")» وهکذا حتی لا يسود منطق الفوضى والاضطراب» أو 
يستعلى دعا الفتنة زالافساد. 

أما الإحراء الأخير فقد أتى متصلا بكفالة امن لطعم والمشرب للمسلمين» وتلاك 
كانت المهمة الأحرى الي أو كلها الخليفة إلى الصحابي صهيب الرومى» فقد أمره اللخليفة 
- ججانب إمامة الصلاة - بالإشر اف على إطعام المسلمين طوال الأيام الثلاثة» وكفالة 
شرابهم» ويبدو أن الخليفة أراد أن لا يهلك الناس بالإغراق تي الحزن» وعدم تدبير 
موارد معیشتهم» وقد روی أن الناس لما توفى الخليفة كفوا عن الطعام» فأعادهم ابن 
عباس بقرله: "يا أيها الناس إن رسول الله صلى الله عليه وسلم قد مات فأكانا بعده 
وشربناء ومات ابو بكر فأکلنا بعده وشربناء وأنه لابد للناس من الأكل» فمد يده فأكل 
وأكل النار "" . 

ھ ~- الخليفة وتحديات تصوره للجماعة السياسية بعده : 

الواقع أن الضمير المحماعي المسلم وضع أمام احتبار قاس عقب وفاة الخليضة الشاني» 
أنه احتبار مدى القدرة على نقل تصوره لحل مشكلة الاستخلاف بالطريقة الي حددها 
ووفق الإجراءات الي رمهاء وقد عقد هذا الاختبار وزاده صعوبة وحرجا أن المسلمين 
وجهوا من خلاله بتحديات أربعة» أوماء هو بيت الخلافة القرشي الذي يمكن أن يخرج 
منه الخليفة» وما مدى موقع ذلك من إرادة الأنصار وبقية المسلمين في الاحتيار؟ والفاني 
ما العمل لو تمحور الاخحتيار بين البيتين اهاشمى والأموي؟ وما هى ضمانات الخروج 
بيدا عن النافة التاريخية القديعة بون الفرعين القرشيرن؟٠‏ والفالث كيف يمكن تحييد 
العوامل الي قد تحول دون اجحتماع أصحاب الشورى» أو على الأقل تعطيله؟ والرابع 
کیف یمعکن الإسراع بتنفيذ إحراءات الاحتيار خحلال المدة الي حددها الخليفة قبل 
وفاته؟ . 
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الباب الثانى 


الصياغة الح ركيه لفهوم الأمن 


الباب الثانى 


الصياغة ال ر كيه لفهوم الأمن 
مقدمه 


تعد الصياغه الح ركية لمفهوم الأمن الشق التوأم للصياغة الفكرية» وإذا كانت الثانية 
تطح قواعد الحر كة الأمتة فى اتسن اياس طط شا فان لأر خي لرن 
القواعد وذلك التخطيط» ثم عبر سلسلة من السياسات والفعاليات تقدم أنسب 
الأساليب ار كية والنظمية القادرة على تطبيقها. فالصياغة الفكرية إذاً تعرض الضوابط 
القيمية والثلية للح ركة الآمنة» ولذلك فهى مقدمة لازمة وضرورية ليس لإنارة طريق 
هذه الح ركة بتحديد ماذا تريد» و كيف تريد» ولماذا تريد» وقد اعتملت فيها المبادئ 
والمل والقيم» بل ولترشيد حطواتها كلما احتاحت إلى تقويم أو إصلاح أو ما يسد 
النقص إذا كشف التطبيق أن ثمة حللا فى التصور يجب تدا ركه ليحدث الانسجام بينه 
وبين الواقع الذى يتعايش به ومن خلاله. أما الصياغة الح ركية لتنطلق ما تقدمه الصياغة 
الفكرية لتبنى حدود التعامل المتطابق مع جحموعة الضوابط المفروضه» أو التى ينبغى أن 
تسير عليها حر كة ابجحتمع السياسى. 

فالصيغة الح ر كية فى الصياغة تستمد وحودها من ثلاثة اعتبارات» فهى حركية - 
أولا- لكونها معنية اساسا بالتعامل مع الواقغ أى بكيفية أخحذ الجحتمع السياسى نحو أقوم 
السبل إلى التعانق مع ماتم استخحلاصه- اجتهادا -من الأصول المنزلة والخبرة امتعانقة بها 
عن مفهوم الأمن» معنى وقيما وضوابط» وهى حركية -ثانيا -لأنها لاتقبل إلا أن 
تناسب فى كافة مناحى الوحود السياسى لتلبى متطلبات كل منحى فى الأسلوب 
والمنهج والشکل والنظام الذى ينبنى عليه أمنه. وهى حركية -ثالفا -لأنها لاتحلق فى 
التجريد والتصور النظرى» ولاتسعى إلى رسم صورة خيالية لما ينبغى أن يكون عليه أمن 
اجتمع السياسى» بل تبداً من الواقع» إنها تتعامل مع هذا الواقع عن كثبب فإن كان 
قريبا من النموذج أو النسق الأمنى الذى تقدمه الصياغة الفكرية سعت إلى تقريية أكثر 
إلى أن يصل إلى حد التطابق معهء وإن كان بعيدا عنه أحذت بيده نحو الإصلاح 
والتطهير وإزالة التناقض والمعوقات وتلبية كافة الحاحات حتى يتعانق مع النسق الأمنى 
الفرض. 

حلاصة القول أن الصياغة الفكرية إذا كانت تنطلق من القيم فى بناء الأمن فإن 
الصياغة الح ر كية تنطلق من الوجهة التى تتجه إليها هذه القيم أى إلى الواقع» أو بعبارة 
أدق إلى الإنسان داحل هذا الواقع بصفة أساسية» فتحدد ماذا يطلب الإسلام منه» وماذا 
یقدم له» حتی يکون آمناء ومن ثم حتى يكون جتمعه آمنا. بهذا امعنى لاتنفك الصياغة 

۲ 


الح ركية لفهوم الأمن تحعل من حقوق الإنسان وواجباته المدحل الأساسى لفهم الأمن 
فى ح ركة التعامل السياسى داخليا وحارجياء لكن الحقوق والواجبات التى يخلعها 
الإسلام على الإنسان ها حصوصيتهاء كما أن نها تميزها. ويكفى القول أنها تستمد 
بقاءها من مصدر إهى» ولاتعرف قيد الزمان أو الملكان فى الالتزام بهاء وتتجه إلى 
الإنسان كمخلوق آدمى مكرم ومستخلف فى الارض دون تفرقة بفعل عوامل لاقبل له 
بها إلا بقدر مايفرضه مقام التقوى» ويتكامل فيها احق والواحب» أى الالتزام المتبادل 
بين الإنسان وأنحيه الإإنسان» ويدفع بها تحاه أية سلطة» أو ای نظام» أو حکې وتضمنها 
الشريعة كما يضمنها الحتمع المسلم حاكما وعالما ورعيةء ولاتقف عند حد معين» لأنها 
شاملة لكل نشاط إنسانى.. وستتضح تفاصيل كل ذلك فى ثنايا تحليل هذا الباب. 
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الفصل الأول 


ة التعاما الدا- 
الأمن وحركة التعامل الداخلى 


الفصل الأول 
الأمن وحركة التعامل الداخلى 

تتساند أ ركان الأمن فى إضفاء حو من الاستقرار والطمأنينة والسكينة» يتحرك من 
حلاله أعضاء الجسد السياسى المسلي سواء کانوا مسلمین» أو ذميین» أو مستأمنين» أو 
من كانوا دونهم» فى بناء قواعد التعامل التى تعتير ميقاقا لازم الاتباع» ويفرض وجوده 
على الجميع» وببناء هذه القواعد فى جو الأمن يقدم ابجحتمع المسلم النموذج لغيره من 
اجتمعات على استيعابه كافة أصحاب الشرائع الأخحر ی داخحله دون تعصب فی التدین 
يعلى المسلم على غيره بغير حق» أو ضيق فى فقه هذا الدين يقصر عن فهم نظرته إل 
غير المسلمين وموقعهم من أحكامه وبتقديم هذا النموذج يعبر احتمع المسلم عن 
مصداقيته مع مايدعو إليه حين ينطلق ليدعو الأمم غيره إلى رحاب الأمن فى ظلال 
الإسلام» لكنه يعلم فى نفس الوقت أن من سنن الله فى خلقه أن ينبعث من بين بعضهم 
ماقد یشکل تهدیدا للآاحرين» سواء فى دينهم» أو نفوسهم» أو عقوهم» أو أعراضهي 
أو أموالهم» لأن شريعته التى علمته ذلك علمته أيضا أن دفع هذا العدوان تقع تبعته على 
كل الذين يعيشون على أرضه» من مسلمين وغير مسلمين» وقد يضعف عن المواحهة 
أحياناء أن فى منطق الأصول المنزلة» أو فى منطق سنن الكون التى حاءت الأصول - 
رهی متوافقه معھا - لتحکمھا وتضبط ح رکتها. 

واجحتمع المسلم مطالب بفهم قيمه التى يؤمن بهاء ومطالب بفهم هذه السنن» فهماً 
يتيح له الح ركة الفعالة» إن فى صياغة قواعد أمنه داخلياء أو توحيه هذا الأمن إلى كافة 
أعضائه» أر فى كشف مواطن تهديده - سواء التى تحدثت الأصول عن بعضهاء أو التى 
قد يفرض الواقع المعاش وجودها - أو فى بناء وسائل الواجهة - سواء تلك التى نطقت 
بها الأصول كذلك» أو التى يطالب بها علماء المسلمين بابتداعها احتهادا واستنباطا من 
هذه الأصول - كل ذلك قبل أن يتحرك المسلمون على بصيرة ووعى لإرساء دعائم 
الامن لأنفسهم فى تعاملهم مع الآحرين ممن يعيشون خارج حدودهم» وتلك بعض 
مقتضيات الاستخحلاف الإبعانى» الذى بختلف به المسلمون عن غيرهم» والذى يتميز عن 
كافة الأشكال الأحرى للاستخلاف وإن كيب ها التمكين» والأمن أحيانا على 
حساب المسلمين. : 
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المبحث الأول 
مبادىء الأمن فى التعامل الداخلى 

يؤسس تحقيق الأمن فى تعامل انحتمع السياسى المسلم على جحموعة من المبادىء الي 
تستقى روافدها من الأصول المنزلةء وخبرة المسلمين السياسية خحاصة فى عصر النبوة» 
وعصر الخلافة الراشدة» وبحىء هذه المبادىء لايعنى وضع العراقيل أمام الح ركة لتحقيق 
الأمن داحلياء وإنغا هى بحموعة من الحدود التى تنساب الح ركة من خلا هاء فإذا بها 
إسلامية الجذور مهما تفرع منهاء وبنى على أساسهاء ما يرى ضروريا لرعاية الأمن فى 
التعامل الخارحى فى بيان ججحموعة الأسس التى ينبتغى أن ينطلق من خلاها ابجتمع المسلم 
لصياغة أمنه ح ركياء ومن ثم فإن فهم كلتا الجحموعتين من المبادىء على أنهما منفصلتان 
سيظل فهما معيبا وناقصاء قد يستلزم التحليل الدراسى تناول كل بحموعة منها على 
حدة» لكن واقع الحال فى بيان آثارهما الحقيقية الواقعية فى تأسيس ح ركة أمن الجتمع 
اللسلم يتأبى على ذلك. 

المطلب الأول 
استمرار شرعية السلطة 

فالسلطة ضمان أساسى للأمن» ليس لأنها تعبر عن ضرورة أمنية احتماعيه» لايستقيم 
وجود ابحتمع بدونهاء وإغا لأنها أيضا تؤدى جموعة من الوظائف الاستخلافية اللازمة 
لإنمائه وتحديده تحديدا حضاريا» ومصادقية السلطة فى بتحسيد ذلك منوطة باستمرار 
شرعية من يتولاهاء إن فى ترشيحه ذه الولاية» أو فى عملية إسناد السلطة إليه» أو فى 
تسلمه مقاليدها ومارسة أنشطتهاء وقد تكلم الفقهاء باستفاضة فى متطلبات كل عملية 
من هذه العمليات السياسية الثلاث» وأنبنت نظرة الكثررين منهم على أسساس تكاملها 
جميعا وعدم تجزئتها واقعيا فى رصد حركة نقل السلطة إلى ولى أمر المسلمين . 

(أولا) - مايتعلق بشروط الزشيح للسلطة: 

قسم الماوردى هذه الشروط إلى العدالة على شروطها الجامعة والعلم المؤدى إلى 
الاجتهاد فى النوازل والأحكام» وسلامة الحواس من السمع والبصر واللسان ليصح معها 
مباشرة مايدرك بهاء وسلامة الأعضاء من نقص بنع استيفاء الح ركة وسرعة النهوض» 
والرأى المفضى إلى سياسة الرعية وتدبير المصالح» والشجاعة والنجدة المؤدية إلى حماية 


(1 ) يقصد الباحث هنا فقهاء المسلمين من أهل السنة» وسوف يعرض ليعض جوانب الفقه الشيعى كلما 
استدعى التحليل ذلك اتساقا مع الخط المنهجى الذى انبنت عليه هذه الدراسة. 
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البيضة وحهاد العدوء والنسب القرشى لورود النص فيه وانعقاد الاحتماع عليه ”» 
والواقع أن ماذكره الماوردى من هذه الشروط يشير أكثر من قضية فى أهلية الرشيح 
للسلطة فى الفقه الإسلامى. 

وأولى هذه القضايا: عدم اتفاق كثير من الفقهاء فى حصر هذه الشروط فقد وافق 
بعضهم الماوردى كأبى يعلى ”) وجعلها القلقشندى أربعة عشر شرطا معتمدا على 
تفصیل شرط سلامة الحواس الذى ذكره الماوردى إلى شروط فرعية» ومضيفا بعض 
الشروط الأحرى كالحرية والذكورة فضلا عن الإسلام ”> أما الجوينى فقد قسمها إل 
صفات لازمة وصفات مكتسبة وأدرج تحت كل تقسيم بعض الشروط التى ذكرها كثير ‏ 
من الفقهاء غيره » حين أن ابن خلدون قصرها على أربعة هى: العلم» والعدالة 
والكفاية» وسلامة الحواس والأعضاء © ورغم هذا التعدد الاحتهادى إلا أن هناك 
تشابها كبيرا فى الآراء أدى إلى اعتبار بعض الشروط لاسبيل إلى الاحتلاف حوها مل 
الإسلام» والعلم والذكورة» وإنما أراد الفقهاء من وراء ذلك تحرى أكفاً الصفات 
وأنسبها لتولى السلطة» حتى يضطلع القائم بها على وحه ليس أقل كفاءة أو مناسبة. 

وثانية القضايا: مايتعلق بالنسب القرشى» فهذا الشرط من أكثر الشروط إثارة 
للاحتلاف بون الفقهاء» فبعضهم - کالاوردی» والفراء» وابن حزم - أيده فى معرض 
مناقشته الآراء المختلفة هذه الشروط ”© وبعضهم کالجوينى لم يسلم بتوافر الأحاديث 
فى شرط القرشية حتى قال "هذا مسلك لا أوثره ٠”‏ لكنه رغم ذلك أخذ بشرط 
القرشيةء أما ابن حلدون فقد ربط القرشية بالعصبية فى تحليله للوجود السياسى عا يفهم 
منه أنه إذا تخلت العصبية عن قريش فقد تخلت عنها السلطة > حين أن القلقشندى نقل 
عن بعض علماء مذهبه الشافعى أنه إن لم يوجد فرحل من ولد إسماعيل» وإلا يولى رحل 
من العجم» فإن لم يوحد يولى رحل من قبيلة جرهم . 


.. وانظر أيضا: فى نظريته لللإمامة..........‎ - ٠ انظر: الماوردى» الأحكام السبلطانية» مرجع سابق» ص‎ ) ١( 
Ann K.S.Lambtion, op.cit., pp.83-103, Haroon Khan Sharwani, Studies in Muslim Political 
Thought and Administration, Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1959, pp.113-129 

(۲ ) انظر: د. محمد عبد القادرء مرحع سابق» ص ۳٣۹-۳۰۸‏ 
(۳ ) انظر: القلقشندى مار الإنافى مرجع سابق» ج ۰۱ ص ۹۲۳-۲۳۱ 
٩(‏ ) انظر: المحوینی» غیاث الأمم» مرحع سابق» ص ۷٤-٦۲‏ - وانظر أيضا: فى نظریته للإمامه: ۸۸۸ 
K.S.Lambton, op.cit., pp. 103-130‏ 
(5 ) انظر: مقدمة ابن حلدون» مرحع سابق» ص ۹١‏ - وانظر فى نظريته للإمامة وارتباطها بالعصبية: 
Sherwani, op. cit., 210-223.‏ 
(1 ) انظر: ابن حزم» الفصل» مرحع سابق» ج >٤‏ ص ۷٤‏ 
(۷ ) انظر: الجوینی» مرحع سابق» ص 1۲ 
(۸ ) انظر: تحلیلا لذلك ذكره عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرجع سابق» ص ٠١۸-١۰۷‏ . 
٩(‏ ) انظر: القلقشندی» مرحع سابق» ج ۱ء ص ۲۷ 
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والترحيح بين هذه الآراء من الصعوبة عكان» حاصة أن إجماع جمهور الأمة على 
ضرورة توافر شرط القرشية» استنادا إلى الأحاديث النبوية التى أحبرت بهذا أحياناء 
وأمرت به أحيانا أحرى» نما ذكرته المصادر السابقة التى تعرضت لشرط النسب 
القرشى» واستنادا إلى إجماع الصحابة منذ احتماع A a‏ 
هذا الاتفاق لم يقفل الباب فى وحه تساؤلات كثيرة» مثل ما العمل إذا لم يوحد القرشى 
؟> هل يۇحذ برأى القلقشندى السابق ؟» أُم يؤحذ برأى ابن تيمية الذى أقام السلطة 
على القوة والأمانة ؟ » وكيف يوفق كل ذلك مع ماحاءت به الأحاديث النبوية بشأن 
الولاية القرشية ؟» وهل تفهم بعض شروط هذه الولاية فى بعض الأحاديث مثل: 
"استقيموا لقريش مااستقاموا لكم"» وحديث:"قدموا قريشا ولاتقدموها.."» على أنه إذا 
سقطت هذه الشروط تسقط الخلافة منهاء ويول من غيرها؟ - ثم ألا يشكل ما رآه 
جمهور الأمة من حواز خلافة تغلب - كما سيرد - ولو لم يكن قرشيا تناقضا مع 
التمسك بشرط القرشية ؟ - وإن علل ذلك بحالة الضرورة الشرعية ؟ ". 


والقضية الثالثة: ترتبط عا ذكره فقهاء أهل السنة عن شروط تول السلطة» وما ذكره 
الشيعة عن ولاية الفقيه» فلا شك أن ماقدمه أهل السنة يعد أكثر تكاملا ما قدمه الشيعة 
فى هذا الجال» فرغم اختلاف علماء الشيعة حول هذه النظرية» وهل هى ولاية عامه أم 
هى ولاية حاصة بأمور القضاء والإفتاء فإن الإمام الخمينى الذى انتصر لولاية الفقيه 
وحد فيها بديلا سياسيا إلى أن يعود المهدى المنتظر من غيبته» وعوجبها يضطلع الفقيه 
العام بأمور احتمع .عثل ماكان يليه يليه النبى كي فقوامة النبى كي وأمير المؤمنين على 


ابن ابی طالب» لاتختلف عن قوامة اى فقيه عادل» وإِن کان الخمینى قد حاول تفسير أن 
هذه القوامة فى الوظيفة العملية» وليس فى منزلة النبوة» أو منزلة الأئمة» وقد حدد 
المخمينى لولاية الفقيه شروطا عامه: كالعقل» والبلوغ» وحسن التدبير» والعلم بالقانون 
الإسلامى» والعدالة ”. 


.٠٠١-٠۰۴ انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرجع سابق» ص‎ ) ١( 

(۲ ) انظر: ابن تيمية: السياسة الشرعية» مرحع سابق» ص ۱۸ ومابعدها - وانظر تحليلا لرأى ابن تيمية فى 
ولاية السلطة فى: 194-204 Sherwani, op. cit., pp.‏ 

(۳ ) انظر: عبد القادر عودةء الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرحع سابق» ص .٠١۹‏ 

٠٠-۳١ انظر: فى ملامح نظرية ولاية الفقيه: الخومينى» والحكومة الإسلاميه» مرحع سابق» ص‎ ) ٤( 
د.ابوالقاسم كوجى»“ موز فى ولاية الفقيه“» من مقالات امور العالمى الأول للفكر الإسلامى المنعقد‎ 
ومابعدها.. وانظر: أيضا‎ ٠١١ هه مرجع سابق» ص‎ ۱٤۰۳ ربیع الأول‎ ۲٤۲-۲۲ فی طهران‎ 

Ahmed moussavi,” The Theory of Vukayat I. Faqih: Its origin and appearance in Shi’ite 

Juristic Litrature” in Mumtaz Ahmed, op. cit., pp. 97-113‏ 
وانظر:أيضا فى أساس إسناد السلطة عن الشيعة عامة: أمية حسين أبو السعود » دور“ المعارضة الدينية فى 
السياسة الإيرانية“» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة» ٠٤١١١‏ 
ھ = ۱۹۸۷ م“ ص۳۲۷ ومابعدها. 
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ويدو التكامل فيما قدمه أهل السنة عن شروط ولاية السلطة فى حوانب ثلاث أوها 
احرص على استيفاء هذه الشروط» واتسامها بالقابلية للتجدد» والإضافة وفق مايرى 
صالحا للمسلمين» فليس ثمة مايمنع من اشتراط شروط أخحرى إذا اقتضتها المصلحة العامت 
کاشتراط بلوغ سن معين» أو الحصول على مؤهلات علمية معينةء أو غير ذلك إذا 
اقتضته مصلحة الحماعة» أو ظروف الحياة التى تتغير .عرور الأيام » والحانب الثانى أنها 
شروط وإن ارتبطت أساسا بقواعد الدين الإسلامى إلا أنها م تربط بأحد معين إلا من 
توافرت فيه أهلية الحكم وفقهاء لأن العلم بشريعة الإسلام ليس حكرا على بعض الملمين 
دون بعضهم الآحر» وليس لأحد ادعاء احتكاره دون بقية المسلمين " والحانب الثالث 
أن ماقدمه فقهاء أهل السنة من شروط يؤكد أن إقامة الحكم فى الإسلام على العلم 
لايلزم أن تكون الكلمة الأولى والأخحيرة فيه للفقهاء كحكام للدولة الإسلاميةء وإغا 
الذى ب الالتزام به هو ألا يحدث انفصام بين سياسة الدولة وبين أحكام الشريعة”. 

(ثانيا) - مايتعلق بكيفية إسناد السلطة: 

فقد تحدث الفقهاء أن شرعية إسناد السلطة قد تأحذ أحد أشكال ثلاثةء فإما أن يأتى 
ذلك عن طريق احتيار هل ا لحل والعقد الذين تتوافر فيهم العدالة الجامعة لشروطهاء 
والعلم الذى يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط المحتبرة فيهاء والرأى 
والحكمة المؤديان إلى اخحتيار من هو للإمامة أصلح» وبتدبير المصال أقوم وأعرف» وقد 
حدث -نموذجا لذلك- احتيار أبى بكر الصديق عقب وفاة النبى ك أو أن يأتى 
إسناد السلطة عن طريق الاستخلاف» بأن يستخحلف ولى الأمر السابق فى حياته أحد ' 
المسلمين ليكون المسئول من بعده» كما استخلف أبو بكر الصديق عمر بن الخطاب» أو 
بأن يختار الخليفة السابق فى حياته أيضا جماعة من المسلمين من تتوافر فيهم شروط ولاية 
السلطة ليبايعوا أحدهم» فيكون هو ولى الأمر بعده» وكذلك فعل عمر بن الخطاب قبل 
وفاته» ما الشكل الثالث فهو ولاية العهدء بأن يعهد المحاكم فى حياته إلى أحذ أفراد 
أسرته ليحتفظ بالسلطة داحلها» كما جرت عادة الحكم وسيرته بعد الخلفاء الراشدين»› 
ابتداءُ بعصر معاوية بن أبى سفيان . 


والواقع أن ماذكره الفقهاء عن أشكال إسناد السلطة يتزتب عليه ثلاث نتائج مهمة: 


٠١۹ انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرحع سابق» ص‎ ) ١( 

(۲ ) انظر: د. محمد سليم العواء فى النظام السياسى» مرحع سابق» ص TAY‏ 

(۳ ) انظر: المقارنة الرصينة التى أحراها د. العوا بين ماذكره الجوينى عن ولاية السلطة وبين ماذهب إليه 
الشيعة حول ولاية الفقيه» فى المرجع السابق» ص ۲۷۸-۲۸۳ 

٤(‏ ) انظر فى هذه الأشكال الثلاثة: الماوردى» الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص »٦‏ الجوينى» مرحم 
سابق» ص ٥۲‏ ومابعدهاء القلعى» مرحع سابق» ص ۷۸-۷۷» القلقشندی» مرجع سابق› ج »١‏ ص 
٩‏ ومابعدعاء عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ ومابعدذها. 
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الأرلى: أن مرور عملية احتيار الحاكم من خلال قناتى توافر شروط ولايته» والمبايعة 
له» ينفى حلع أى صبغة كاريزمية فى قيادة اجحتمع المسلم عا تعنيه - أى الصبغة - من 
إحاطة الزعيم بهالة كبيرة» ويصل حد الإبعان به جاهيريا إلى مايقرب من حد عبادة 
زعامته أو شخحصيته» أى إن أأساس هذا الاعتقاد الجماهيرى هو موهبة الزعيم وصفاته 
الشخحصيه» سواء تمتع بها أو لا. كما أنه لابجال لتقديس حاكم أو عبادته فى المفهوم 
الإسلامى» سواء لشخصه أو 5 يتمتع به من صفات» فالعبادة لله وحده» وإنما يدان 
للحاكم بالطاعة - لا بالعبادة - وهى التزام متبادل» وليست قيدا كاريزميا على الأمة» 
ثم إن الحاكم واحكوم المسلمين يقفان على قدم المساواة فى نظر الإسلام فى تلقى أعباء 
نهج الإلهى» وكلاهما خادم للآحر فى ذلك ومقام الحاكم على الحكوم هو مقام 
رعاية يفرضها أصل منزل يعلو الحاكم والمحكوم» وهو حديث:" كلكم راع“ وليس 
مقام وصاية تفرضه صفات شخصية حاصة مثل بهاء الطلعة» والصوت الجذاب» واللباقة 
والذكاء وبناء الصورة عن الزعيم القومى» كذلك فإن الرعية المسلمة فى اختيارها 
لراعيها تستطيع - وفق شروط شرعية - أن تسحب منه السلطة» وهى ليست منقادة أو 
مضطره إلى الإيعان بقيادتها لدرحة تبرير أحطائها - عظمت أو صغرت - وإلصاقها 
بامحيطين بهاء وإبعادها عنهاء كما يفترض المفهوم الكاريزمى . 

والنتيجة الثانية: أن القيادة الحاكمة فى الجتمع المسلم قد تأتى إلى السلطة بعيدا عن 
الالتزام بشروط إسنادها عن طريق البيعة» وإن توافرت فيها أهلية الحكم أحياناء وذلك 
فى حالة التغلب التى تحدث عنها كثير من الفقهاء» فذ كر المجوينى أن شرعية ذلك معلقة 
على كونه رحلا مطاعاء ذا أتباع وأشياع» يقوم محتسبا آمرا با لمعروف ناهيا عن المنكر» 
وينتصب بكفاية المسلمين مادفعوا إليه» واعيا للمصالح» وناظرا فى المناجح» وموازنا 
مايندفع» ويرتفع ما يتوقع "» أما القلقشندى فقد فرق بين من يتصدى بالتغلب جامعا 
شرائط الحكم من غير عهد الله من الخليفة المتقدم» ولم ببايعه أهل الحل والعقد» فهذا 
تنعقد أمامته لينتظم مل الأمة وتتفق كلمتهاء وبين من يتصدى بالتغلب غير جامع 
لشرائط الخلافةء بأن كان فاسقا أو حاهلاء فهذا - طبقا للمذهب الشافعى - فيه 
رأيان» أحدهما انعقاد إمامته لأنه لو لم تنعقد لم تنعقد أحكامه» ويلزم عن ذلك الإضرار 


١(‏ ) انظر فى نظرية القيادة وأقسامها وموقع الكاريزما فيها: حلال معوض» علاقة القيادة بالظاهرة 
الإنمائية..» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد» جامعة القاهرة» ›۱۹۸١‏ 
ص ۷ رمابعدها - وانظر أيضا : 
L. Burke, Merlin Brinkerhoff;” Capturing Charisma: Notes on an Elasiv Concept”, Jounal for‏ 
the scientific Study of Religion, Voi. 20, No. 3, September, 1981, pp. 274-284, Kgosti‏ 
Pekoned,” Charismatic Leadership and The Role of Image in Modern Politics”. IPSA,‏ 
XJRTH World Congress, Washingtion, D. C. U.S.A., August 28, September 1,1988, pp.1-25‏ 
(۲ ) انظر: الجوينى» مرحم سابق» ص ۸۹-۸۸. 
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بالناس» والثانی لاتنعقد إمامته مفتقدا لشروط الشرعية التى لابد من وحودها فى غير 
التغلب» أو فيه . 

والواضح أن ماتحدث عنه الفقهاء بشأن إمامة التغلب لايرادف الحكم عن طريق 
الانقلاب العسكرى» من وجوه» إذ لايشازط أن يقوم بالتغلب من ينتمى إلى المؤسسة 
العسكرية فى اجحتمع المسلم» كما أن التغلب يحدث غالبا فى حالة الفراغ القيادى كما 
ذ کر الجوینی» والقلقشندى» وليس ضد سلطة قائمة كما هو الحال عادة فى الانقلاب 
العسكرى» كذلك فإنه يشرط لاكتساب إمامة التغلب الشرعية أن تسعى لإقامة مقاصد 
الشريعة فضلا على توافر شروط الحكم» حين أن الشرعية فى الانقلاب تأتى من انتصاره 
لعدم الرضا الحماهيرى عن السلطة القائمة» وهو مايؤدى عادة إلى نجاحه» أو تغييره 
للاتجاهات السياسية والاقتصادية فى .الدولةء والفساد الإدارى» وعدم كفاءة الزعماء 
المدنيينء ثم إن إمامة التغلب لاتستلرم بالضرورة إعمال السيف لتولى السلطة» حين أن 
الانقلاب العسكرى قد يستلزم استعمال العنف الدموى للاستيلاء عليه . 

والنتيجة الثالثة: أن العبرة فى إسناد السلطة كى تكون شرعية ليس فى التقيد بشكل 
أو باحر من الأشكال الثلاثة السابقة» فهى ليست نصا منزلا يلزم الأحذ به» وإغا 
الطريقة الإسلامية أو الشكل الإسلامى هو الذى يستجيب لتطلبات ثلاثة: احازام 
مقاصد الشريعة فى تنظيم الوجود السياسى» واحترام إرادة المسلمين فى اختيار قيادتهم 
واعتبار الواقع الحضارى الذى يعايشه المسلمون. 

(ثالغا) - مايتعلق باستمرار الشرعية بعد إسناد السلطة 

يأتى استمرار الشرعية تتويجا لتكامل حلقاتها فىالفهوم الإسلامى» ذلك أن مناط 
استمرارية الشرعية مرتبط باستمرار أهلية القيام بأمرهاء أو بتعبير أدق بالقيام بأمر 
المسلمين عا يصلحهم وقد استحكمت شرائطهاء وانعقدت البيعة هاء فإذا ماحدث خحلل 
فى هذا الاستمرار فإن سقوط الشرعية عن الستلطة - أو ماعبر عنه الماوزدى بتغير حال 
إمام المسلمين " - يتوقف على مدى هذا الخلل وطبيعته» وهما وراء احتلاف الفقهاء 
فى هذا الشأن. وثمة تفرقة فى النظر إلى الخلل الذى يصيب السلطة بين مايجحدث نتيجحة 
نقص الكفاءة با جرح فى العدالة بفعل الفسق المتمخض عن اتباع الشهوات انتصارا 


١(‏ ) انظ القلقشندى»› مرحع سابق» ج ۱» ص »٥٩۹-۵۸‏ وانظر أيضا ما أورده ابن حزم»› الفصل.»› مرجع 
سابق» ج 4» ص 1۳۱ 

(۲ ) انظر فى تعريف وطبيعة الانقلابات العسكرية:د. حورية توفيق بحاهد» نظام الحكم الواحد»مرحع سابق» 
ص ١٤١١-٠٤١‏ وانظر أيضا: حمدى عبد الرحمن حسن»"العسكريون والحكم فى إفريقيا"» رسالة 
ماجحستير غير منشوره» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد» حامعة القاهرة» »۱۹۸۰٩‏ ص٦‏ ١ومابعدها.‏ 

(۲ ) انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص ١١۷‏ 
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للهوى» واتباع الشبهات إيثارا لغير الحق» ومايحدث نتيجة نقص البدن» بنقص الحواس» 
آی .ما یصیسب العقل أو البصر أو الذوق» أو النطق› أو السمع» أو الشم» أو بنقشصس 
الأعضاء أى .عا يصيب الجحسد ويؤثر على الرأى والعمل والنهوض» وهيئة النظر 
والخلقة» أو بنقص التصرف» أى ما قد يؤدى إلى الحجر بالاستيلاء على السلطة منه 
والاستبداد بتنفيذ الأمور دونه» أو ما قد يۇدى ل القهر بالأسر فى يد عدو قاهر لایقدر 
على الخلاص منه ") أو سما قد يؤدى إلى سقوط الطاعة له نتيجحة فقدانه الميية وزوال 
الشوكة» وضعف القدرة» ولیس لقص کفاءته فی بانه» أو عدالته 02 


وللفقهاء فى جواز - أو عدم جواز - سقوط الشرعية بفعل هذه الأمور أو بعضها 
آراء تختلفة على مافصل الماوردى» وا رینی»› وأبو يعلى › وغیرهم» وهو مالا يتسع له 
المقام» لكن تبقى بعض القضايا فى حاحة إلى مزيد من التوضيح والمتابعة. 

وأولى هذه القضايا: ضرورة عدم الخلط بين جانبين متتابعين فى مسألة ذهاب 
ارادة الأمة» وحانب تغييرها او استقصاها من الوحود السياسى» إن التميير بين هذين 
الجانبين - وإن استلزم عدم الفصل بينهما - على درحة كبيرة من الأهمية» من ناحية 
أولى لأن الجانب الأول هو الذى يستتبع المجانب الآحرء إذ لاججال لتغيير سلطة ما دون 
سقوط شرعيتهاء وبعبارة أحرى إن عدم شرعية السلطة مقدمة لازمة لتبرير شرعية 
الذين احتارو الحاكم بداية من أهل الحل والعقد » فهم الأكثر قدرة على تحديد نطاق 
عدم الشرعية فى ممارسة السلطة»ء إن بقياسه على الشرائط التى احتير الحاكم على 
اساسهاء أو بقياسه على أداء الوظائف التی انط به القيام بھا» ومن ناحية أحری لأن 
العجز عن تغييور السلطة غير الشرعية لايعنى التسليم بوضعها هذاء أو السكوت على 
- وتلك بعض خصائص الأمر با لمعروف والنهى عن المنكر. 

وثانية القضايا: تتعلق بدوام السلطة بدوام الحاكم» .مععنى هل استمرار شرعية السلطة 
يبرر ضرورة بقائها أبدا دون تغيير ؟ - خحاصة فى عصر قل فيه الالتزام الدينى» وأضحى 
الاستبداد السياسى من مات الحكم» ما يفتزض التحوط والحذر من ترك السلطة دون 
عليه إرادة الأمة- فإذا طرأ على الإمام ما يفسقه فإن الأمة ستتخلص منه بعدم احتياره 


3( انظر المرجع السابقء ص ۲١-۱۷‏ الحرينى» مرجع سابق» ص ۷١‏ ومابعدها. 
¥( انظر: الجوينى» مرحع سابق» ص .۹۰-۸٩‏ 
(P9‏ انظر: ما آورده القرطبی فی تفسیره» مرجع سابق» ج ۲» ص .۹۹٩‏ 
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جولة أحرى» وهذا طريق من طرق التحلص من الإمام الفاسق دون إراقة الدماء ”. 

والواقع أن الذى ميل إليه الباحث هو القول بدوام السلطة مادامت شرعية» فذلك 
يضمن للأمة - حاكما ومحكوما - استقرار الحكم وفاعليته» ولاضير فى هذا الدوام 
مادامت شروط الشرعية متحققة فى الحاكم لأنه لابحجب حق الأمة فى التغيير لفسق 
أو لغيره» فعقد البيعة يتيح ها ذلك عوحب لاطاعة لمخلوق فى معصية الخالق› وذلك 
بعض ما يستفاد من كلام الماوردى» والإمام الحجوينى ”. 

والقضية الثالفة: ترتبط بالفسق الذى تنخلع به السلطة»ء فهذه القضية تكتنفها 
احتهادات كثيرة» فالماوردى أقام الفسق على ماينتج بالشهوة والانقياد للهوى- كما 
سبق - وهذا يمنع انعقاد الإمامة واستدامتهاء وماينتج بالشبهة فى اتبا ع غير الحق» وهذا 
فيه احتلاف بين مؤيد للسقوط به؛ وبين معارض له 7 والشافعى الذى يتتمى إلى 
مذهبه الماوردى قال بعزل الفاسق مطلقا » ولابن حزم أنه إذا روجع فى فسقه فرحي 
فلا سبيل لخلعه» وإن روجع فلم ينفذ شيا وحب خلعه» وإقامة من يقوم بالحق غيره“» 
والحوينى رغم أنه رفض عقد الإمامة ابتداء لفاسق» لأنه من سوء الاحتيار أن يعين ههذا 
الأمر العظيم والخطب الحسيم فاسق ”» يذ كر ما ارتكب من الات والصغائ 
وماتجرى من الكبائر بجرى العثرة والقارة من غير استمرار عليها لايوحب خلعا ولا 
انخلاعاء أا التمادى فى الفسوق إذا جر خبطا وخبلا فى النظر أفضيا إلى عدم الأمنء 
فذلك يقتضى خلعه أو إحلاعه » وذهب النسفى إلى عدم انعزال اللإمام بفسقه» لأنه 
ظهر الفسق وانتشر الحور فى الأئمةء والأمراء بعد الخلفاء الراشدين» والسلف كانوا 
ينقادون هم» ويقيمون الحمع والأعياد بإذنهم ولايرون الخروج عليه ولأن العصمة 
ليست بشرط للإمامة ابتدايً فبقاءٌ أولي . 

والواقع أن القول ببقاء الشرعية مع فسق السلطة واستحلاها المنكرات لايقيله 
الباحث» ذلك لأنه يكرس فى الأمة أربعة أدواء: اوها - داء الفتنة فى الدين» لأن اتقاء 
لعدم فتنة العامة» لإواتقوا فة اين الذِينَ ظلّمُوا منم 
خاصةي ) واتقاء الفتنة والإقرار للفاسق .عكانته العليا من الأمة لايجتمعان» وثانيهما - 


(۱ ) انظر: د. حمود عبد القادر أبو فارس» مرجع سابق» ص ٤1‏ 
(۲ ) انظرء الحوینی» غیاٹ الأمم» مرجع سابق» ص ٩۷‏ 
(۳ ) انظر: الماوردىء الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص ١١‏ 
٤(‏ ) انظر: د. محمد عبد القادر أبو فارس» مرحع سابق» ص ٤٤۹‏ 
٥(‏ ) انظر: المرحع السابق» ص >٤4‏ 
٩(‏ ) انظر: الجوینی» مرحع سابق» ص ۸۰ 
(۷ ) انظر: المرحع السابق» ص ۸۸-۸۷. 
(۸ ) انظر: د. محمد عبد القادر ابو فارس» مرجع سابق» ص ٤٥۰‏ 
)٩(‏ الأنفال ۲٠/‏ 
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داء انتشار الفسادء لأن استقرار الفاسق فى الحكم يعنى أن مقام الرعاية والإصلاح 
والنصح مما قد شابته شائبة الفسق» بإفساد الحكم وثالثها - داء اغترار السلطة الفاسقة 
عقامها هذاء وادعاؤها ماليس هما من طاعةء ورابعها - داء حجحب حق الأمة فى تغيير 
المنكرء والتصدى للمجتزىء على حقوق الشرع وحقوقهاء مقابل إطلاق يده بأعمال 
مايراه من أساليب لانتزاع الطاعةء واصطناع التأييد. 

أما القضية الرابعة: فهى خحاصة بالخروج نتيجة الفسق على الحاكم» فرغم أنه لاتحفظ 
لدى الفقهاء على شرعية دون ا خرو ج عليه حال کفره البواح الذى لاشك فيه» عملا 
بحديث عبادة بن الصامت:“ دعانا رسول الله ك فبايساه فكان فيما أنحة عليا أن 
بايعنا على السمع والطاعة مدشطنا و كرهنا وعسرنا ويسرنا وأثره عليناء و لاننازع 
الأمر أهله. قال إلا أن تروا کفرا بواحا عن دكم من الله فيه برهان“ “ إلا أنهم اخحتلفوا 
فى الخرو ج على الفاسق» فذكر النووى:“ أن جماهير أهل السنة من الفقهاء واحدثين 
رالمتكلمين قالوا لاينعزل بالفسق والظلم وتعطيل الحقوق ولايخلع» ولاججوز الخروج عليه 
بذلك» بل يحب وعظه وتخويفه للأحادیٹث الواردة فى ذلك» ثم أضاف أن سبب عدم 
انعزاله وتحريم الخروج عليه مايترتب على ذلك من الفتن وإراقة الدماء وفساد ذات البين 
فتكون المفسدة فى عزله أكثر منها فى بقائه“ » وذكر القرطبى أن: "طاعة الإمام 
الجائر أولى من الخروج عليه» لأن فى منازعته والمخروج عليه استبدال الأمن بالخوف» 
وإراقة الدماء وانطلاق أيدى السفهاء وشن الغارات على المسلمين والفساد فى 
الأرض" وذهب جماعة من أهل السنة والخوارج والمعتزلة والزيدية وكثير مسن المرجفة 
إلى وحوب الخروج على الإمام الفاسق واستخدام القوة فى ذلك *» أما الجوينى فقد 
ربط الخرو ج بالتمكن عليه وغابة المصلحة على المفسدة» كما ربط عدم الخروج بغياب 
التمكن عليه وغابة المفسدة على المصلحة ”. 


والواضح أن هناك احتلافا بين من رأى عدم الخروج» وبين من م یره» وبين من 
ربطه بشرط التمكن وحدوث المصلحة وحقيقة الأمر أن هذه الأمور الثلائة: الصي 
والخروج» والتمكن الست را عن راقن لا ي اعا باطلاق» أو الثبات 
عليها أبدا ما دامت أسباب إزالة الفساد قائمة» على معنى أن الصير ليس إلى نهاية مهما 
استحال الفساد وعم الفسق» بل حتى يحدث التمكن فيكون الخروج إن لزم ذلك» وكذا 


۱( انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۲» ص ۲۲۹ 
(۲ ) انظر: ماذکره النووی فی» المرحع السابقء ج ۱۲> ص ۲۲۹-۲۲۸ 
(۲ ) انظر: القرطبی» مرجع سابق» ج ۲؛ ص ۹۹٩‏ 
(> ) انظر: بحملا لأهم الأراء فى الخروج» فى د. نيفين عبد الخالق» المعارضة فى الفكر السياسى الإسلامى» 
الجیزه: مکتبة فیصل»› ٤۰٥١‏ ۱ه -٩۱۹۸م»‏ سيف الدین عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 1۲۹-٦۲١‏ 
(ه ) انظر: الجوینی» مرجع سابق» ص ۸۳ 
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التمكن ليس إلى نهاية وإلا ماتغير فاسق بفسقهء وإنما يحتاج إل صير لإعداد العدة 
وعندها يحدث التغيير إن لزم الأمر أيضاء والخروج يحتاج كذلك إلى صبر وأناة وقكن 
حتى يغير الحاكم لأن دون ذلك قد تكون تضحيات كثيرة» ولكن يجب أن لايفهم من 
ذلك أن الباحث يؤيد الخروج مطلقاء وإغا النظر إلى علماء الأمة فى تقرير أى السبل 
أحدى فى تغيير الفسق إن م يكن من ذلك بد. 

والقضية الأخيرة: هى طبيعة العلاقة بين الخروج على السلطة فى المفهوم الإسلامى 
والانقلاب العسکری» الذى یعانی منه - کظاهرة - کثیر من بلدان العام الثالث» فلقد 
سبق الحديث عن العلاقة بين إمامة التغلب والانقلاب العسكرى» وإذا كان امقام هنا 
على السلطة فإن مايعكن قوله هو أن الحد بين الانقلاب العسكرى والبغى فى المفهوم 
الإسلامى دقيق» وتكييفه شرعيا بين أعمال البغى يحاربه الإسلام» وأعمال المخروج التى 
يبيحها الإسلام وفق شروطها تتوقف على عدة عوامل» أوهما: طبيعة السلطة الحاكمة من 
حيث شرعيتها أو عدم شرعيتها إسلامياء والثانى: طبيعة القائمين بالانقلاب من حيث 
کونهم مسلمین أو غير مسلمین» ومن داحل - أو خارج - بلاد الملسلمين»› والقالث: 
طبيعة الأسباب الحقيقية للانقلاب ووزنها ميزان المصالح والمفاسد الواقعة على الأمةء 
والرابع: مدى مايصيب الأمة من أضرار حال وقوع الانقلاب . 

المطلب الثانى 
ضرورة تفقد أحوال الجتمع السياسية 

لاد تستقيم شئون الخلافة» ولاز تکتم|إ وظائفها إلا بتفقد | اط ارا لمعرفة 
مايعتمل داحلها من ممارسات وأنشطة وتفاعلات سواء كانت إيجابيةء أو كانت سلبيةء 
وبیان معنی التفقد يم يعتصي التوقف عند حقیقته» وأهميته» وبعض أشکكاله. 

(أولا) - حقيقة التفقد 

الواقع أن أصل التفقد هو طلب الشئ عند غيبته» فكأنه بحث واستقصاء عن الشئ 
لسد الخلل الذى نتج عن عدم وجحوده وضياعه ”© وقد دلت ي 
ID GS‏ 
يفعل ذلك» کما فی قوله تعالى: [ وتفقة الطيرٌ فقال مَالی لا اى الْهُدْهُد اَم كان مِنَ 


(۱) قارن هذا الشأن» .عا أورده: قيس خزعل حواد» جذور ظاهرة الانقلابات العسكرية فى الفكر التهضوى 
الإسلامى ومترتباتها على الواقع الحالى“» الحوارء العدد السادس» السنة الثانية» ۱٤۰۷‏ هه - 1۹۸۷م» 
ص ٠۰۹‏ ومابعدها. 
(۲ ) انظر: :1ة فقد» فی ابن منظور» مرجع سابق» ص 
¥{ 


الغائين* لأعذبنه, عَذاباً شدیدا او لأَذبحنةُ أو ات بلطن بین وقد قال 
القرطبى: "فى هذه الآية دليل على تفقد الإمام أحوال رعيته والحافظة عليه » فانظر إلى 
الهمدهد مع صغره» کیف ۾ خف على سلیمان حاله» فکیف بعظام اللاك" وثبت 
ذلك أو رلاد 8 كان عد اعرال اقنكي ر كن ال ف الكو 
الشواهد على ذلك» كما أن الخلفاء الراشدين - حاصة عمر بن الخطاب - كانوا 
يسيرون فى المسلمين وهم يقتدون بالنبى ك فى العمل بهذه السياسةء ويلزمون قادتهم 
وعمالم بالأخحذ بهاء وسيرد لاحقا بعض نغاذج ذلك» ولاشك أن التفقد كسياسة 
ضرورية لازمة لأمن المسلمين يستبطن معانى ودلالات كثيرة. 


فهو من ناحية سعى مستمر لاكتشاف نواحى العجز أو القصور التى قد تحول دون 
فاعلية السلطة السياسية» بقطع النظر عن أسبابهاء وهذا العجز قد يكون" لتلافى خلل 
يطراًء» أو حادث يحدث» أو طامع يطمع» أو ظالم يظلم» أو ناكث ينكث» أو عامل 
يهمل» أو فساد يحصل مع الركون إلى كل أحد» وإذا كان الغدر طباعا فالثقة بكل أحد 


“™ #* 


كما أن التفقد أساس من أسس الرعاية التى أنيطت بالحاكم الملسلم وفق 
حدیث"کلکم راع وکلکم مسفول عن رعیته"» لیس لأن الرعاية تتطلب الاهتمام .عا 
يجرى فى نواحى الخلافة» وأرجائهاء وإغا أيضا لأن مقامها الإصلاح بأوسع معانيه» 
وحين يهمل التفقد أو بمنع فقد سد على الجتمع باب من أبواب الإصلاح. 


ثم إن التفقدء من ناحية ثالثة» يضفى على الحكم مات الوعى ومتابعة مايدور حول 
سواء کان لصا الحتمع» أو کان ضده» وهذان لایتوافران إلا فى نط الحكم الذى ينظر 
إلى السلطة على أنها أمانةء وينظر إلى الرعية نظرة كلها اهتمام» ET‏ رغم 
أن | لله سبحانه هيا له املك وصرفه فى سائر جنوده من الأنس والحن والطير والورحش» 
تأحذه آفة الاغتزار بالركون إلى هؤلاء الجند دون تتبع شئونهم والسؤال عن الغائب . 
منهم وإنغا كان كثير التفقد لأحوالهم تاطا فى أمورهم» بحيث م خض عليه أصغر طير 
من الطيور إذا غاب عنه وكان مكانه الساعة الواحدة» وكان عمر بن الخطاب ديد 
الحرص على تفقد مصالح المسلمين وكان يقول: "والذى بعث محمدا بالحق لو أن جملا 
هلك ضیاعا بشط الفرات خحشیت أن يسأل الله عنه آل الخطاب". 


۲٣-۲۰ / النمل‎ )١( 
انظر: القرطبى› مرحع سابق؛ ج ۱۲ ص ۱۷۹-۱۷۸. وانظر أيضا ما أورده ابن کثير» تفسير‎ ) ۲( 
۲۹۳۸ ص‎ »٥ سيد قطب» فى ظلال القرآن» مرجع سابق» ج‎ .۳٣۹ القرآن» مرحع سابق» ج ۳» ص‎ 
۲۲ انظر: مخطوط محمد بن عمد الأسدىء» التيسير والاعتبار» مرحع سابق» ص‎ ) ۳( 
۲۳ انظر: المرجع السابق» ص‎ ) ٤( 
۲۱۸ (ه ) انظر: آحمد زکی صفوت» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» ج ۱» ص‎ 
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وفوق ذلك فإن التفقد يلازم الخلافة فى جميع مراحل أدائها لوظائفهاء أنه مراقبة 
مستمرة لاتنقطع» ولاتقف عن حد إلا حد الشرع» ولكنها مراقبة مدبرة أو مقصوده. 
ليس ععنى نها موحهة إلى أشخاص بلواتهم» وإغا وجهتها الأساسيه الثغرات التى یعانی 
منها انحتمع السياسى» إن المراقبة هنا ترتبط بالإقدام الذى تحدث عنه الماوردى“. 
کو اعد اهو دیل اا فی مار اا ی چ ان ع وکو 
مايهدد حر كتها ومؤسساتهاء كما أنه دليل كياسة فى تدبير شئون الحكم من حهة 
تأكيد حرص السلطة على التطرق إلى كل منفذ يتحقق منه نصح الرعيةء والاجتهاد من 
(ثانيا) - أهمية التفقد 
لاشك أن عرض الدلالات السابقة يكف عن يعض نراي أهمية الفقد بيد أن 
هناك بعض الاعتبارات الأحرى التى تكمل هذه النواحى وأهمها:- 
[] أن التفقد مدخحل مهم من مداخل قمع مصادر الاضطراب والفساد فى الجتمع 
عا يحقق افيبة للحكي وی ؤ كد مصداقية قوته فی مداواة الخلل والتصدع» يقول 
الأسدى موضحا ذلك:“ فإذا كان الملك متفقدا لمصال الأحوال وأعوان امملكة 
عالما عا يتجدد ويطراً على رعيته لزم كل أحد منهم مكانه.. وإذا أهمل الك 
التفقد» واتكل على أحصائه ومايرفعونه إليه من الأحوال والأقوال بحسب أغراض 
أنفسهمې ومال معهم من غير بحث ولاتحقيق.. فامتنع المظلوم عن شكواه واستبد 
مایریده ويهواه..“ % 
[] قد یک يكشف التفقد ضرورة التراحع أو العدول عن ب عض القرارات أو 
السياسات التى يرتب على العمل بها إلحاق الضرر ببعض المسلمين» فتفقد 
عمر بن الخطاب لأحوال المسلمين هو الذى أداه إلى العدول عن سياسته فى 
عدم فرض العطاء للمولود من المسلمين إلا بعد أن يفطم . 
]٣۳[‏ وقد ي يكشف التفقد عن معرفة حوائج الرعية ١‏ لمسلمة خحاصة تما يتوقف 
عليه بقاؤهم وحياتهم من الزاد والمؤن والطعام» وتفقد عمر بن الخطاب أيضا هو 


(1 ) انظر: الماوردى» قوانين الوزارة تحقيق ودراسة د. فؤاد عبد المنعم أحمد د. محمد سليمان داو 
الاسکندريه: مؤسسة شباب الحامعة» ۱۹۷۸ ص ۸۹-۸۰ 
(۲ ) انظر: مخطوط الأسدى» مرحع سابق» ص ۲۳. ويلاحظ الخطأً فى الكلمتين مابين القوسين والصواب 
فى الكلمة الأول مستحلواء وفى الثانية جانبه. 
(۳ ) انظر: ابن الجوزى» الشفاء مرحع سابق» ص ۸۲ - ولنفس المؤلف» تاريخ عمر بن الخطاب» مرحع 
سابق» ص ۸٥٩-۸٤‏ 
۹ 


الذى جعله يکتشف حقيقة رأة الي م يكن عندها مايطعم أولادها فراحت 
تتحايل على حوعهم وحاجتهم للطعام فلما علم بشأنها وشأنهم» حمل إل 
مایسد حاجحتهم وشا ركهم فی إعداد طعامهم و لم ي ركهم إلا بعد أن تأكد من 
ذهاب ماکان یعوزه ^ 
]٤[‏ كذلك فإن التفقد يساعد على التعرف على أحوال الرعية والاطلاع على 
ماقد تعجز عن توصيله إلى الحاكم» ومن هنا كانت أهمية متابعة الأعمال» التى 
عدها الماوردى إحدى الوصايا المهمة فى تدبير أحوال املك . وكان عمر بن 
الخطاب لايكتفى .عا كان بمضيه من سياسة التفقد داحل عاصمة الخلافة - بل 
کان يطمح - لو اُسعفه العمر إلى إعمالها فى بقية أطرافها"“» وكان يقول: 
"يحب علي أن أسافر لأقضى حوائج الناس فى أقطار الأرض» لأن بها ضعفاء 
لايقدرون على قصدى في حوائجهم لبعد الملكان» فينبغى أن أطوف البلاد 
لأشاهد أحوال العمال وأسير بسيرتهم وأقضى حوائج المسلمين»› فلا یکون فی 
سنى عمر أبوك من هذه السنة". 
[ه] يضاف إلى ماسب أن التفقد إذا كان يحقق الأمن للمحكوم» فهو كذلك 
يحقق الأمن للحاكم مادام يتحرى فيه العدل والإنصاف ويبتعد به عن مواطن 
الظلم والجور» وحين يعدل الحاكم لانخاف و 
حرصها على بقائه أكبر من حرصها على تغييره» ولذلك م یکن مستغربا أن 
يتعجب رسول قيصر الروم من عدم تعرض أحد من المسلمين للخليفة الثانى عمر 
بن الخطاب بسوء» وهو نائم بلا حراسة أو حجاب فى المسجدب ليقول بعدها 
المبارة الشهورة: : "عدلت فأمنت فنمت". 
(ثالثا) - أهم أشكال التفقد 


يتحقق التفقد بكافة الأشكال التى ترمى الحجىء به وفق مقاصد السياسة الشرعية» 


ومن خلال دراسة بعض المصادر المتاحة أمكن استخلاص بعضها: 


)١(‏ انظر: ابن الجوزى» الشفاء» مرحم سابق» ص ۸۳-۸۲» وانظر أيضا فى هذه القصة: الغزالىء التبر 


المسبوك:ة مرجع سابق» ص ۷۱-۷۰ 


(۲( انظر: :فى تفاصیل هذه الرصايا: الماوردى» قوانین الوزارة» مرحم سابق» ص ١٤١‏ ومابعدها. 
(۲ ) انظر: الغرالى» التبر المسبوك مرحع سابق» ص ۷١‏ - وانظر رواية أحرى لابن الجوزى» تاريخ عمر؛ 


مرحع سابق» ص ۱٤۲‏ 


٤(‏ ) انظر: الغرالى» التبر المسبوك» مرجع سابق »ص۲۱ -۲۲.وانظر رواية أحرى أكثر تفصيلا ذكرها ابن 


الجوزى فى تاريخ عمر بن الخطاب» مرحع سابق» ص١١٠‏ .وانظر أيضا :الطرطوشى» مرجع سابق» 
ص٦٤‏ 
fe.‏ 


فشمة شكل أول هو تفقد الأحوال فى المواقف التى يستشعر منها الخطرء أو تذا 
فيها الشائعات عن تعرض ابجتمع السياسى لبعض مايهدد أمنه» وكان الرسول 2 
أجود الناس وأشجعهم فى مثل هذه المواقف» وقد روى أنه: "لما فزع أهل المدينة ذات 
ليلة» فانطلق ناس قبل الصوت» فتلقاهم الرسول ر راحعاء على فرس لأبى طلحة 
عَرئ» فی عنقه السيف» وهو يقول: م تراعواء م تراعوا"» وقد استخلص بعض 
الفقهاء من هذا السلوك النبوى بعض الدلالات منهاء شجاعة القيادة النبوية» وشدة 
عجلتها فى الخروج إلى العدو قبل الناس كلهم» وحواز سبق القيادة فى كشف أخبار 
العدو مالم يتحقق الملاك» واستحباب تبشيرها الناس بعدم الخوف إذا ذهب ”". 

ونمة شكل ثان هو تفقد أحوال العامة من المسلمين فى كافة شعون الخلافة قدر 
الستطاع» وهو ماكان يفعله عمر بن الخطاب ويدعو إليه كما سبق» وأساس ذلك - 
كما ذكر بعض العماء: "القيام بتفقد البلاد والرعايا والنظر التام بالفحص التام ومراعاة 
امور الشريعة» وماتقتضيه الأحكام الواحبة والسياسة امحكمة فى تعديل الممالك وعمارة 
البلاد بإزالة أسباب الفساد» وقطع أصول المفسدين وفروعهم واستصال مادتهي"”. 
ويحدث ذلك "بقيام الملوك وتنفيذهم للأرامر الشرعية ومايليق بالسياسات المرضية 
واحتياطهم بالاجتهاد على مايجب عمله وتعديل مصاڂ العباد والبلادء وإذا تم هم 
مايطلب منهم» ومايجب من الطاعة وجب عليهم الاستمرار على المراعاة» ودوام التفقد 
للأحوال"“. 

أما الشكل الثالث للتفقد فهو الخاص بالعمال ومستخدمى الحكم» أى تفقد بطانته» 
فيجب على الحاكم“ أن يتفقد أحوال كل منهم» ومايتعلق به ومايصدر عنه ومايحب 
عليه» فإن وجده على السداد شکره وزاده» وأنعم عليه..» وإن وجده بخلاف ذلك 
عزله» ووبخه» وعزره .ما وجب عليه . 

ويبقى الشكل الأحير» وهو تفقد أصحاب المهن من التجار والزراع وذوى 
الصناعات المختلفه والحنودء وغيرهم ممن يعتمد عليهم احتمع السياسى فى تأسيس إغائه 
الحضارى فى كافة ابحالات» وفى الدفاع عن هذه الإنماء ضد حاولات الإعاقة والهدم» 
ولذلك عد الأسدى أن من جملة التفقد الضرورى "حسن النظر فى أحوال الأراضى 


)1( انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۰۱٠١‏ ص ٦۸-٦۷‏ 

(۲ ) انظر: المرحع السابق. 

(۳ ) انظر: خطوط الأسدی» مرحع سابق» ص ۲۲ 

٩(‏ ) انظر: المرجحع السابق» ص ۲۳. وقد ميز الأسدى فى مخطوطه بين نوعين لتفقد الأحوال العامة“ أحدهما 
متعلتق بأحوال الرعايا فى المدن والأمصارء والثانى يتعلق بأحوال الرعايا فى القرى والبوادى» وأماكن 
الزروع والآثار“. انظر: المرحع السابق ص ۲٤‏ 

(ه ) انظر: عخطوط الأسدى» مرجع سابق» ص ۲٤‏ 
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والزروع التى هي قوام للناس والبهائم» ثم النظر فى الجهات للمالء والأرزاق والتحصيل 
التى هى علة التمدن» والاجتماع» والأسباب» والمعايش» ثم النظر فى سائر الأمور التى 
لابد منها فى سد الثغور وإقامة العساكر وإظهار القوة". 

ويبقى بعد هذا العرض الموجز لطبيعة التفقد التذ كير بعلاحظات مهمة: 

[الأولى] - أن أمن الحاكم الذى يحدثه التفقد ليس مدعاة لتجاهل التدابير اللازمة 
لكفالة هذا الأمن قبل التفقدء إن مثل هذه التدابير لازمة بشرط ألا يتزتب عليها مايؤدى 
إلى جحاهل مصال فغات ابجحتمع السياسى. 

والملاحظة [الثانية] - لايستلزم التفقد ضرورة نزول الحاكم المسلم مباشرة إلى 
الرعية» قد يكون ذلك أنسب لعصر صدر الإسلام» لكن مع تعقد أو تشابك التطور 
الحضارى» ومايفرضه من تزاحم وتكاثر الأعباء قد يكون عدم التزول المباشر للتفقد أنفع 
وأنجح» مادام الحاكم على وعى وبصيرة ما يجرى فى كافة أخاء الخلافة. 

والملاحظة [الثالثة] - قد يكون من لوازم التفقد - وانطلاقا من الملاحظة الثانية - 
اللجوء إلى الشكل المؤسسى فى تنظيمه» والعمل به» سواء استعمل فى ذلك ماهو 
معروف واشتهر فى الخبرة السياسية الإسلامية» كالحسبة» والشرطة» أو ابتدعت أشكال 
حديدة لم تكن معروفة من قبل. 

والملاحظة [الرابعة] - أن التفقد كما سبق أمانة ورسالة استخلافية ليس مقصودا 
منها إلا صيانة فعالية هذه الرسالة» ومن ثم فإنه لاججال فى التفقد لخروج الحاكم فى زينة 
أو حشود قد يكون من ورائها الاستظهار» والإسراف فى الإنفاق» فضلا على تعطيل 

والملاحظة [النامسة] - أن الانتصار لضرورة التفقد هو انتصار لفعاليته وليس لاسمه 
بالأساس بمعزل عنهاء ولذلك قد ترتبط هذه الفعالية ببعض المسميات العربية الأصيلة 
التى قد تتحقق بهاء وإن لم يستخدم دليلا عليها لفقظ التفقد كالنظرء والتدبسر» 
والتمحيص» والبحث» والاستقصاء وغيرها. 


(۱) انظر: عخطوط الأسدى»› مرجع سابق» ص Y4‏ 
for‏ 


المطلب الثالث 
التطوير الدائم للإطار النظمى الأمنى 

لاتستقل حر كة التعامل لتحقيق الأمن عن بناء الإطار النظمى الذى يناط به تنفيذ 
السياسات والقرارات الأمنية فى الجتمع امسلم» وبقدر مايبجحدث من توافق فى هذا الإطار 
بقدر ماتستطيع القيادة الشرعية استيعاب كافة التغيرات الكمية والكيفية» التى يحدثها 
التطور المستمر فى الواقع المعاش» والعكس صحيح» وفى خيرة المسلمين فى عصر النبوة 
وعصر الخلافة الراشدة مايؤ كد صدق هذه المقولة. 

(أولا) - حقيقة ودلالات الإطار النظمى 

أصل النظام فى اللغة الحأليف والترتيب» والاتساق» وقوام الأمر وعماده» وملاك 
أمره» والطريقة والسيرة والعادة» والرباط» ومادة الاتساق والتأليف» والاستقامةت 
والاعتدال» فكأن مادة نظم جماع معانيها الانسجام والتوافق والترابط الأمر الذى يكن 
معه القول إن هذه المادة تطلق على كل مايحقق هذه المعانى ما تقوم عليه الحياة فى 


جماعة معينة". 


وفكرة النظامية ليست غريبة على الإسلام ذلك أنه سبحانه قد أقام الدين على 
الاستقامة والنظام المحكم الذى: ل لأيأتيه ألْاطِل من ين يدنه ولا من حَلفِهِ تنزيل من 
حكيم حيار  )‏ وأقام نظام الحياة على نفس الأحكام» فلا عبث فى قواعده ولا 
اعتباط فی مکوناته» [ وَخلق کل شىء فَقَدرة, تفدیراً ‏ » ولذلك شرع الل أن ا 
أعطى الفاعلية والنفع هذا النظام أحله له» وما أعطاه الجحمود والضرر حرمه عليه» ومابين 
الجل والحرمة كانت السعة التى تحقق شرع الله بلا تفريط أو إفراط *» وكذلك نطق 
الحديث النبوى: "إن الله فرض فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودا فلا تعتدوهاء وحرم 
أشياء فلا تنتهكوهاء وسكت عن أشياء رحمة لكم من غير نسيان» فلا تبحثوا عنها“ .. . 
فحقيقة الإطار النظطمى تتضمن مس دلالات:- 

الأرل] - الانبثاق المباشر من العقيدة» والارتباط الوثيق بهاء فكل نظام سواء حاء 


(۱ ) انظر: مادة نظم فى: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤٤1۹٩‏ 

٤۲/ فصلت‎ ) ۲( 

(۳ ) الغرنان /۲ 

٠۷ انظر فى فكرة النطامية فى الإسلام» د. مصطفى كمال وصفى» مصنفة النظم مرجع سابق» ص‎ ) ٤( 
٠١ ص‎ 1۱۹۸٤ ومابعدهاء د. محمد رأفت سعيد» المدحل لدراسة النظم الإسلامية» حدة دار العلم»‎ 
ومابعدها - وانظر ايضا:‎ 

A. K. Brohi;” Idea of Islamic Order”, The Islamic Quarterly, Vol. XXVIL, No. 1, pp. 1-11 

١١١ انظر: أبن رجب الحنبلي: جامع العلوم الحكم» مرحع سابق» ص‎ )٥( 

for 


بناؤه مفصلا فى الشريعة» كنظم الأسرة» والميراث» والحدود» والطلاق أو أتى بناؤه 
استنباطا من الشريعة كشأن النظم التى تستجد وفقا لتغيرات الواقع» لايستطيع أن يفصل 
نفسه عن المسار العقيدى» لأنه حاء ساسا لتحقيق قيم العقيدة فى نطاق معين للح ركة» 
هی التى يعمل من خلاها. 

والنظام بغض النظر عن شكله» حين يستحوذ على ملاك أمره - أى القيم - 
لاحدث له حلل فى التأسيس أو الأداء فإذا ما أضيف إلى ذلك توافر العمل الصال فيه 
فقد ضمن التماسك والترابط وفعالية الاستجابة المستمرة لمتطلبات واقع الجماعة التى 
يخدمهاء أما حين يأتى النظام نشازا عن العقيدة» فقد فتح على نفسه كل معاول القصور 
البشرى. 


[واثانية] - أن الإطار النظمى وسيلة وليس غايةء فالنظم الى فصاتها الشريعة» أر 
التى يبنيها الاجتهاد الإنسانى على الشريعة» لاتقف بها الأمة عند حد البناء أو لتجعلها 
مقصدا فى ذاتهاء وإغا هى وسائل أو ذرائع لغاية هى تحقيق مقاصد الشريعة حسب 
الدور المنوط بكل نظام بالقرار» والسياسة» والعادة» والمؤسسة» والمبدأ والتشريع أو 
غير ذلك ما يقع تحت الإطار النظمى إغا تقاس فاعليته .عدى تعبيره عن القيمة التى أمّل 
تحصیلها من حلاله» لاعدی حسن تشکیله او تکوینه فحسب» فان تكاملت النظم فى 
تحسيد المنظومة القيمية» فقد حققت المراد منها ‏ . 

(واثالثة] - تأكيد دور الاجتهاد الإنسانى فى بناء الإطار النظمى» فال حق تبارك 
وتعالى حين أودع فى الإنسان الفطرة النظامية» وطالبه بأن يعمل عقله فى نط منظم من 
العمليات الذهنية قبل احتيار الإبعان - كالتدبير» والنظرء والسيرء والرؤية» والتفكر - 
أراد منه أن يكمل مسيرة الاعتقاد عسيرة العمل الصاح» ونظرا لأنه سبحانه أعلم بخلقه» 
فقد هيا للإنسان من النظم مايستقيم وثبات بعض مناحى حياته» نما لايقبل التغير فى 
الزمان أو المكان» حين ترك له فى نفس الوقت سعة احتيار الكثير من النظم التى يغير 
فیها مایشاءء لكن على أن يلترم فى هذا الاختيار ببعض البادىء ومنها ألا يون فى 
بناء قاعدة تشريعية إلمية عامة» وأن يكون الاحتيار لأهل العلم والتخحصص لأنهم الأدرى 
عا فيه النفع العام دون افتات على قيم الشرع» وألا تلهى عملية البناء عن الغاية المرحوة 
منهاء أو أن يهتم فيها بالشكل دون الجوهر. 

والتشريع الإسلامى حين أباح لالإنسان قدرا من الاحتيار فى بناء نظم معيشته يعلم 
أن هذا القدر قد يعتريه القصور الزمانى» أو المكانىء أو اميل أحيانا عن مقاصده» فضلا 


)0 انظر:د.فاروق مد دسوقی»مقومات اجتمع الملسلمالإسكندرية دار الدعوة)۰۱۹۸۳ ص۲۱۹ 


Gi: 


EI‏ 1 ر 
عن الأنانية أحيانا ا بتعديل المسار فى حدود الطاقة ل لا يكلف 
الله نفسا إلا وها © فإذا ماحدث استمرار للنقص أو الخطاً بعد ذلك فإنه يفرق 
بون حالات ثلاث. فإذا كان النقص أو الخطاً تى - عجز خلقى أو مرضى» أو بعامة 


المطالبة بالتصحيح» مع عدم المؤاحذة“ إن | ل تجاوز عن أمتى الخطأء والنسيان» ونا 
استکرهوا عليه“ ^ أما إذا كان القصور أو الخطأً بفعل العمد والاصرار عليه» فإن 
الحكم هو المطالبة بالكف عن وتوقيع الحراء عليه ا ذلك بأنهم اتبعُوا ماأشخط أ بج 
وکرھوا رضوة حط أغماله ۾ . ّ 

[الرابعة] - تجاه الإطار النظمى لسد فروض كفالية") فهو مرتبط - فيما لانص فيه 
- بتطورات الواقع تغيرا وتحولح ومن تم فإذا تصدى لبنائه أهل الاحتصاص من العلماء 
عا فيهم الحاكم» فقد سقط واحبها عن بقية المسلمين» وإن ظلت ضرورة مراعاة فرض 
الكفاية على احميع» ذلك أن سقوطه عن البعض هو سقوط تطبيق وليس سقوط تكليف 
او حکې لأنه فرض يتساوى فيه جميع المسلمين القادرين على أدائه» لامجب على أحد 
وا حالسل بست لاحر ت ولو کان جا با كن ام 
به» وما لا يستطيع الحاكم معذورا القيام به عليه أن يدفع الناس للقيام به . 

(ثانيا) - المبادىء العامة لحركة الإطار النظمى 

رهذه المبادئ إذا ماقدر الالتزام بها كفيلة بالاستجابة لمستلزمات أمن النحتمع السلم 
لأنها تضمن الفعالية للأبنية واهياكل التى يقام عليها الإطار النظمى للأمن فى هذا 
ابحتمع.. وأهم هذه المبادىء:- 

[] الشمول» وهذه الصفة يأحذها الإطار النظمى من طبيعة التشريع 
الإسلامى الذى يعنى يإيجاد النظم التى تنظم كل شون الحياة » لذا فإن النظم 


(۱ ) انظر: د. محمد رأفت سعید» مرحع سابق» ص ۳۱-۲٤‏ 
(۲ ) البعرة / ۲۸١‏ 
(۳) احج / ۷۸ 
٤(‏ ) انظر: ابن رحب» جامع العلوم والحکم» مرجع سابق» ص ۲۸۲-۲۸۱ 
() محمد | ۲۸ 
( ) انظر: نصر عارف» مرحم سابق» ص ۲۸۲-۲۸۱ 
(۷ ) انظر: د. مصطفی كمال وصفی» مصنفة النظم» مرجع سابق» ص ٤11‏ 
(۸ ) انظر: 
S. M. Yusuf,” The Supremacy of Shariat Law in Islamic Society”, The Islamic Quarterly,‏ 
Vol. XX!-XX11, No. 1-2, January-June, 1978. pp. 15-23‏ 
foo‏ 


المبنية على هذا التشريع لاينبغى أن تقصر عن تحقيق هذا الشمول. 

وتحقيق صفة الشمول فى الإطار النظمى يتاج إلى ثلاثة أمور: أوها - أن 
يغطى بقدر الإمكان كافة أوجه النشاط الاحتماعى» بحيث يغطى كل نظام 
منحى أو آخحر من مناحى الواقع المعاش» والثانى - أن تكون النظطم المتفرعة من 
کل نظام قادرة على استیعاب مایستبطنه من حرکات وفعالیات ؛ فعلی سبیل 
المغال ؛ إذا كان النظام السياسى منوطا به ضبط حركة الوجحود السياسى» فإن 
النظم الفرعية له كنظام البيعة» وأبنية اتخاذ القرار» والحسبة» والقضاء وغيرها من 
النظم الفرعية منوط بها هى الأخحرى المساهمة فى فعالية الإنجاز السياسى بحيث 
لامحدث حلل فى أداء النظام السياسى نتيجة الخلل فى أداء أحد أو بعض نظمه 
الفرعيه» وكذا الحال فى بقية النظم» والأمر الشالكث - أن تغطى احتياحات 
الإنسان فى ابحتمع المسلم المادية وغير المادية بحيث لايأتى عطاؤها وهو يعلى 
جانبا فى هذه الاحتياحات على حساب الجوانب الأحرى ". 
(۲] القدرة على التكيف مع الواقع» وهذا التكيف لاتقوم به إلا النظم القابلة 
للتغييرء» أما النظم التى تخاطب جوانب ثابتة فى الجتمع السياسى فلا يأتيها 
التكيف إلا فى اسلوب أدائها أو إدارتهاء وإحراءات تنفيذها نما م يرد فيه نص 
منزل» ويحدث التكيف للنظم القابلة للتغير» أو بمعنى أدق للنظم التى يخرعها 
الاجتهاد البشرى على هدى الأصول المنزلة بصور شتى. 

فقد يحدثه إلغاء بعض هذه النظم إذا ثبت أن الواقع تجاوزها أو أن علة بقائها 
غير ذات محل» وقريب من ذلك ما أقدم عليه الخليفة الأول من إيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم رغم ماكان فيه من مقاصد أمنية حماعة اللسلمين» ورغم أنه 
قد حرى العمل به فى عصر النبوة. 

وقد يحدثه تعديل سير العمل ببعض النظم القائمة دون تغييرها كلية» فقد 
عدل عمر بن الخطاب أسلوب توزيع العطاء على المسلمين الذين حرى العمل به 
فى حلافة سلفه» فآثر أن يفرق فى العطاء بين أصحاب السابقة من المسلمين 
وزادهم» وجعل من يليهم فى السبق فى مرتبة تالية هم » رغم ان أبا بكر کان 
يسوى بين الحميع ويرك أمر سابقتهم إلى الله ليكافنهم عليها » كذلك عدل 


(۱ ) انظر: د. محمد رأفت سعید» مرحع سابق» ص °۳ - وانظر ایضا: 
Abdo A. Elkhooly,” Socioeconomic Institutions and the Quran: Cultural Sequential Approach‏ 


to Human Society”, Ham dad Islamicus. Vol. VI, No.3, Autumn, 1984, pp.3-19 


( انظر: ابن سعد» مرحع سابق» القسم الأول من ج ۲ ص ۲۱۳ ومابعدها - المارردىء› الأحكام» 


مرجع سابق» ص (e‏ 


(۳ ) انظر: الكاندهلوى»› مرحع سابق» ج ۲› ص ۱۲۷ ومابعدها. 


۳0٦ 


الفتوحات بشكل م يكن معهودا فى التجربة الإسلامية قبله . 

وقد يحدث التكيف عن طريق ابتداع نظم حديدة يحتم تطور الواقع المعاش 
وحودهاء فقد استحدث أبو بكر نظام ولاية العهد فى إسناد السلطة حتى يجتب 
اللسلمين ماحدث فى السقيفة» وأنشاً عمر بن الخطاب الدواوين”) كما انشا 
نظاما لمد المسلمين ما يحتاجونه من مؤن وأغذية أسماه دار الدقيق» ووضع نظام 
البريد“)» وكذلك أسس نظاما لإقراض المسلمين بعيدا عن الربا واستغلال 
المرا .)@ 

بال . 


[۳] التكامل فى الإنجازء وهو ضرورة يفرضها تكامل النظم الفرعية لنظام الحياة 


فى الإسلام» وتعدد الاخحتصاصات والهام التى قد يقم بها النظام الواحدء 
فالشرطة كجهاز أمنى لاتقف عند ملاحقة الجربعة» بل ها أدوار أحرى كلها 
متفرعة من وظيفتها الأمنية”» و كذلك الحسبة فهى تلاحق المنكر فى صوره 
المتعددة"» كما يفرض التكامل أيضا أن بعض النظم هى بطبيعتها لازمة لبناء أو 
إنشاء نظم أخحرى» ولذلك درج بعض علماء التحليل السياسى على التفرقة بين 
النظم المؤسسة (بكسر السين) والنظم المؤسّسه (بفتحها)» فالأرلى هى الكلفة 
بتحقيق مقاصد السياسة الشرعية مباشرة» والثانية هى أدوات الأول فى تنفيذ 
هذه المقاصد“) ويقتضى التكامل توحيد مقياس تقييم أداء كافة النظم» وحيث 
إن كل نظام يهدف إلى تحقيق ولاية الشرع فى ناحية أو أحرى ") فإن هذا 
المقياس ينبنى على مدى ماتم فى كل ولاية من أمر با معروف ونهي عن المنكر في 


(٤( 
(°) 


انظر: مصطفی منجود» مرحع سابق» ص ۱۲۰-۱۱۹ 

انظر: الماوردىء» الأحكام السلطانيةء مرجع سابق» ص ۲١٤‏ - اين خلدون المقدمة» مرجع سابق» ص 
٤‏ - الکتانی» مرحع سابق» ج ۱» ص ۲۳۲-۲۲۰ ۰ 2 
انظر: ابن سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ج ۲» ص ۲٠١‏ - السيوطى» تاريخ الخلقايء مرحع 
سابق» ص ۱۳۷ 1 

انظر: الکتانی» مرحع سابق» ج ۱» ص ۱۹٤-۱۹۱‏ 

انظر ما أورده: توفيق محمد سبع» قيم حضارية فى القرآن الكريم» القاهرة: بحمع البحوث والشئون 
الإسلامية» ۱۹۷۲› ج ۲» ص ۳۱۷ 


۲۳۱ انظر: مادة شرط فى: ابن الأئيرء النهاية» مرحع سابق» ج ۲» ص‎ )١( 

(۷) انظر: ابن تيمية» الحسبة مرجع سابق» مواضع متفرقة. 

(۸) انظر: سيف الدين عبد الفتاح» مرجع سابق» ص ٥٤۹-٥۳۷‏ - نصر عارف» مرجع سابق» ص ۲۸۹. 
)٩(‏ انظر: مزيدا من التفاصیل فى: 

Muhammad Abdullak Al.Buraey,” Administrative Development An Islamic Perspective.”, 
Unpublished Dissertation, The Department of P. Science, the University of North Carolina, 


1981, pp.296-36 
oY 


نطاقها.. ذلك "إن هماع الدين وجميع الولايات هو أمر ونهي» فالأمر الذى بعث 
الله به رسوله هو الأمر بالمعروف والنهى الذى بعثه به هو النهى عن عن 


المىك“ . 


ئ[ الانفتاح الحضارى» فكل مايجد فيه المسلمون نفعا فى بناء إطارهم النظطمى هم 
أولى به» ولاغضاضة أن يكون من إبداع غيرهم بعد تمحيصه» وقبول مايتسق 
وقيم شرعهم ولفظ كل مايخالفهاء فالتواصل الحضارى ليس فقط من السنن 
الكونية» بل تفرضه الوظيفة الحضارية للمجتمع المسلم ولقد اقتبس المسلمون فى 
حلافة عمر بن الخطاب الدواوين» وبصرف النظر عن مصدرهاء وهل هو إبحاز 
فارسی أم هو إبداع رومى» فقد عدلوا فيها أداء ووظائف› كما حافظوا على 
بعض النظم التى حرى عليها العمل فى بعض أطراف الدولة قبل الفح 
الإسلامی» حتی ذکر ابن حلدون أن ديوان الخراج والحبايات ظل على ماكان 
عليه قبل الفتح فى العراق والشام» ففى العراق ظل ناطقا بالفارسية› وفى الشام 
ظل ناطقا بالرومية» وظل كتاب الدواوين من أهل العهد من الفريقين » وإن 
كان الأمر لم يخل من إحراء بعض الإصلاحات التى م يكن للمسلمين غنى عنها 
ما يتفق وعقيدتهم الدينية» وی تمش فى نفس الوقت مع مصلحة الشعوب التى 
دانت مم فى الأمصار" . 

[ه] عورية دور المسجد فأمن الجحتمع المسلم يبدا من امسج ففيه تتتشر السكينة 
والطمأنينةء وينتفى الشعور بالخوف» ألا بكر ١‏ له تطْمَين القلوبأ ي“ فيه 
يحرم أى عمل عدوانى» فإذا حرج المسلم منه فرض عليه الملسجد إلا أن يكون 
مشيعا للأمن فى الآحرين» بالفعل الإيجابى الذى ينع المنكر وينشر المعروف إن 
sl vo ° 0‏ 2 و لا خر قل ° لاه ”د 
لعلو هى عن الفخشآء والمنکر وزكر أ له كبر وا له غيم 
مَاتصنعوني *» ويستجيب للحياة ويتفاعل معهاء ویؤدی ماعليه من واحبات 
جاه بحتمعه» ليكمل بها ما بدأه من عبادة داخل المسجدى وبذلك يتحول المسجد 
- من حیث یلزم المترددين عليه بربط العبادات با للعاملات - إلى نظام فعال 
يؤدى جيع الخدمات التى يحتاحها النطاق الذى يقع فيه اجحتمع اللسلي فإذا ما 
دی کل مسجد ماعلیه بهذا الشكل» لتكاملت أدوار المساجد جميعها فى خحدمة 


)١(‏ انظر: ابن تيمية» الحسبة» مرحع سابق» ص 
)۲( انظر: ابن حلدون» القدمة» مرجع سابق» ص Y4‏ 
(۳) انظر: احمد أمین» فجر الإسلام القاهره مكتبة النهضه» ۱۹۷۸› ص ۹٤-۹۳‏ 
)٤(‏ الرعد / ۲۸ 
(ه) العنکیوت / ٤٥‏ 
oA‏ 


احتمع ككل» ولزاد الوعى الأمنى . 


امطلب الرابع 
ملازمة الأمن كافة أنحاء دار الإسلام 

فالأمن كمفهوم عقیدی شامل يستغرق دار الإسلام كلها دون تفرقة بین موضع 
وآخر فیهاء إلا أن يطراً عليه مايخرحه من نطاق هذه الدار بصفة مؤبدة» كما حدث 
لبعض البلاد التى انحصر عنها نفوذ الحكم الإسلامى فى اتمم العاصر مشل أسبانيا") 
والذى لاشك فيه أن الحديث عن دار الإسلام يعيد إلى الأذهان الاحتلاف الفقهى فى 
التفرقة بين دار الإسلام ودار الحرب» والذى لايزال بعض العلماء المعاصرين يتعرضون له 
برؤية اجتهادية تحاول فى بحملها إعادة النظر فى هذا التقسيم الفقهى هاتين الدارين. 

وحاصل القول - دون دخول فى تفاصيل كثيرة - أن الفقه الإسلامى يتنازعه رأيان 
فى أساس هذا التقسيم» أوهما ينظر إلى الأحكام والنظم المعمول بها فى الدار. فإن 
كانت مستمدة من الإسلام صارت الديار إسلامية» وإن كانت مستمدة من غيره» فهى 
ديار غير إسلامية» ولو وصفت بذلك» يقول الكاسانى“ إغا تضاف الدار إلى الإسلام أو 
إلى الكفر لظهور الإسلام» أو الكفر فيها» كما تسمى الجحنة دار السسلام» والنار دار 
البوارء ولوجود السلامة فى الحنة والبوار فى النار» وظهور الإسلام والكفر بظهور 
أحکامهماء فإذا ظهرت أحكام الكفر فى دار فقد صارت دار كفر» فصحت الإضافةت 
وهذا صارت الدار دار إسلام بظهور أحكام الإسلام فيها من غير شريطة أحرى فكذا 
تصير دار الكفر بظهور أحكام الكفر فيها“ © والرأى الشانى ينظر إلى أمن المسلم 
وولایته» فن کان آمنا لکونه مسلماء فالدار الي يعيش فيها دار إسلام وإلا فهي دار 
الدار دار كفر » ليقول“ إن المقصود من إضافة الدار إلى الإسلام» والكقر ليس هو 


() انظر: فى الرسالة الحضارية للمسجد ؛ د. على عبد الحليم حمود» المسحد وأثره فى المحتمع الإسلامى» 
القاهرة: دار المعارف» ١‏ ؛ منصور الرفاعى عبيد» المسجد ومكانته والإمام ورسالته بدون» 
۰ ؛ د. مصطفی کمال وصفى» نظام الحكم فى الإسلام» القاهرة: دار الملعارف» ۱۹۷۷ ص 
1-4 ؛ د. محمد توفيق بلبع» المسجد فى الإسلام» عام القكرء العدد الثانى» الجلد العاشيء يوليو / 
سبتمیر ۱۹۷٩۹‏ ص ٤۲-۲۳٣‏ ۲ 

(۲ ) انظر: د. جمال الدين عطيةء النظرية العامة للشريعة الإسلاميةء الكويت: مطبعة المدينة» الطبعة الأرل» 
۷ هھ = 1۹۸۸ م)» ص ۲۷۱ 

(۳ ) انظر: الکاسانى» مرجع سابق؛ ج ۷ - ص ۱۳۱-۱۲۳۰ 

٤(‏ ) وهى ظهور أحكام الكفر فيهاءوأن تكون متاحمة لدار الكفرءوألاً ييقى فيها مسلم ولا ذمى آمنا بالأمان 
الأول وهو أمان اللسلمين؛انظر المرجع السابق؛وانظر أيضا: ابن عابدین» مرجع سابق» ج۴ »ص۲۱۱ . 
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عين الإسلام» والكفر» وإغا المقصود هو الأمن والخوف» ومعناه أن الأمان إن كان 
للمسلمين فيها على الإطلاق» والخوف للفكرة على الإطلاق» فهى دار إسلام» وإن كان 
الأمان فيها للكفرة على الإطلاق» والخوف للمسلمين على الإطلاق فهى دار الكفرة» 
والأحكام مبنية على الأمان والخوف لا على الإسلام والكفر“ . 

وتفريعا من هذين الرأيين فإن الباحث يرى:- 

(أولام - أن هذا التصنيف إذا كان - كما صرح كثير من المعاصرين - اجتهادا ۾ 
ينطق به الشرع»› وإنغا ابتدعه الفقه الإسلامى - مفبتا نظرته الواقعية إلى طبيعة التطور 
الحضارى الذى مر به ابحتمع الإسلامى - فإن جاوزه - أى التصنيیف - يتم بقدر التغير 
الذى يحدث فى هذا التطور» وإن أدى فى النهاية إلى إسقاطه. ومعنى ذلك أن الفقهاء 
العاصرين يجب .ألا يقف بهم الأمر عند حد رفض هذا الاجتهاد الفقهى تحت ضغط 
الواقع الابتلائى للآمة» بل عليهم تقديم الدليل متسقا مع أحكام الشرع. 

(ثانيا) - لايقدح فى شمول الأمن دار الإسلام انقسام إقليمها بين دول متعددة» 
مادامت تنتمى حضاريا إلى الإسلام بجعل أساس الحكم فيها إسلاميا وبوجحود البشر 
الذين يدين أغلبهم بأحكامه» وإذا كان بعض الفقهاء قد تحدثوا عن القائد الواحد للدولة 
الواحدة فى الأمة الواحدة "» وإذا كان التطور المعاش قد وزع الأمة بين أكثر من 
دولة» وأكثر من قيادةء فقد ييدو واقعيا الانطلاق - لتجاوز هذه التغيرات - من معيار 
الأمة الواحدة لتحقيق الأمن» ولكن ذلك يفترض بدوره إيجاد صيغة سياسية تأتلف من 
حلاها القيادات - ومن ثم الدول - بحيث تكون امتدادا رسميا هذه الامة» بعد أن سلم 
المسلمون بواقعية وجودها الحضارى» لقد تحدث البعض عن فكرة“ كومئولث إسلامى“ 
کاتحاد فیدرالی بين المسلمين يتزأسه مؤتر إسلامى يقوم بدور الميفة المنفذة ههذا الاتحاد 
ويضم العوا م - كذا الإسلامية- الإفريقىء الإيرانى» العربى» الأرروبى» الصيضى» 
والمالیزى"› و تحدث آحرون عر“ منظمة الدول الإسلامية“ . 

(ثالثا) - أن الصياغة السياسية المطلوبة لتحقيق أمن الأمة وقذ انقسمت دارها بحب 
أن يستعلى عن أن يكون أمنا قوميا بامفهوم الوضعى» فبناء المفهوم الإسلامى للأمن له 


(۱ ) انظر: الکاسانی» مرحع سابق» ج ۷» ص ٠١١‏ 

(۲ ) انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية؛ مرحع سابق» ص 4. ورغم أن الأصل عند الجوينى هو واحدية 
الإمام والدولةء إلا أنه أحاز إمامة آحر - إن نم يكن بد منه-فى الناحية التى يقصر عنها سلطان الإمام 
الأول“ إذ لو بقى أهلها سدى لتهافتوا على ورطات الردى“. انظر تفاصيل رأيه فى: غياث الأمم ؛ 
مرجع سابق» ص‌۱۳۲-۱۲۸ 

)٣(‏ انظر: مالك بن نبى» فكرة كومنولٹ إسلامى» ترجمة الطيب الشريف» القاهرة: الملكنب الفنى للنشر؛ 
۰ ص ٤‏ ومابعدها. 

۰۱۹۷١ انظر: د. محمد ضياء الدين الريس» الإسلام والخلافة فى العصر الحديث» القاهرة: دار التراث»‎ )٤( 
۳۷٣-۳٣۱ ص‎ 
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قواعده وله منهاجه الواضح الحدد على نحو ماسبق فى الباب الأول» أما مفهوم الأمن 
القومى فينبع بناؤه من الفكر القومى الذى ينبع منطقه من حصائص الدولة الأوروبية 
القومية فى القرن السابع عشر"» ولذلك تعددت تعريفاته بتعدد مصادر هذا الفكر مما 
أوقع كشيرا من الباحثين فى الخلط والاضطراب والغموض فى تحديد العلاقات 

الارتباطية”» كما أن حدود المفهوم الإسلامى هى العقيدة» ولذلك يوحد بين أفراد 

الأمةء ويدع سعة فى الدحول تحت مظلته بإعلان الإعان بالتوحيد أما الأمن القومى 

فحدوده الكياتات الجغرافية المصطنعةء ولذلك فهو لايسع إلا من انضوى تحت هذه" 
الحدود واكتسب جحنسیتها» وشتان بین استمداد الأمن من مصدر ابت أزلى› واستمدادډه 

من مصر متغير قابل للانتقاص باستمرار. ثم إن الأمن فى الإسلام لايييح العدوانء 

ولايشرع له إلا بالثل» ولابمتد نطاقه إلا بقدر توسع نطاق المؤمنين بالإسلام أما الأمن 

القومى فيبيح العدوان والتوسع حارج الحدود الإقليمية للدولة التى تتبناه» لذا م يكن 
غريبا أن تعلن إسرائيل أن مايحدث من تطور صناعى وعسكرى فى العراق يهدد أمنها 

رغم بعد المسافة الإقليمية بينهماء وأن ترى القوى الكبرى المنطقة العربية امتدادا لأمنهاء 

لايسمح بأية تطورات ولو كانت لصاح المنطقة مادامت تتعارض والمصالح القومية هذه 

القوى ۳. كذلك فإن الأمن القومى مقصده المصال القومية» أى التى تفرضها الإرادة 

القومية داحل الدولةء فكلما يحقق هذه المصالم مباح» سواء جاء بالتزام قيمى» أو بغيره 

فالمهم المصالم» وهكذا تتحول القيم من غايات ومقاصد إلى وسائل» ويكون لكل دولة 

مفهومها الخاص للقيم بالقدر الذى يحقق مصالحها ويبقى أن مفهوم الأمن القومى أثبت 

قصورا فى التجربة والتطبيق فى الواقع المسلم المعاصر» فكيف تبنى عليه صياغة أمنية مع 

هذا الاعتلال ؟ . 


(۱) انظر: د. حامد ربيع» نظرية الأمن القومى» مرجع سابق» ص ٠۷١‏ 

(۲) انظر: حسنين توفيق»“ الفكر العربى وإشسكالية الأمن القومى“ دراسة تحليلية نقدية» التعارن» العدد 
الرابع» أكتوبر 1 ص ٩۱-٦٤‏ ۰ 

(۳) انظر التفاصيل فى: د. حامد ربیع» نظرية الأمن القومی ؛ مرحع سابق» ص ٠١۲-٠۰۰‏ 

)٤(‏ انظر فى مفهوم الان القومى: المرجع السابقء مواضع متفرقة؛ عطا محمد حسن صالح زهرة +“ نظرية 
الأمن القومى فى التقاليد الاسرائيلية“ » رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسيةء بكلية 
الاقتصاد» حامعة القاهرة» ۱۹۸۰ء ص ۲ ومابعدها ؛ لواء أ.ح.محمود خليل“ الأمن القومى العربى 
الصرى وحرب أكتوبر“» رسالة دكتوراه غير منشورةء أكادعية ناصر العسكرية العلياء كلية الدفاع 
الوطنى» +٠۶‏ ج »١‏ ص ١١‏ ومابعدهاء ملف الأمن القومى فى جحلة شئون عريية» العدد الخامس 
والثلائون» ينابر ١۱۹۸ء‏ وملف الأمن القومى فى جلة الوحدةء العدد الثامن والعشرون» السنة الثالفغة 
ینایر ۱۹۸۷ ؛ وانظر آیضا: 

Barry Busan, People. States and Fear, Proplem in International Relations, U.S.A.: The 

University of North Carolina Press, pp. 36-69, Donald M. Snow, National Security New- 

York; St. Martins Press, 1986, pp. 3-18. 


۴۹۱ 


كذلك يجب ألا يصاغ الأمن بشكل يرادف مفهوم الأمن الإقليمى لأن ماينسحب 
من نقائص على الأمن القومى ينسحب على الأمن الإقليمى الذى لايعدو أن 
يكون“سياسة بحموعة من الدول التى تنتمى إلى إقليم واحد تسعى من خلال وضع 
وقنظيم تعاون عسكرى لدول ذلك الإقليم إلى منع أية قوة أحنبية أو خارحية من التدحل 
فى ذلك الإقليم» فدار الإسلام بحكم اتساعها لاتتتمى إلى إقليم حغرافى متجاور 
مكانا» وأساس الأمن فى الإسلام كما سبق هو العقيدة وليس الإقليم» سواء كان لدولة 
أو محموعة من الدول المتجاورةء لو قيد بالإقليم المتجاور لأدى ذلك إلى احتجابه عمن 
هم حارج هذا الاقليم» ويضاف إلى ذلك أن الأمن فى الإسلام لايأحذ هذا العنى الضيق 
- العسکری - الذى يؤسس عليه الأمن الإقلیمی» فهو أمن عقیدی حضارى يشمل كل 
مناحى الحياةء ويسع كل الجتمع الإنسانى» خحاصة وأن الأمن الإقليمى حين ينطلق 
وعماده السياسة الإقليمية لايتفق والطبيعة العا ية لرسالة الإسلام» وهو لايختلف عن 
الأمن القومى فى كونه وسيلة لتحقيق المصال القومية لدول الجوار الإقليمى» ولذا برز 
حلال الفرة السابقة للحرب العالمية الثانية وانتشر بسرعة مستترا حلف مبدا الإقليمية 
ليسيطر على مد ر كات واضعى ميثاق الأمم المتحدة» وتلقفته الولايات المتحدة الأمريكية 
بعد هذه الخرب لفرض الحصار على المعسكر الشيوعى“. 

كذلك لامكان لمفهوم الأمن الحماعى فى بناء الصياغة الأمنية للمجتمع المسلم إلا فى 
ظلال الإسلام» حتى يسلم من القصور الواقع للتصور الوضعى له» والذى هيأت له ثلاثة 
تطورات» الثورة الصناعيةء وما ارتبط بها من الدلالات المتعلقة جخبرة ال حرب العالمية 
الأولىء ثم الثانية» والتغيرات التى طرأت على النظام الدولى منذ الحرب العالمية الثانية ”> 
وعندها بدا الحديث عن الأمن ليس للدول الصغيرة والضعيفة بل للدول الكيرى أيضا 
بحيث يسود البجتمع الدولى حفظ الأمن والسلام الدوليين» لكن شيعا من ذلك م محدث»› 
فاجتمع الدولى يعانى من ورطة الأمن التى قد تسوقه إلى هاوية اللاك“ لذا بدأت 


(۱) انظر: د. حامد ربیع» نظرية الأمن القومی ؛ فرجحع سابق» ض ۳۸ 
(۲) انظر: المرحع السابی» ص ۳۹-۳۸ ؛ وانظر أيضا فى معنى الأمن الإقليمى: عطا محمد خسن» مر حع 
سابق» ص ٤۲‏ ؛ لواء أ.ح. حمود خلیل» مرحع سابق» ج ۱» ص ۲۳-۲۲ ؛ وانظر أیضا: 
Robert O. Neill” Regional Security and World Order in the 1980”, In Mohammed Alyoob‏ 
(ed), Regional Security in the third World, Boulder, Colorado:Westriew Press,1986, pp.33-45‏ 
(۲ ) انظر: عطا محمد حسن» مرجع سابق» ص ٤۸‏ ؛ وانظر فى مفهوم الأمن الجماعى أيضا: د. حامد ربيع» 
نظلرية الأمن القومى» مرجع سابق» ص ۲۷ ومابعدها ؛ د. إماعيل صيرى مقلد» العلاقات السياسية 
الدرلية» مرحع سابق» ص ۲۹٤-۲۹۳‏ ؛ وانظر أیضا: 
Curt Gasteyger, Searching for World Security, New-York: St. Martins Press, 1985, pp. 1-11‏ 
٤(‏ ) انظر على سبيل المخال: 
Joseph, A. Camibleri, Civilization in Crisis, Human Prospects in a changing World,‏ 
Cambridge: Cambridge University Press, 1967, pp. 1-11, Harry Cloy Glbal Challenges-A‏ 
World at Risk, New-York: Franklin Watts, 1979‏ 
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الاتتقادات تهوى على مفهوم الأمن الحماعى» حتى باتت الحاجة ملحة ليقدم ابجتمع 
المسلم نظام أمنه الجماعى الذى تبدو ملاحه فى مول الإنسانية كلها بضمان الشريعة 
الأزلية» وليس بضمان التشريعات الوضعية» والانتصار للمستضعفين» وتغليب العدل فى 
التعامل الدولى»› وعدم التضحية بالقيم وردع البغاة» وكفالة حقوق الإنسانء وغير ذلك 
ما سيرد فى الفصل الثانى. 

(رابعا) - أن اجتمع المسلم العاصر وقد تفرقت دياره» وعلت قتامة الرؤية توحهاته 
نحو الآحرين» أحوج مايكون إلى البناء على ماقدمه الفقهاء فى قضية تقسيم العالم» أما 
إعادة وتكرار - بل ونقد - ماقالوه» والوقوف عند هذا الحد لن يفيد شيئاء فمواحهة 
الواقع أولّى من محاكمة اجتهادات السالفين» وليس من الحكمة فى شىء إلزام هولاء 
الفقهاء بأن يقدموا الحلول للواقع العاصرء والتصدى لقضايا لحقت عصرهم وهذه 
الواحهة ليس مرحوة فسحب» بل وضرورية» فكيف يتحدث الكشيرون عن دار 
الإسلام» ومقتضيات كثير ة ها يفرط فيها المسلمون» فالجهاد لنصرة البقاع المنتقصة 
منها لاوجحود له» وقطع الموالاة مع مُحتلى هذه البقاع مفقود» وسلاح الحدود الجغرافية 
لقطع التواصل الإقليمى بين البلاد المتجاورة منها مشهر فى كل أوانء وشعور المسلم 
بالأمن فى كثير من أحزائها متناقض» إذا لابد من أسلوب لتغيير هذه التناقضات حتى 
یکون الاحتهاد لرؤية دار الإسلام بلغة معاصرة واقفا على أرض سليمة» ولعل من سنن 
التغيير أن يبدا الجتمع المسلم فى تغيير منغصات ترديه» وأولى مراحل التغيير إعادة التظر 
فى فهم الأحكام الشرعيةت فمبادىء الإسلام وقيمه العامة» تستوعب كل تغيير. 


(۱) انظر بعضها فی: د. إسماعيل صبرى مقلد العلاقات السياسية الدوليه ؟ مرجع سابق» ص ۲۹۰-۱۹٤‏ 
(۲ ) انظر يعض الذین کرروا الحديث عن التقسيم الفقهى لدار الإسلام: د. عارف خليل أبو عيدء العلاقات 
الخارحية فى دول الخلافةء الکویت: دار الأرقې ۹۸۳ ص 1۱-٤۹‏ ؛ حامد سلطان» أحكام 
القانون الدولى فى الشريعة الإسلامية» القاهرة: دار النهضة» ۱۹۷۰ ص ۲۲۸-۲۲١‏ ؛ أبو زهرة 
نظرية الحرب فى الإسلام» القاهرة: ابجلس الأعلى للشثون الإسلامية» ۱۹۱۱ء ص ۳۸-۳۲ ؛ د. وهبة 
الزحيلى» العلاقات الدولية فى الإسلام مقارنة بالقانون الدولى الحديث» بيروت: مؤسسة الرسالت 
1ص ۱۱۹3-۱۰۳ 
وله أيضا:“ موقف الإسلام من غير المسلمين حارج الحتمع الإسلامى“» ضمن أمحاث: معاملة غير 
الملسلمين فى الإسلام» عمان: ابحمع الملكى لبحوث الحضارة الإسلامية» ۰۱۹۸٩‏ ص ۲۲۲-۲٤۷‏ ؛ 
صديق بن حسن القنوحى البخارىء» العبرة ما جاء فى الغزو والشهادة والمحرة تحقيق محمد السعيد 
زغلول» بيروت: دار الكتب العلمية» ٥؛›؛ء‏ ص ۲۱۱ ومابعدها.. وانظر أيضا: 
Majed Khadduri, The Islamic Law of Nations, Shaybani’s Siyar, Baltimore: the Johans‏ 
Hopkins press, 1966, pp. 10 - 17. ,Hosny M. Gaber,” The Early Islamic state.., Unpublished‏ 
Dissertation, Faculty of the Graduate School of the American University, Washington, D.C. ,‏ 
pp. 66 - 71.‏ ,1962 


۳۹۴ 


الفصل الثانى 


الأمن وحركة التعامل الخارجى 


المبحث الأول 
وجهات الأمن فی التعامل الداخلى 

تتعدد وجهات الأمن داحل احتمع المسلم» فيعضها بخص المسلمين عا فيهم الرقيق» 
وبعضها الثانى يرتبط بغير المسلمين من أهل الذمة» وبعضها الثالث يجسده غير المسلمين 
من المستأمنين» وبعضها الأحير يتولاه من يدخلون ديار المسلمين بلا عقد ذمة» أو عقد 
أمان» ورغم تعدد هذه الوجهات واحتلاف طبيعتها وتنوع درحاتها أحيانا إلا أنيا 
تتکامل جمیعها فی تشكيل حصائص الأمن فى التعامل الداحلى بين العناصر التى تقيم 
فى دار الإسلام» والحديث عن هذه الوجهات يكتسب أهمية خاصة فى التحليل المعاصر 
لمفهوم الأمسن بعد أن اختلطت الأسور واضطربت الأوضاع السياسية فى كثير من 
ابجتمعات السياسية إن بفعل عدم الاتفاق على صياغة محددة للأمن داخلهاء أو بفعل 
الاحتلاف حول طبيعة المخاطبين بالأمن فيهاء أو بفعل التنازع فى سعی کل منهما إل 
كفالة أمنه وتهيئة ظروفه» ولو كان على حساب أمن الآخرين الذين يشاركونه المعيشة 
فى تلك اججتمعات» من هنا كانت أهمية دراسة وجحهات الأمن داحل البجتمع المسلم 
تز کيها عوامل كثيرة. 

فثمة عامل (أول) - يؤكد أن النظام الإسلامى - ودون محاوزة الحد فى القول - 
هو النظام الإمى الوحيد الذى أنزل المتتمين إليه والؤمنين به منزلة مهمة فى صرح البضاء 
الأمنى داحل محتمعهم» نما م يتوافر فى أية أيديولوجية وضعية معاصرة» ورغم ذلك فإن 
هذه المنزلة لم تأت مغلفة بدعاوى عنصريةء أو نزعات عصبية تحعل من المسلمين جحنسا 
ميزا فوق الأجحناس الإنسانية الأحرى التى حلقها الله» له الحق فى استعبادها أو قهرها أو 
الاستعلاء العرقى عليها. 

والعامل (الثانی) - أن الإسلام ؛ بتعدد هذه الوجحهات ؛ وعلى عکس مادرجت عليه 
سیاسات وأیدیولو حیات معاصرة» بوأً الأجنبى مكانة تسمو به عن أن يكون بحرد إنسان 
بلا كيان أو هوية ومن ثم بلا حقوق أو حريات» أنه بجىء ليدحض من ناحية مسالك 
متعرحة انتهجتها أمم كثيرة قدما وحديشا نظرت إلى الأقليات داحلها حاصة مسن 
الأحانب نظرة تعيد إلى الذهن مايقال عن انتهاك آدمية الإنسان وحقوقه» ولي ؤ كد من 
ناحية أحرى أن رسالته التى فاق عمرها الكثير من القرون هى أبقى وأسمى فى رعاية 
أن الإنسان. 

والعامل (الثالث) - أن سياسة الإسلام فى كفالة أمن الرقيق - إذا مانظر إليها ونظر 
فى الوقت ذاته إلى مأساة التفرقة العنصرية خحاصة فى معاملة الأجناس السوداء فى كثير 
من دول العام - تبرهن على أن ما أعطاه الإسلام للرقيق أسمى ما أعطى هذه الأحناس» 


۳۷ 


بل إن الحرية التى يناها الرقيق فى ميزان الإسلام أكبر من السعة التى منحت هذه 
الأحناس رغم انتهاء عهدها بالرقيق. 

والعامل (الرابع) - أن البناء العقيدى الإسلامى هو المصدر الحقيقى الذى تستقى منه 
وحهات الأمن المتعددة معانيها ودلالاتهاء وإذا كانت إحدى مات العصر الحاضر - 
وكما سبق - هو فشل الأيديولوحيات السياسية فى تلبية احتياحات الإنسان المعاصر - 
فذلك یعنی أن استقرار واستمرار ا البناء العقيدى الإسلامى فيه استقرار واستمرار 
لوحهات الأمن فى نفس الوقت» وإلا أصبح الحديث عنها وعن قيمتها بلا معنى. 


المطلب الأول 
المادة الأساسية فى البناء البشرى للمجتمع 

السلم هو الوجهة الأولى التى يتجه إليها الأمن فى الحتمع السياسى المسلم باعتباره 
المسئول الأول عن مادة الحياة والفاعلية هذا البجتمع» وأساس بنائه» وحط الدفاع الحيوى 
والجوهرى عن وجوده واستمراره» وامتحمل لعبء وظيفته الحضارية تجاه احتمع 
الإنسانى» وسوف يتم تقسيم الحديث عن أمن المسلم فى النقاط الخمس التالية: 

[النقطة الأولى] - حقيقة أمن المسلم 

يلحق بالأمن كل مسلم داحل ديار الإسلام» وإن تنوعت هذه الديار وتباعدت بها 
ا لحواجز المكانيةء فالمسلم مستوحب الأمن حيثما كان» وفى أى بلد من بلاد المسلمينء 
مادام يحقق شرائط الإسلام فى قوله وفعله» والمسلم هو كل غخاطب بالتكليف الإهى 
فآمن با لله ربا وبالإسلام دينا وعحمد له نبيا ورسولاء وعوحب ذلك استحق أن 
يكون وحده الخليفة الحقيقى فى الأرض الذى يحقق الالتزام بأوامر ربه» ويقف عند 
نواهیه لاقتناعه .التام ن کل الخیر فی طاعته له وطاعته لرسوله د ثم طاعته لمن يقوده نحو 
عبوديته لشريعة دينه» ويؤمن أن لاحق له ولاینبغی أن SS‏ أو الغاءء 
أو رفض,» أو الإضافة إلى التشريع الإلهىء وإنغا سعيه فى الحياة مربوط بقوله تعالی 
وماکان ومن ولا مُومة إذَا قصتى أ له ورَسولة, آضرا أن كوت لهم ليره ِن 
نرهم وقوله تعالى إإتماً قُوْل ألْمُومبين إذا ذُعُوا إلى أ له وَرَّسُوله ليخكم 
ّم أن يووا سما وأطع ا وأويك هُمٌُ ألمَُلحُون ‏ ذلك لأنه يعلم - أو 
ينبغى أن يعلم أن كل حبل غير مدود إلى الإسلام بسبب هو حبل مقطوع» لا قوام له 


() الأحراب /۳۹ 
(۲) التور / ١ه‏ 
۳۹۸ 


ون يع غير إلا دين فن يفيل منة وهو في ألأجرة من الخاسرين ي © 

با لمعنى السابق» يتسع أمن المسلم ليشمل:- 

(0 الحاكم واحكوم المسلمين فلا بخص أحدهما دون الآحرء ولايعطى للأرل 
امتيازا يفوق به الثانى» أى أن الأمن يتجه إليهما معاء وکأن کلا منهما على ثغر 
من غور الإسلام» فالأول .عوجحب إمامته للمسلمين يقف على ثغر قيادتهم فى 
حراسة الدين وسياسة الدنيا به» والشانى .عوجحب اتباعه لإمامه يف على ثغر 
طاعته فى المعروف ومعصيته فى المعصية. 

کما أن کلیھما يقف على قدم اللساواة مع الآحر فى مقام العبودية لله تعالى 
وحده» ومن ثم فليس أحدهما عبدا للآخس وليس أحدهما بالمقابل سيدا له» 
وماجاء على لسان الخليغة الثانى فى قوله ( إن من ولى أمر المسلمين فهو عبد 
للمسلمين» يجب عليه هم مثل مايجحب على العبد لسيده من التضحية وأداء الأمانة 
٠ )‏ ججحب أن يفهم على أنه معنى جمازى» إنه تشبيه لرسالة الحاكم برسالة العبد 
نحو حادمه» أُما الحقيقة فإن الحاكم هو أكثر السلمين تحملا لأمانة الحكم 
وأثة هلا لمتطلباته. 

کذللك فان تعرض اُحدھما لأن یکون فی مقام الآحر بحكم سنة التداولء 
وسنة تغير أحوال وظروف الناس والجتمعات» وغيرها من السنن» لايؤدى - كا 
يحدث فى كثير من بلدان العام ومنها بلدان مسلمة - إلى إنزال من زالت عنه 
السلطة منزل الضحية» حيث الثأر والانتقام والبطش والتنكيل مالم يرتكب ما 
يستوجحب العقاب. 

وفوق ذللك فإن وحود كليهما على قدم المساواة فى الحياة السياسية يضيف 
رافدا آحر إلى ررافد الالتزام الدينى يقيم علاقتهما على وشائج من الزاحم ۰ 
والرعايةء فلا يظلم الراعى رعيته» ولاتظلم الرعية راعيها 7. 

(۲) الرحل والرأة السلمينء باعتبار أنهما أصل وجود النوع الإنسانى لإ يا أيها 
لتاس إنا خلقناکُم من کر وأنشی) ) وباعتبار آنهما مشزکان فی تلقی 
الخطاب الإهى بالتكليف دون فرقف ولذلك ورد هذا الخطاب مؤجها إلى كل 
السلمين دون تمييز بين الرحال والنساء فى أكثر من موضع فى قوله تعالى: 


(۱) آل عمران / ۸٩١‏ 
(۲ ) انظر: ابن امحوزی» تاریخ عمر بن الخطاب» مرحع سابق» ص ۸٩‏ 
(۲) انظر فى أبعاد هذا الظلم: أبن تيمية» السياسة الشرعية ؛ مرحع سابق» ص ٠4-٥۹‏ 
٤(‏ ) الحجرات / ١١‏ 
۳۹ 


ااا لين اهنوا وباعتبار أن عليهما مشت كين تقع تبعة مد الجتمع السام 
بعناصره الإنسانية اللازمة لأداء وظيفته الحضارية» فضلا على اعتبار أن عليهما 
معا يقع عبء تأسيس يس البيت المسلم ومن ثم المتمع السلم على عماد الودة 
رارح لوین ییو آ۵ عاق کم من اشيم آز اجا لتسكنوا ليها وَجَعَل 
يكم موده وَرَحْمَةَ 4‏ “» ولذلك يرفض الإسلام استعلاء أى منهما على 
ا بنفس المنطق الذى يرفض فيه تشبه أحدهما Og‏ 
نوعه الإنسانى» وبوظيفته فى الحياة» وإلا احتل كيان الأسرة المسلمة > و 
لابد من وقفة حول مفهوم القوامة التى أعطيت للرجل حل المسلم على المرأة 
فهما لايخرج بها عن معناها ومقاصدها. . وبداية لقد تعددت آراء المفسرين فى 
تفسير معناها الوارد فى قوله تعالى الرجَالٌ ومون على ألْيْسَاء بمَا فصل اله 
بَعْصَهُم عَلّى عض وبمَا أنفقوا مِن آمو هلهم ” فقد فسرها بعضهم بأن 
الرحال هم ( أهل قيام على نسائهم فى تأديبهن والأحذ على أيديهن فيما بحب 
عليهن لله ولأنفسهم با فضل الله به الرجال على أزواحهم من سوقهم إلبهن 
مهورهن» وإنفاقهم عليهن أمواهم» وكفايتهم أياهن مئونتهن"» إن قوامة الرحل 
أن يقوم بتدبيرها وتأديبها وإمساكها فى بيته» ومنعها من البروزء وأن عليها 
طاعته» وقبول أمره مام يكن معصية. 

إن للقوامة فى ضوء هذين الرأيين حدودا ومعا م تبعدها عن أى تأويل زائف» 
أو أى رأى لايعرف صاحبه كيف يأتى به منضبطا بقيم الإسلام ومقاصده» فهى 
ليست سلطانا أو سيفا مستبدا يلوح به الرجمل السلم للمرأة امسلمةء ولكنها 
تكاليف وأعباء» وأمانات متعددة المناحى. 

كما أنها أمر فطرى يستقيم وسنة الحياة فى ضرورة وحود القائد والمقود» 
والراعی والرعية. 

وكذلك فإن القوامة ق اا فما را < ا لي اا 
فى توزيع الأعباء» وتيسير كل شطر من شطرى النفس البشرية لما حلق له 


(۱ ) الروم ۲٠/‏ 
»( لحديث ل لمن رسول الله فط التشبهين من الرجال بالنساء ولعن المشبهات من النساء بالرحال © 


اتظر: ختصر الترغيب والرهيب لابن حجر» مرحع سابق» ص A.‏ 


(۲ ) النساء/ .۳١‏ 
٤(‏ ) انظر: الطبرى»ء حامع البيان» مرجع سابق؛ ج ۸» ص ۰۲۹۰ 
(ه ) انظر: القرطبی» مرجع سابق» ج »٥‏ ص ۱۹۸ ؛ وانظر آيضا ما أورده ابن كثر فى تفسير القرآن» 


مرجع سابق» ج ج »١‏ ص 641-4. 
FV:‏ 


ثم إن القوامة جماعها القيم» لأنها من مادة (قوم) التى تعنى الاعتدال» والعدل 
والبعد عن الميلى والظلم والانحراف فى معاملة المرأة المسلمة» فإذا حرحت هذه 
امعاملة عن العدل» فقد فرغت من قيمهاء وبالتالى صازت القوامة مفسدة» ودرء ' 
المفاسد مقدم على حلب المصالم ". 


ويبقى أن القوامة تقرير إلهى» وليست تقريبا بشرياء ومن ثم فیس لاد 

الإدعاء بأنها امتهان آدمى» أو أنها استمرار لعصر الحر یې أو غير ذلك من 
دعاوى الشطط والجهلء يقول الطبرى: "وذلك تفضيل الله تبارك وتعالى 
عليهن»› ولذلك صاروا قرام علبهن نافذى الأمر علبهن فيما جعل الله إليهم من 
آمو رهن" . 

™( الملسلم الحر والمسلم الرقيق - ورغم أنهما قد نختلفان فى تحمل التكاليف' 
أحياناء وفى مقدار العقاب على النكوص عن أداء بعضها أو كلهاء إلا أن 
كليهما ينعم فى ظل بجتمعه المسلم بالأمن دون تمييز كشأن الحاكم والمحكوم» 
والرحل والمرأة ويهم فى هذا المقام تأكيد عدة أمور: 


(أوها) - أن علاقة المسلم الحر بالمسلم الرقيق تضطلع بها شريعة إفية 
ولاتقيمها إرادة حاكم» أو صناعة أية سلطة من شأنها وضع التشريع الوضعى 
الذى قد تحكمه أحيانا اعتبارات الهوى والمصال التى يريدها واضعوه. 


(ثانيها) - أن مقام الحرية لامنح للمسلم كافة الحقوق الإنسانية» كما أن مقام 
الاسترقاق لايحجب عنه مثل هذه الحقوق. ذلك أن الإسلام يسمو بعلاقة المسلم 
الحر بالمسلم الرقيق عما ذهبت إليه فلسقات سياسية - من جعل الرقيق فى مقام 
الضعة والحقارة والامتهان. 


(ثالثها) - ليس هناك فى ميزان الاسلام خلوق خلقه الله حرا بطبعه» 
خلقه رقيقاء وذلك أن التكريم الإلهى يشمل بنى آدم جيعا يوم خلقهم ولد 


c6 


كرهنا بى آدم4 7 وإغا يطرا الاسقاق بظروف خاصة سرعان مايزول 
)6( 
بزوام) .)١‏ 


۸۷ انظر: السيوطىء الأشباه والنظائر» مرجع سابق؛ ص‎ )١( 
۲۹۰ انظر: الطبری» جامع البیان» مرجع سابق؛ ج ۸» ص‎ ) ۲( 
.۷١ / الإسراء‎ ) ۳( 
ماكفله الإسلام لأمن الرقيق» لكن يمكن القول فى بيان خوط العامة هذا‎ ES (9 
الأضن:‎ 
إن الرقيق هو مخلوق آدمى مكرم علق كأى إنسان على الفطرة الملسقيمة»لكن الظروف هى التى‎ 
“ ألجأته لأن یکون تحت هيمنة من هر أقذر وأقوی منه»ولکتها هيمنة مشروطة بشروطها الرأرد‎ 
۴۷1 


(ه) المسلم بغض النظر عن لونه وعنصره ولغته ووطنه - فالأمن يشمل العربى 


ب- مادامت السلطة البشرية على الرقيق ليست وضعا أبديا با لمعنى السالق» فذلك يعنى أن الساطان 
الأبدى عليه هو لله وحده» فلا القَيّم يباح له مناداة رقيقه بأى لفظ من معنى التأله علينه» ولا الرقيق 
يباح له الاستسلام لسيده أو مناداته بأى لفظ من معانى الخضوع والذل» وقد جاء فى الحديث 
إلایقولن أحدکم عبدی وأمتی وکلکم عبید ش٬‏ وکل نسائکم إماء الله» ولکن لیقل غلامی 
وحاریتی» وفتای وفتاتی)› انظر: صخیح مسلم» مرحم سابق» ج »۱٠١‏ ص 1-٩‏ . 

ج- إن الإسلام بربى فى علاقات الناس كل القيم السابقة حتى فى حالة الرق» ولذلك يقيم علاقة 
السيد برقيقه على أساس من الأحوة والألفة واحبة» ولذلك لما عير أبو ذر الغفارى أحد الصحابة ما 
لاينبغى أن يعير به قال له النبى ل إإنك أمرؤ فيك حاهلية©)» مع أن منزلة أبى ذر من الإيعمان فى 
الذروةء وإغا وجخه بذلك - كما يذكر اين حجر - على عظيم منزلته عنده» تحذيراله على معاودة 
مثل ذلك لأنه وإن كان معذورا بوحه من الوجوه» لكن وقوع ذلك من مثله يستعظم أكثر مسن هو 
دونه - انظر / فتح الباری» مرحم سایق» ج ۱» ص ٠١٤-۱٥١۲‏ 

د- إن مسئولية أمن الرقيق هي مسئولية تكليف وأعباء وواجبات يتحمل تبعتها المولى عقتضى كونه 
راعیا ومسولا عن رعیته. 

® ولذلك فإن من متطلبات أمن الرقيق من مولاه أن يكون هذا المولى حسن السيرة فى التعامل معه» 

فلا یخذله» ولایظلمه ولاجتهن آدمیته» وفی الحدیث إحوانکم حولکې حعلهم الله تحت آیدیکې 
فمن كان أحوه تحت يده فليطعمه مما يأكل» وليليسه مما يلبس» ولاتکلفوهم ومایغابهم» فإن 
کلفتموهم فأعينوهم# - انظر:المرحع السابق وانظر أيضا: صحیسح مسلم» مرجع 
سابق» ج۱ ۱»صض ۱۳۳-۱۳۲ . 
كذلك من هذه التطلبات أن يتكفل المولى بكل مايصون حياة رقيقه من ى تبديد أو تهديدء مادام 
يودى ماعليه كاملا» وقد كان الخليغة الثانى يحسن رعاية رقيقه من هذه النواحي» وقد روی أنه کان 
بواکلهم ویشاربهم ویقول ( فعل الله بقوم» أو قال: لی الله قوما - ای قبحهم ولعنهسم -»برغبون 
عن أرقائهم أن ياکلوا معهم )» انظر: ابن الجوزى» تاريخ عمر بن الخطاب»مر حع سايق؛ ص۸۸ 
۸۹. 

@ کا أن من هذه المتطلبات أن بعینه فی أداء واجباته» ولایکلفه مافوق طاقته» وإلا شارکه فى ذلك؛ 
وقد روی عن الخليفة الرابع قوله ( کان آحر کلام رسول اله ڈ: أوصيكم بالصلاة» واتقوا الله 
فيما ملكت إعانكم )» انظر: شهاب الدين محمد بن أحمد الأبشيهى» المستطرف فى كل من 
مستظرف - وبهامشه مرات الأوراق فى الحاضرات لأبى بكر الحموى الحنفى» بيروت: دار الأمم 
للطباعة»› د.ت» ج ۲ ص .۸٩‏ 

® كذلك يلح متطلبات من الرقیق أن تيسر له السبل لكى يكون حرا» وقد وعد الله سبحانه كل 
من اعتق رقبة مؤمنة حير الحزاء فى الآحرة» يستوى فى ذلك ما إذا كان المعثتق رجلاء أو امرأة» انظر: 
بعض الأحادیث فی صحیح مسل مرحع سابق» ج ۱۰» ص ..٠١٠-٠١۰‏ وانظر بعض الجوانب 
الفقهية للحديث فى: صديق اللحسينى البحارى» فتح العلام لشرح بلوغ المرامء الكويت» مؤسسة دار 
الکتب» د.ت» ج ۲» ص 1. 

8 وفى مقابل هذه المتطلبات يفرض الإسلام على الرقيق أن يكون ذا نفع لسيده» ولكى يكون كذلك 
يازم ان یکون آمینا علی ماینفع مولاه» آمینا على مایکفیه» وألا يأتى من الأفعال والممارسات ماقد 
يستوجحب سخط القائم عليه» فيعرض نفسه ا لايطيق من البلاءء وعليه أيضا ألا يستسلم لوضع الرق 
الذى وقع فيه» حاصة أن الإسلام قد حعل له متسعا فى ذللكء» انظر: د. عمر عودة الخطيب» نظرات 
إسلاميه فى مشكلة التمييز العنصرى» بيروت: مؤسسة الرسالة» ۱۹۷۹» ص ٠١٤‏ 

TV 


والأعجمى» والأبيض والأسودء والشرقى والغربى» والذى يتحدث العربية والذى 
لايتحدثهاء مادام الحميع يقولون ربنا ا ل ويدينون دين الإسلام ويخضعون 
لأحكامه وهنا تبرز ملاحظتان» (الأولى) - أن الإسلام بذلك يتخحطى هذه 
المؤثرات الاحتماعية ليلتصق بفهوم الأمة وقد أذييت كل هذه المؤثرات فى بوتقة 
عقيدة التوحيد» و (الثانية) أن مقام التقوى الذى يأتى فعل العقيدة وكأثر من 
آثارها - وإن أعطى لمن ارتقاه السبق فى الخير والتكريم وحسن الثواب فى 
الآحرة - لايعطى تميزا استعلائيا فى منحى أو آحر من مناحى الحياةء حاصة 
ونه مقام قیمی لایعلم صدق حقیقته إلا الله تعال. 
(النقطة الثانية) - أهم متطلبات تحقيق المسلم: 
يتسع أمن المسلم لیشمل کل حیاته» فالأمن ینبغی أن یصاحبه فی کل توحه له فی . 
هذه الحياة» بيد أن كفالة الأمن هنا هى أحد طرفي معادلة فاعليته» أما الطرف الثانى فهو 
رعاية المسلم نفسه وحفاظه على ماتكفل البجتمع السياسى بتحقيقه له» فإذا ما أحذ 
الطرف الأول من هذه المعادلة فى الاعتبارء وأرحىء الحديث عن الطرف الفانى إلى 
النقطة الثالثة لأمكن القول إن من متطلبات كفالة أمن المسلم مايلى:- 


(۱) حايته من إلحاق الضرر أو الأذى به أو من يتحمل تبعتهم إلا ا 
تعال لإوالزین ؛ يُؤذون المُوْمبين والمُؤمنت بعَيْر ماأكتسَبوا َقَدٍ أحمَمَلواً 
تاتا انما بيني » وفى الحديث: EET‏ أو مكر به“ ") 
هذا ويلزم لحماية السلم من إلحاق الضرر به عدم إذهاق روحه أو الاعتداء على 
حیاته إلا باحق لقوله تعالى ولا يفون انس لى حَرَم ا له إا باحق وَل 
یزنون ومن يَقعَلْ ذلك يق اما 7 ولما حاء فی الحدیث: "لاحل دم امرئ 
مسلم یشهد أن لا إله إلا الله وأنى رسول الله إلا بإاحدى ثلاث: الثيب الزانى» 
والنفس بالنفس» والتارك لدينه المفارق للجماعءة"“. 

كما يلزم أيضا عدم ضربه أو حبسه أو ترويعه بالباطل ذلك أن“ الرجل ليس 
أمينا على نفسه إذا أحفته أو أوثقته وضربته“ ”» كذلك لاوز تعريضه للهلاك 
بعد إعطائه الأمان» ففى الحديث:“ من أمن رحلا على دمه» وقتله» وحبت له 
التار: وإن كان المقتول كافر“ . 


١(‏ ۲ الأحزاب / ۸ه. 
(۲ ) انظر: : علاء الدين على المتقى» مرحع سابق» ج »٤‏ ص ¥ 
(۳ ) الفرقان: /1۸. 
9( انظر: مسند الرمذی» ج ۲» ص .٠۹‏ 
(ه ) انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ج >»٥‏ ص .۷٦۷‏ 
٩(‏ ) انظر: المرحع السابقء ج »٤‏ ص .۳٠٠١‏ 

êê 


ويلزم أحيرا إحسان التعامل معه لقرله تعالى إه اله يامو بالحدل 
والإخسان وإيتآء ذى الفرتى وينهى عن الفخشاء والمنكر والّفي 4 رلعل 
من أبلغ ماورد عن النبى ر فى هذا المقام إلزامه حكام المسلمين بهذه 
الوصيه: “أوصى الخليفة من بعدى بتقوی الله وأوصیه جماعة السلمين»› أن يعظم 
کبیرهم» ویرحم صغیرهم» ویوقر عالمهم» وان لایغلق بابه دونهم فیأکل قویهم 


۳ « 


(۲) عدم ا عليه» أو وضعه موضع الريبة والشكوك والتهم هو أو من 
يعول» أو كلاهما معاء والأصل فى ذلك قوله تعالى مولا تسوا ولا يغب 
بعضكم بغصا٤ي“‏ فالمسلم يمنحه إسلامه أن ينظر إليه نظرة كلها الثقة 
والاطمئنان» إلا أن يكون مريبا أو مشكوكا فى أفعاله وحركاته» فضلا على 
أقواله» عليه من ذلك شواهد لاترقى إليها الظنون» وحتى هذه الريبة لاتدع ججالا 
لسلطة ما - مهما كانت - كى تتصنت عليه» أو تأحذه بالتهمة والظن» ذلك 
أن الإسلام لم بنع أن يساءّل المسلم مباشرة بدلا مسن التجسس عليه» لما فى 
الحديث:“ يامعشر من أسلم بلسانه ولم يفض الإبمان إلى قلبه لاتؤذوا 
السلمين»ولاتعيروهم» ولاتتيعوا عوراتهم» :فان من تتبع عورة أحيه المسلم تتبع 
الله عورته» ومن تتبع الله عورته يفضحه الله ولو فى جوف اليل“ “> کا 
يلحق بالتجسس التصنت أو التلصص عليه» لما روى من“ أن إعرابيا أتى النبى 
فألقم عينه حصناء فبصر به النبى 5يف فتوحاه بعود أو حديدة ليفقاً عينه» 
فلما أبصره الإعرابى» انقمع فقال له: أما إنك لو ثبت لفقأت عينك”“. 

(۳) احترام حرمات المسلم وعدم الاعتداء عليهاء ذلك أن للمسلم ذمة لاتقل غ 
ذمة غيره فى بلاد المسلمين» ولذلك فإن مراعاة هذه الحرمات تفرض ان لاينثتهك 
عرضه؛ ولایعتدی على شرفه لقوله تعالى [.... ولايقتلُون النفس الى حرم 
اله رو الح و اينوك وَمَنْ يفعَلْ ذلك يَلْقَ آاما”» وفى الحديث:"المسلم 
أو المسلم لايظلمه ولايخذله ولايحقره بحسب امرىء من الشر أن يحقر أحاه 
السلم» كل المسلم على المسلم حرام» دمه وماله وعرضه" كما تفرض أيضا 


.۹۰ / النحل‎ )١( 
.۱١١ انظر: سنن البیهقی» مرحع سابق» ج ۸» ص‎ ) ۲( 
.۱۲ / الحجرات‎ ) ۳( 
Eg ؛ وانظر: أحادیث آخحری فی:‎ ۲٢ انظر: ابن الدییع» مرحع سابق» ج ۳» ص‎ ) ٤( 
.۲۱۲ ص‎ »›٤ مر حع سابق» ج‎ 
.۲١ (ه ) انظر: ابن الدیبم» مرحع سابق» ج ۳› ص‎ 
.1۸ / الفرقان‎ ) ٦( 
.۱۲۱-۱۲۰ ص‎ »۱٦ انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج‎ (CY) 
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آلا يقذف أهله أو يرموا بالباطن لقره تعالی إن لين يمون المُحصات 
القافلاتٍ ۽ ألْمُوّمنات نوا فى الذي والأَجرة وهم عذاب عطيم ٩‏ يوم م 
تشهد عَلَيهم ألسنتهُم ويد ديهم وأَرْجُلهُم بمَا كاو يَعْمَلون ي u‏ 
تقرض من حهة ثالفة أن لاتفار بشأنه ا أو تدشر بشانه الأكاذيب مالم 

يقم دليل ثابت على ذلك ن لذن ؛ يبون أن تشيع ألْفَاجشة فى الذي“ 
لَهُمْ عَذابْ آم فى الذنيا والاحرةةي 7 


)٤( ٠‏ إيعاد المسلم عن المؤاحذة بباطن أعماله وأفعاله» فالتدخحل فى يواطن ا 


ما لایعلم حقیقته إلا الله تعال - لايعدو أن يكون تكلفا وعنتا وظلماء وذلك 
حاء فى الحديث“إنى م أؤمر بأن انقب عن قلوب الناس ولا أشق بطونه" ”> 
وإتا كان اله تعالى قد جاوز عن المسلم فيما قد تحدثه به تفه مالم يعمل به أو 
تکلم به کما حاء فی الحدیث النبوی "» > فليس لسلطة ما أن تؤاحذه بالتهمة 
وسوء الظن» ذلك إن بَعْض اظن إن © وهنا تجحدر ملاحظة أن مواحذة 
السلم بالظاهر لاتعنی عدم جربته لمعرفة مدى صلاح الظاهر منه من فساده» و 
علق ابن العربی على قوله تعالى ومن الاس من يُعْجبّك فول فى ألْحياةٍ لديا 
ویُشهد ۱ له على مَافى لبه وَهُو لد ألْجصام4” بقوله“رالمراد أن لايقبل أحد 
على ظطاهر قول أحد متى يتحقق بالتحربة حاله» ويختبر بالمحالطة أمره" ولا 
نبغی ن ( تج بان ذلك یعارض قوله صلی الله عليه وسلم فی الحديث:"أمرت 
أن آقاتل التاس حعی یقولوا لا إله إلا اڈ ار قوله:“ إنغا مرت بالظاهر وا لله 
يتولى السرائر“» ذلك أن هذه الأسانيد فى حق الكف عن الإتسان وعصمته» فإنه 
یکنفی بالظاهر من حالته )۱ 


() الحرص على توفير ماديات الوحود الإنسانى له» فالمسلم يجب أن يعان على 


وسائل معيشته التى يتاحهاء فالاستخلاف أحذ وعطاء ولايمكن أن تكون 


للاستخلاف فاعليته إذا م يؤت آثاره فى إقالة عثرات السلم والأحذ بيديه نحو 


عيش کریم» يتوافر من خحلاله طعامه وشرابه» ومسکنه» وملبسه» وزواجه» وکل 


(3 
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(9 
(8 
)٩( 
(™» 
(¥) 
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النور / .۲٤-۲۳‏ 
التور / .١۹‏ 
انظر: : صحي مسلم» مرحع سابق» ج ۷» ص ۱۹۳ 
أنظر: : تص الحديث فى المرحع السابق ج ۲ ص ۷٤۱۔‏ 
الحجرات / .۱١‏ 
البقره / ٤‏ ° 
انظر: ابن العربى» أحكام القرآن» مرجع سابق بق» ج ۱ ص .۱٤٤-۱ ٤۳‏ 
انظر: المرحع السابق. 
fVe‏ 


مايحصنه ضد العوز والفقر والحاحة» والواقع أن توفير ماديات الوحود الإنسانى 
للمسلم يحب فهمه على أنه يضم فى طياته أمورا عدة: 

(أوها) - إتاحة الفرصة له لاكتساب مصادر رزقه دون تعد على حقوق 
اججتمع المسلم» وقد جاء فی الحديث:" من استعملناه على عمل ورزقناه رزقاء 
فما أحذه بعد ذلك فهو غلول“ . 

(ثانيها) - إعانته فى توفير أساسيات حياته التى ورد EET‏ الحديث 
النبوی:" من کان عاملا فلیکتسب زوجه» فإن م يكن له حادم فليكتسب 
حادماء وإن لم یکن له سکن فلیکتسب سكناء.. قال أبو بكر الصديق حبرت 
EEE SS e‏ 
TT‏ قر 
وام اسابل فلا تنهر ی وقول تعالى مارات لی بُکذب بالدین ٩۶‏ 

م 9 . 
ذلك ألذِى يدع اليم “ ولا يحض عَلَى طعَام اليشكين)» ك 
فى الحديث:" كافل اليتيم له أو لغيره» أنا وهو فى الحنة“» وأشار الراوى - وهو 
مالك بن نس - بالسبابة الوسطى *» كذلك فى هذه الأمور الدفاع عنه وإن 
كان مظلوماء وقتال كل من يحاول الاعتداء عليه» وقد جحاء فى الحديث:" انصر 
أحاك ظالا أو مظلوس“. 
(رابعها) - ألا O O sS‏ 

عن على بن أب بی طسالب: " حذوا العطاء ماكان طعمة» فإذا کان عن دینکم 
فازقشره اغد ا وقد فصل ابن حجر القول فى أخحذ العطاء من 
السلطان فذکر:" أن من علم کون ماله حلالا فلا ترد أعطيته» ومن علم کون 
ماله حراما فتحرم أعطيته» ومن شك فيه فالاحتیاط رده» وهو الورع» ومن أباحه 
أحذ بالأصل“ ”) لأن الأصل فى الأشياء الإباحة. 


(۱ ) اتظر: ابن الديبع الشیبانی» مرحع سابق» ج »٤‏ ص .٠۲۳‏ 
(۲ ) انظر: المرحع السابق. 
(۳ ) الضحی / .٠١-۹‏ 
( ) الاعون/ .٣ - ١‏ 
(ه ) انظر: النووىء» رياض الصالحين» مرحع سابق» ص ١٤۳١ء‏ وفى الحديث الآحر:" الساعى على الأرملة 
والمسكين كانحاهد فى سبيل | لله“» انظر المرحع السابق. 
( ) انظر: المرجع السابق» ص ٠۲۲‏ 
(۷ ) انظر: علاء الدين على المتقى» مرحع سابق» ج »٤‏ ص .٥۸۷‏ 
(۸ ) انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرجع سابق» ج ۷› ص ۹۹. 
۴۷٦‏ 


رالنقطة الثالئة) - متطلبات تحقيق الأمن من المسلم ذاته 


لايكفى المسلم أن تتوافر له الروافد السابقة لكى يتحقق له الأمن - مالم يقم على 
رعايتها وأداء الواحب المنوط به لكى تحدث آثارها فی حیاته ومن ثم فی حیاة أمته. 

من هنا فإن على المسلم أن يكون عونا صادقا بحتمعه بكل أفراده» ليصل إلى مايصبو 
إليه من أمنء وهذا يفرض عليه:- 

)١(‏ أن ينزه نفسه عن أن يكون تابعا تبعية عمياء لكل دعوة أو رأى أو مبدأء أو 
تصور آواماخا کل ذلك درن تین یقت ومدی نفعه أو ضره له ولأمته»ء إن 
السلم هنا ينبغى أن يكون قائما بالقسط آنيا بالشهادة لله على أصوها غير مائل 

٠‏ ا و ی ول لە اة ئمة المسلمين 
Vy RAS TT‏ 

وَمَن يَكتمُها انه آز ثم قلبه» وحين يأتى المسلم بالشهادة على أصوما فقد 
برىء من الإمعية و لعمى الرؤية. 

(۲) ألا یکون أمنه على حساب عزته أو کرامته أو شرفه» ذلك أن مته فی هذه 
الحالة سيكون مقابله ذل نفسه وهوانهاء ولاينبغى أن يكون ذلك من حلق المسلم 
أن قيم الآباء والعزة رالكرامة من احص صفاته كإنسان أولا لقوله تعالى وقد 
کرضا یی آم وَحَمَلداخم فی ر والّخر » وکصاحب رسالة انيا و له 
رة وَلرَسُوله وَللمُومبين) ”» ومن صور ذل التفس تعريضها لما لاتطيق من 
البلاءء من السب أو الشتم» أو السجن» أو التعذيب» أو القتل» أو التشريد» أو 
الإحراج من الديار وغير ذلك تحت دعوى الأمر با لمعروف والنهى عن المنكرء 
وقد جاء فى الحديث:" لاينبغى للمسلم أن يذل نفسه» قالوا كيض يذل نفسه» 
قال يستعرض من البلاء لما لايطيق“ "» ومن صوره أيضا إيقاع النفس فى دائرة 
الحرج والحاجة إلى السؤال» رغم القدرة على تحاوز ذلك بالعمل الشزيف لخفظ 
ماء الوحه» والعمل الشريف هو ماكان حلالا كريماء ولايكون كذلك إلا إذا 
کان صالحاء وفی الحديث: "ما أكل أحد طعاما قط حيرا من أن يأكل من عمل 
یده» وان نبی الله داود عليه السلام کان یأکل من عمل يده" . 


(۳) أن حصن نفسه من اعتدائه عليها بالقتل أو الاتتحار أو ماشاكل ذلك وَل 


(۱ ) البقره / ۲۸۳. 

.۷١ / الإسراء‎ ) ۲( 

™( انظر: ابن الدييم» مرجع سابق» ج »٤‏ ص .٤1۹‏ 

(( انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرجع سابق» ج »٩‏ ص .٠١٤-٠١۳‏ 
FYY‏ 


فوا اگم إذ اله كان بكم ريما » وإذا كان الإسلام قد حصن 

نفس المسلم من اعتداء الآحرين عليها قتلا وإزهاقاء إلا بالحق فحرى به أن 
لايكون أقل حرصا على حفظها وعدم إزهاقها مهما كانت الأسباب» لأن فى 
ذلك قنوطا ويأسا من رحة الله» واعتداء على مالك النفس وصاحب الحق فى 
التصرف فيها سبحانه» كما قد يكون فيه أيضا تضييع لمن كان يعول المعتدى قبل 
موته» ثم من يدرى فقد يكون أحد الذين يحتاجحهم اجتمع المسلم لتحقيق مصلحة 
عامه» أو لدرء مفسدة من المفاسد الاحتماغيه» وفى الحديث:" من حلف .علة غير 
الإسلام كاذبا متعمداء فهو كما قال» ومن قتل نفسه بحديدة عذب فى نار 

(On 


)6( أ بكو جهرة بالتوء فى وبجه من عاي عانى مامه له وة وذ 
a GS‏ 
اقول إلا من طلم ”> فليس ذلك مدعاة لکی یرتکب کل محظور» ومن 
حدود الجهر بالسوء ألا يكون المسلم طعانا ولا لعانا ولا فاحشا ولا بذيعا - کما 
ورد فى الحديث النبوى *» حاصة وقد كان ذلك سلوك النبى َء وقد جاء 
فی الحدیث:' لم یکن رسول الله یگ سبابا ولا فاحشا ولا لعاناء کان قول 
لأحدنا عند المعتبة: ماله ترب جبینه“ ) ران يرفق ن أساء إليه» لقوله تعالى 
إرلاتستوی الْحَسنةٌ ولا السينةٌ اذقَعْ بای هی اخسن i‏ وفی الحدیث: 
"عليك بالرفق وإياك والعنف والفحش"» وإلا يزتب على رد الإساءة ماييعد 
a E GCE‏ ' إن شر الناس منزلة عند 
الله من ت رکه الناس اتقاء فحش“ . 


() الا یرکن کن ال الظلم دون دی او اد اة ار ان ن کل ر ا 
لقوله تعالی الین ! إذا أصابَيُ بهم اغى هم ينتصرٌون ")» إن إسلامه بمنعه أن 
یکون جرد رد فعل - هروبی سلبی - لما يحدث من حوله خاصة إذا كان 
مايحدث حوله فيه ضياعه أو ضياع من يعول» وكفى بالمرء إنفما أن يضيع من 


.۱٤۸ / النساء‎ ) ١( 
.۲۷١ ص‎ »٦ انظر: ابن حجر فتح الباری» مرحع سابق» ج‎ ) ۲( 
.۱٤۸ / التساء‎ ) ۳( 
. ۱٠١۷ ص‎ »٤ انظر: ابن الديبيع» مرحع سابق» ج‎ ) ٤( 
.۲٤۲١-۲۳۸ (ه ) انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرجع سابق» ج ۲۲» ص‎ 
.۳٤ / فصلت‎ ) 1( 
.۲۳۹ انظر: ابن حجر فتح الباری» مرحع سابق» ج ۲۲» ص‎ ) ۷( 
.۳۳١ انظر: المرحع السابقء ج ۲۲ ص‎ ) ۸( 
.۳۹ / الشوری‎ ) ٩( 
۴۷۸ 


يقول» وقد حاء فى حديث سابق:" أن رجلا جاء الرسول 5ك فقال له: الرحل 
یأتینی لیأحذ مالى ؟ قال: ذکره ا لله. فقال: إن لم يذكر. فقال: استعن عليه .عن 
حولك من المسلمين. قال: فإن م یکن حول أحد من المسلمين. قال: فاستعن 
عليه بالسلطان. قال: فإن نأى السلطان عنى. قال: قاتل دون مالك» حتى 
تكون من شهداء الآحرةء أو تمنع مالك“. 

)١(‏ ألا يأتى من الأفعال أو الأقوال مايشكل تهديدا لأمنه أو أمن أمته» 
وذلك يعنى أن يمتنع المسلم عن ارتكاب الحرائم المحظورة فى الشريعة» 
كالسرقةء أو الزناء أو الردة أو القتل» أو الحرابةء أو أن يسعى بالفتنة والوقيعة 

بين المسلمين» » أو أن يتجسن لساب غير السلمين أر يتعارن معهم نا بحدث 

: أو أن يتحسس لساب ع غير المسلمين أو يتعاون معهم عا‎ N 
يحدث ضررا بالمسلمين أيا كان نمط التعاون» أو أن يشاقل عن محاهدتهم إذا‎ 
دعت الضرورة إلى ذلك» وكان قادرا على الجهادء أو أن يعتدى على حقوق‎ 
أهل الكتاب وحرماتهم» مما سيرد بیانه.‎ 

(۷) أن تكون كل حركته فى الحياة نفعا للمسلمينء لأن النفع لايأتى 
إلا بكل ماهو صالم» لأنه .عقام الصداقة التى يجب أداؤهاء لتحقيق الاستمرار 
هذه الح ركة» ولذلك حجاء فى الحديث:" على كل مسلم صدقة» فقالوا: يانبى 
الله فإن لم جد ؟. قال: يعمل بيده فينفع نفسه» ويتصدق. قالوا: فإن لم جد 
؟. قال: يعين ذا الحاحة الملهوف. قالوا: فإن لم جد ؟. قال: فليعمل بالمعروف 
وليمسك عن السرقةء فإنها له صدةة". 

(النقطة الرابعة) - ضمانات تحقيق أمن المسلم: 

الواقع أن ضمانات أمن المسلم متعددة» ولكنها ليست متساوية فى المقام» ولا فى 
الاستمرارء لكنها رغم ذلك عرضة للتعطيل والإحالة بينها وبين قيامها بدورها الفعال» 
ويدحل ضمن هذه الضمانات - فضلا على مايجب على المسلم ذاته فى هذا السبيل كما 
سبق - الشريعةء والحاكم الشرعى» وعلماء الأمة» وعامة المسلمين» والإطار النظمى» 
وسوف يتم الحديث عن ضامنى الشريعة» وعامة المسلمين» أما الحديث عن ضمانات 
الحاكم الشرعى» وعلماء الأمة» فقد سبق التعرض هماء وكذا ضامن الإطار النظمى. 


١(‏ ) ” قيل فى ترتيب هذا الحديث أنه ندب إلى الصدقة» وعند العجز عنها ندب إلى ما يقرب منهاء أو يقوم 
مقامهاء» وهو العمل والانتفاع» وعند العجز عن ذلك ندب إلى مايقوم مقامه وهر الإعانة» وعند عدم ذلك 
ندب إلى فعل المعروف» أى من سوى ماتقدم كإماطة الأذى» وعند عدم ذلك ندب إلى الصلاةء فإن لم يطقه 
ترك الشر - وذلك آحر المراتب“» انظرء ابن حجر فتح الباری» مرجع سابق» ج ۷» ص ٦۳-۹۲‏ 

۴۹ 


7[ - ضامن الشريعة: 

إن المسلم حين يدحل فى معية الإسلام يدرك أنه شريعة إية لاتتبدل ولاتتحور 
ولايسرى عليها مايسرى على شرائع البشر من علامات النقص والتناقض والقصورء 
ويدرك كذلك أنها شريعة ليس فى أحكامها حور ولا عدوان» وأن إعانه لاحقيقة له إذا 
اقتصر على جرد التلفظ بشهادة التوحيد والعمل ببعض مقتضياتها التعبديه» بل يصير 
لزاما عليه ليكون مسلما حقا أن ينفذ ماجاء به الإسلام قدر طاقته بالتقوى والعدل 
والإحسان» استجابة لنداء ربه تعالى يا أيها الذين أمنو كونوا قوامين لله شهداء 
بالقسط ولا جرمنكم شنآن قوم على ألا تعدالوا اعدلوا هو أقرب للتقوى. 
واتقو ا لله. إن | لله خبير با تعملوني'. 

وحين يمكن المسلم لشرائط الإسلام فى نفسه»ء وفيمن يستطيع دعوتهم إلى رحابه 
يكون قد استوجحب رعاية الإسلام لأمته وأمنهم. لأن شريعته تمنحه الاطمئنان إلى أن 
إسلامه هو وحده مصدر أمنه لأن واضع احکامه هو الله سبحانه وتعالی هو "المۇمن"› 
قد وعده الله بأن إسلامه هو أمنه» وهو تمنيه فى الدنياء لأنه سبحانه يقول إوعد | لله 
الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم فى الأرض كما استخلف الذين 
من قبلهم وليمكنن هم دينهم السذى ارتضى هم. وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا 
یعبدوننی لایش رکون بی شینا. 

كذلك فهی تكفل للمسلم أمنه ضد أى عدوان داحلی أو خحارجی» مهما کانت 
قوته وحبروته» لأنه بإعانه أقوى وأشد» ولأنه تعالى ينصر الحق وأهله [إنا لننصر رسانا 
والذين آمنوا فى الحياة الدنيا ويوم يقوم الأشهادي". 

وهی التی‌تربی فى يقينه وعقيدته انها شريعة تستوعب كل عصر» وتتجاوز كل قطر 

من أقطار الأرض» دون تفريط أو إفراط إمافرطنا فى الكتاب من شى . 

٠‏ كما أنها توضح له الحلال والحرام» وتحدد له الحدود والس( التى يجب أن ينتهى 
عندها ولا يتجاوزهاء وتفرض عليه العلم بأن"الحلال بين وإن الحرام بين وبينهما 
مشبهات لايعلمهن كثير من الناس"» من هنا يعلم المسلم أنه إذا أعيته السبل واشتبه 
عليه الحلال والحرام لجا إلى كتاب الله وسنة رسوله طإفإن تنازعتم فى شئ فردوه إلى 


.۸/ المائدة‎ ١( 
.٠٥/ النور‎ )۲( 
.٥۱ / غافر‎ ) ۴( 
الأنعام/ ۳۸. وانظر ماذکره ابن کثیر تفسیرا هذه الآیة فی تفسیره» مرجع سابق» ج۲ صض۱۳۱-۱۳۰.‎ ) ٤( 
انظر :ص.‎ )٥( 
FA 


ا له والرسول إن كنتم تؤمنون با لله واليوم الآخر فإذا ضاق به السبل لحا إلى 

أهل العلم «إفاسالوا أهل الذكر إن كنتم لاتعلموني") فإن م يصل إلى خرج رحع 

إلى وازع الخير والفطرة داحله» عملا بالحديث" استفت قلبك» البر ما اطمأنت إليه 
النفس» واطمأن إليه القلب» والإئم ماحاك فى النفس وتردد فى الصدرء وإن أفتاك الناس 
اف لے "۳ 

وأفتوك . 


ثم إنها تضرب له الأمشال من سير الأمم وايجتمعات السابقة ليأخحذ منها العبرة 
والعظة» وليعرف سنن الله فى خلقه فيتزسم طريق الذين آمنوا و م يلبسوا إعانهم بظلم 
فكان هم الأمن واهداية» وينزوى عن طريق الذين كفروا وعصوا فسلط الله عليهم لباس 


۲ - عامة المسلمين :- 


وهولاء يضمنون أمن المسلم من حيث إنه واحد منهي قد ارتبط بحکم عقیدته فی 
جسدهم المتكاملء› جحسد الأمه الوسطء إن أمن المسلم بهذا المعنى هو امتداد لأمن أمته 
وهو جزء منه» وهو المقدمة المامة له» فإن أصابه سوء فقد صار واجبا عليها أن ترفع عن 
كاهله ذلك السوءء وإلا أصابها هذا السوء وتلك بعض مهام الأمر بامعروف والنهى عن 
انكر . 


وقد جاء فی الحديث"مامن امرئ مسلم يخذل امرءا مسلما فى موضع ينتقص فيه 
من عرضه وینتهك فيه من حرمته إلا حذله الله فی موطن يحب فيه نصرته. وما من أحد 
ينصر مسلما فی موطن ينتقص فيه من عرضه» وينتهك فيه من حرمته إلا نصره الله فى 
موطن يحب فيه نصرته". 


وفى الحديث الطويل عن رب العزة سبحانه" یا ابن آدم مرضت فلم تعدنى قال 
يارب كيف أعودك وأنت رب العالمين؟ قال أما علمت أن عبدى فلانا مرض فلم تعده» 
أما علمت أنك لو عدته لوجدتنى عنده» يا ابن آدم استطعمتك فلم تطعمنی قال يارب 
كيف أطعمك ونت رب العالين؟ قال أما علمت أنه استطعمك عبدى فلان فلم 
تطعمه» أما علمت أنك لو أطعمته لوحدت ذلك عندىء» يا ابن آدم استسقيتك فلم 
تسقنى» قال يارب كيف أسقيك وأنت رب العالمين؟ قال استسقاك عبدى فلان فلم 
تسقه» أما أنك لو سقيته لوحدت ذلك عندى". 
(۱) النساء / .٥۹‏ 
(۲) النحل / ٤۳‏ . 
(۳) انظر : التووى» الأربعون النووية» مرحع سابق» ص ٦ه.‏ 
)٤(‏ انظر: السيوطى» مع الجوامع» مرحع سابق» العدد ۲۰ من ج۳» ص۳۳٣۲‏ . 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج1 ۱» ص ۱۲١‏ - ۱۲۹. 

۸1 


وهم يعرفون أنه لاقيمة لتماسك أمة لاينتصف فيها للمظلوم» ولاينتصر فيها للضعيف 
لما فى الحديث "ماقدس الله أمة لا يأحذون للضعيف منهم حقه غير متعتم") إنها 
التكاليف التى جحعل من انتهاك أمن المسلم مرضا يصيب حسد أمته كلهاء فلزم لذلك أن 
تتداعی له سائر اعضائه بالسهر والحمى رعاية وعناية» حتى يبرا امرض ليعود حسد 
ا و 

المطلب الثانى 
غير ! e‏ 

و و ور ی ا 

النقطة الأولى : حقيقة الذمة: 


الواقع أن الذمة مأحوذة من مادة ذمم» التى تعنى فى اللغة العهد والأمان والضمان 
والحزية والحق » فكأن هذه المادة تشير إلى الالتزام بتحقيق الأمان بين طرفين .عوحب 
ماده تكد هذا الالترام» وعهد الذمة فيه ذلك» لأنه الترام بتحقيق الأمن لمن هم أهله 
مقابل الترامهم بكل مايحقق ويحفظ للمسلمين أمنهم خلال إقامتهم فى ديارهم» فهو إذا 
عقد يصير .عقتضاه غير المسلم فى ذمة المسلمينء أى فى عهدهم وأمانهم على وجه 
التأييدء وله الإقامة فى دراهم على وجه الدوام”» ولذلك دلالاته من وجوه متعددة. 


أوها أن الذمة عقد مؤبدء ولكنه يقوم إما على النص» أو على دلالة فعل يدل على 
قبول اللحزية. فأما النص فهو العقد باللفظ أو .عا يقوم مقامه من كتابة أو اشارة» أو غير 
ذلك“ وأما الفعل الذى يدل على قبول الحزيةء فإنها القرائن الدالة على رضا الذمى 
بالذمة» ومن هذه القرائن. الإقامة فى دار الإسلام» فالمستأمن-كما سيرد- لايعكن من 
الإقامه فيها مؤبداء فإذا أقام المستأمن فى دار الإسلام مدة تكفى للكشف عن رغبته فى 
الاقامة الدائمة والدحول فى الذمة فإنه يصرر .ذميا دلالة» والقرينه الثانية هى شراء 
المستأمن فى دار الإسلام أرضا خراجية» فشراؤه الأرض ووضع الخراج عليها دلالة على 
رغبته فى التوطن والإقامة بين المسلمين» ورضاه بأن يكون ذميا من تبعة هذه الدارء 
ولذلك قال بعض الفقهاء إنغا يصير ذميا بشرط تنبيهه بأنه فى حالة عدم بيعه الأرض 


(۱) انظر: السيوطى»ء جمع الحوامع» مرجع سابق؛ العدد ۱۹ من ج۳» ص۲۳۹۲ 
(۲) انظر: مادة ذمم فی : ابن منظور» مرجع سابق» ص ٠١۱۸ - ۱١۱۹‏ 
(۳) انظر: د.عبد الكريم زيدان» أحكام الذميين والمتسأمنين فى دار الإسلام» بروت:مؤسسة الرسالة» بغداد: 
مکتبة القدسی» ۰۲٤۱ھ‏ ›» ۱۹۸۲› ص ۲۲. 
)٤(‏ انظر: المرحع السابق» ص ۲٤١‏ وما بعذها 
(ه) انظر: المرحعم السابق 
FAY‏ 


ورجوعه إلى بلاده سيكون ذمياء إذ لايصح جعله ذميا بلا رضا منه» أو قرينة معتيرة 
تكشف عن رضاه» والقرينه الثالثة هى الزواج» فإذا تزوحت المستأمنة رحلا من أهل دار 
الإسلام فإنها تصير بهذا الزواج ذمية» لأن المرأة تابعة لزوجحها فى المقام والتوطن والتبعية 
للدار» فزواحها .عسلم أو ذمى» وهما من أهل ديار الملسلمين يدل على رضاها بالمقام 
فيها على وجه الدوام» وصيورتها ذمية» أما الرجل فإنه لايصير ذميا إذا تزوج ذمية لأنه 
لیس بتابع اء فلا يدل زواحه على رضاه بالدحول فى عقد الذمة. 

وثانيها أن عقد الذمة لايكون إلا لأهل الكتاب» أو من م شبهة كتاب» فأما غيرهم 
فلا یعقد ر . 

فأهل الكتاب هم اليهود والنصارى» ومن دان بدينهم كالسامرة وفرق التصارى» ممن 
دان بالإبحيل وانتسب إلى عيسى عليه السلام وعمل بشريعته» ويجب هنا ملاحظة أمرين» 
أولهما أنه يستوى فى عقد الذمة الكتابى والأعجمى والعربى وبهذا قال مالك 
والاوزاعى والشافعى وآخرون» وقال أبو يوسف لاتؤخذ الحزية من العرب لأنهم شرفوا 
بكونهم رهط النبى صلى الله عليه وسلم» لكن ابن قدامة رد ذلك ببعض القرائن التتى 
حدثت فى عصر النبوة» وعصر الخلفاء» ومنها أن المسلمين قد أخذوا الحزية من أكيدر 
دومة الحندل وهو عربی کتابی» كما أحذوها من نصارى نحران وكانوا عرباء وا بعسث 
النبى صلى الله عليه وسلم معاذا إلى اليمن أمره أن يأحذ من بعض أهلها الجزية وهم 
کتابیون عرب . 

والأمر الثانى إذا عقد الذمة لكفار زعموا أنهم أهل كتاب ثم تبين أنهم عبدة أوثان» 
فالعقد باطل من أصله. وإن كان ثمة شك فيهم فلم يعرف تماما هل هم أهل كتاب أم 
لاء م ينقض عهدهم بالشك لأن الأصل الصحةء فإن أقر بعضهم بذلك دون بعض» قيل 
به امقر فى نفسه» فانتقض عهده» وبقى فى حق من ل يقر بحاله. 

وأما من هم شبهة. تاب فهم اجوس لما روى من أنه كان هم كتاب فرفي وبذلك 
صارت همم شبهة أوجحبت حقن دمائهم وأحذ الحزية منهم» ولم ينهض فى إباحة نكاح 
نسائهم» ولا ذبائحهم دليل» وهذا هو قول أكثر أهل العلم» ونقل عن بعضهم على 


)١(‏ استخحلص ذلك من:ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص۹۸٦٥-٤۷٥‏ » ابن عابدین» مرحع سابق» ج۳ 
ص٦۲۷۷-۲۷»‏ الکاسانی» بدائع الصنائع» بیروت:دار الکتاب العربی» ۱۹۸۲ )۷ء ص١١‏ 
الماوردى» الأحكام السلطانية. مرحع سابق»ص:۲٤٠‏ ومابعدهاء القاسم أبو عبيند» مرجع سابق» ص 
۳ وما بعدهاء» أبن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة» تحقيق د. صبحی الصاح > بيروت: دار العلم 
للملايينء ۲ >ا» ص۱ وما بعدهاء د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرحع سابق» ص٠۲‏ 
وما بعذها» د.ید خحدوری» مرجع سابق» ص ۲۳۹ ومابعدها. 

(۲) ويشارك اين قدامة فى هذا الشواهد القاسم أبو عبيد فى : الأموال» مرجع سابق» ص ۳١‏ وانظر أيضا 
ماذكره ابن قيم الجوزية فى: أحكام أهل الذمة» مرجع سابق» حا» ص٣.‏ 

TAY 


ذلك» والأصل فى معاملتهم حديث" سنوا بهم سنة أهل الكتاب" » كما ثبت أن 
الرسول صلى الله عليه وسلم قد أحذ الحزية من بجوس هجر. 

ومن حرج عن الفريقين السابقين» فلا ذمة له» ولا يقبل منه إلا الإسلام دون الحزية 
وإلا قتل» وهذا هو ظاهر مذهب الحنابلة» وورد عن أبى حنيفة أنها تقبل من جميع 
الكفار إلا عبدة الأوثان من العرب» وعن مالك تقبل من جميعهم إلا مش ركى قريش 
لأنهم ارتدواء وعند البعض تقبل من جميعهم» وذهب الشافعى إلى أنه من ليس من أهل 
الكتاب أو اجوس لكن كان من أهل الكتب الأحرى- كصحف إبراهيم وغيرها- ففى' 
ذلك وجهان أحدهما يقر هم الحزية» والآحر عكس ذلك . 

وثالثها أنه يلحق بالذمى فى عقد ذمته الأولاد الصغار والزوجة» فالأولاد تكون هم 
الذمة تبعا لآبائهم وأمهاتهم إذا دحلوا فى الذمة» ذهب إلى ذلك أصحاب المذاهب 
الأربعة إلا الشافعى الذى ذهب إلى أن لذلك وجحهين أحدهما وافق فيه غيره من 
الفقهاء والآحر رأى أنهم يحتاحون إلى استئناف عقد» وقد رد عليه ابن قدامة ذلك 
استنادا إلى أن ذلك لم يفعله النبى صلى الله عليه وسلم» وإلى أن الصغار قد دخلوا فى 
العقد الأولء فلا حاجة إلى تحديده عند بلوغهم"" » أما الزوحة فإنها تابعة الزوجحها فى 
التوطن والإقامة» فإذا صار زوجها من أهل الإسلام بأن أسلم أو صار ذميا تعتبر 
ذم" . 

ورابعها اشترط الفقهاء فى عقد الذمة شروطاء على احتلاف آرائهم» فقد اشترط 
الحنفية أن يكون موبداء لأن عقد الذمة فى إفادة العصمة والالتزام بأحكام الإسلام 
كالحلف عن عقد الإسلام» والإسلام لا يصح إلا مؤبداء فكذا عقد الذمة» أما الحنابلة 
فقد ذكروا أنه لايصح عقد الذمة إلا من الإمام أو نائبه» لأنه عقد مؤبد» وأضافوا إلى 
ذلك ضرورة الالتزام بإعطاء الحزية فى كل عام» والالتزام بأحكام الإسلام» وهو قبول 
مايحكم به عليهم من أداء حق» أو ترك حرم » أما الشافعية فقد أضافوا إلى ذلك أن 
الجزية فى حق الرحل» أمنا فى حق المرأة فيكفى الانقياد لحكم الإسلام» لأن التزام 
أحكامه من مقتضيات عقد الذمة» والتصريح .عقتضى العقد لايشتط لصحته» ولكن 
يشرط ذكر مقدار الحزية . 


)١(‏ انظر: تفاصيل هذه المسألة والأراء الفقهية التى قيلت فيها فى: د. عبد الكريم زيدان» أحكام الذميين 
والمستأمنين» مرحع سابق» ص ۲۷ ومابعدها . 

(۲) انظر: المرحع السابق» ص ۳۷ - ۳۸ 

(۳) انظر: المرحع السابق» ص ۳۸ - ۳۹ 

.٠١١ انظر: الکاسانی» مرجع سابق» <۷» ص۱٠١ الشيبانى» مرحع سابق» جا » ص‎ )٤( 

)٥(‏ انظر: ابن قدامة» مرحع سابق » ح٠٠»‏ ص »٥۷۲‏ وانظر فى ضرورة إسناد عقد الذمة إلى الإمام فقط: 
الشیبانى»› مرحع صابق» جا › ص۱١۱‏ . 

(1) انظر: د.عبد الکريم زيدانء أحكام الذميين» مرجع سابق» ص ٤١‏ . 

Af 


ما فی رای ابن حزم "فلا یقبل من یهودی ولا نصرانی ولا ججوسى جزية- اى لاذمة 
هم- الا بان يقروا بأن محمدا صلى الله عليه وسلم رسول الله إليناء وأن لايطعنوا فيه 
ولا فى شيء من دين الإسلام» وهو قول مالك" . 

النقطة الثانية: أهم مقتضیات أمن آهل الذمة من المسلمين : 


كما أن أمن المسلم يعد مسئولية مشت كة» فكذلك أمن أهل الذمةء إذ تقع بعض 
تيعاته على المسلمين» كما تقع التبعات الأحرى على عاتقهم أنفسهم. 

)١‏ ما تقع تبعاته على المسلمينء وفى ذلك احتهادات كثيرةء ويكفى ذكر بعضها. 

فهناك عصمة النفس إلا بالحق لقوله تعالى إ قاتلوا الذين لايؤمنون با لله ولا باليوم 
الآخر ولا يكرمون ما حرم | لله ورسوله ولايدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب 
حتى يعطوا الجزية عن يا وهم صاغرون)) فقد نهى الله تعالى عن إباحة القتال إل 
غاية قبول الحزيةء فإذا انتهت الإباحة فقد ثبتت العصمة للنفس» ولحقتها عصمة المال 
لأنها تابعة لعصمة النفس» وقد جحاء فى الحديث" ألا إنى والله لقد وعظت وأمرت 
ونهيت عن أشياء أنها مئل القرآن أو أكثرء وإن الله تعالى م يحل لكم أن تدخلوا بوت 
أهل الكتاب إلا يإذنهم» ولاضرب نسائهم ولا أكل غارهم» إذا أعطوا الذى عليه" 
وتنسحب عصمة النفس وعصمة المال على الذرية من أهل الكتاب لا فى الحديث "لعلكم 
تقاتلون قوما فتظهرون عليهم فيتقونكم بأموالهم دون أنفسهم وذراريهم فيصالحونكم 
على صلح فلا تصيبوا منهم فوق ذلك فإنه لایصح لک" . 

ويلحق بذلك بعض الحقوق التفريعية مثل حرية التنقل والح ركة داحل ديار المسلمين» 
وحهماية شخصه من الاعتداء» وحرمة مسكنه» وعدم حواز القبض عليه إلا .عقتضى 
الشريعة» اذ الأصل ألا حربمه ولا عقوبة ألا بنص الشرع”» كذلك له حق الاقامة فى 
أى ديار الإسلام شاء لأنه من أهلهاء إلا ماذكره الفقهاء عن منعه من الإقامة فى الحرم 
والخجاز وما سواه © ا 

ثم هناك أيضا العدل فى السيرة» والرأفة فى التعاملء وتلك وحدة قيم التعامل التى 
توجه الح ركة السياسية المسلمة أيا كانت وجهتهاء فالإسلام ينظر إلى الناس على أنهم- 
قبل أى شيء- بشر مكرمون» ثم يأتى الاحتلاف» فتكون المهانة فى ذل الإشراك 


.۳۱۸ - ۳۱۷ انظر : ابن حزم» امحلى» تحقيق أحمد شاكر, القاهرة: مكتبة دار التراٹ» د.ت» ج۷ ص‎ )١( 
.۲۹ / التوبة‎ )۲( 
. ۲٣۳ انظر : ابن الدبيع الشيبانى » مرحع سابق » جا > ص‎ (") 
انظر : أ حع السابق‎ )٤( 
٩ص‎ » (ه) انظر: د. عمد سليم العواء حاضرات فى أصول التشريع انائى.ء مرجع سابق‎ 
.۸٩ - ۸۷ انظر:د. عبد الکريم زيدان» أحكام الذمیین» مرجع سابق» ص‎ )٩( 
A8 


وإفساد العقيدة» أو التكريم فىعز التوحيد وصلاح العقيدة» وأساس العدل فى السيرة مع 
الذمى ماورد فى حديث"من ظلم معاهدا أو كلفه فوق طاقته فأنا حجيجه". 

وهنا ينبغى ملاحظة أن عقد الذمة- مالم يفقد شرائطه- لايتوقف بقاؤه- ومن ثم 
مايفرض من حسن السيرة فى الذمة- على شكل أو آحر من أشكال السلطة السياسية» 
أو على وحود حاكم بعينه» لأنه التزام برعاية ذمة الله وذمة رسوله» ولذا يصير لزاما 
على كل سلطة أن تعتبر نفسها هى التى عقدت هذا العقد وإن تكلفت به سلطة سابقة» 
ولايجتق هما حله بحال» وإلا دحلت فى دائرة نقض العهود» وقد جاء فى عهد نصارى 
نحران "فأما السبب الذى استوجحب أهل النصرانية الذمة من الله ورسوله والمؤمنين فحق 
هم لازم لمن كان مسلماء وعهد مؤكد مهم على أهل هذه الدعوة» ينبغى للمسلمين 
. رعايته» والمعونة به »> وحفظه» والمواظبة عليه» والوفاء به.. مالأحد نقضه ولا تبديله ولا 
الزيادة فيه» والانتقاص منهء لأن الزيادة فيه تفسد عهدى» والانتقاص منه ينقص ذمتى»› 
ویلزمنی العهد .ما أعطیت من نفسی» ومن خالفنی من اهل ملتی» ومن نكث عهد الله 
عز وحل ومیثاقه صارت عليه eS‏ 

لا إكراه فى الدين» أو لا اضطهاد بسبب الذمةء فالإسلام دعوة إفية لاتكره أحدا 
على الدحول فیها أفأنت تکره الناس حتی یکونوا مؤمنین )4 وإن کان له الحق فی 
دعوة غير المسلمين وفق أصوها ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادهم بالتى هى أحسن)» وقد ذهب بعض الفقهاء إلى أن للذمى الحتق فى تبديل 
ديته بتبديل الكتاب الذى يؤمن به» وليس فى ذلك مايدعو إلى عدم قبول الحزية منه» بل 
تقبل منه إذا کان مقیما على ماعاهد عليه من بذل الحزية» والتزام أحكام الملة . 

كما أن أيضا هم التمتع .عرافق المسلمين العامة» التى تدحل فيها جميع الخدمات التى 
تيسير سبل الحياة من مشروعات المياه» والرى» والنقلء والاتصالات وغيرها"“» ويلحق 
بذلك كفالة المسلمين للذمى»› زعا و طا وا لضرو رات الحياة» وقد حاء فى عهد 
حالد بن الوليد لأهل الحيرة فى حلافه أبى بكر "ما شيخ ضعف من العمل أو أصابته آفة 
من الآفات» أو كان غنيا فافتقر» وصار أهل دينه يتصدقون عليه طرحت جزيته وعيل 
من بيت مال المسلمين» وعياله» ما أقام بدار المجرة ودار الإسلام» فإن حرجوا إلى غير 


(۱) انظر:د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرجع سابق» ص ۸۷ - ٠۸۹‏ 

(۲) انظر :د. محمد هید الله» مرجع سابق» ص ۱۱۷۔ 

. ٩٩ / يونس‎ )۳( 

.٠١١ / النحل‎ )٤( 

(ه) انظرا : ابن قدامه» مرحع سابق» ج۱۰)› ص ٥۷۲‏ 

. ٠٠١ - ٠١٠۲ انظر : د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین.» مرحع سابق» ص‎ )٩( 
۳۸٦ 


دار الهجرة ودار الإسلام فليس على المسلمين النفقة على عيام" . كما روى أن الخليفه 
الثانى مر بشيخ من أهل الذمة يسأل الاس فقال: ما أنصفتاك إن كنا أحذنا منك الجزية 
فى شبيبتك» ثم ضيعناك فى كبرك ثم أحرى عليه من بيت المال مایصلحه» بعد ان 
أسقط عته وأمثاله ابحرية. 


وهناك العمل والتحارة فللذمى الحق فى البيع والشراء لأن عقد الذمة شرع ليكون 
وسيلة لتمكين الذمى من المقام فى أمصار المسليمنء وبيع الذمى وشراؤه قد يكون فيه 
نفع للمسلمين» من حيث توفير بعض مايسد حاحاتهم» ورأى بعض الفقهاء أنه لايعنع 
من التجارة فى الخمور والختزير فى القرية أو الموضع الذى ليس من أمصار المسلمين» 
ولو كان فيه عدد كثير من المسلمين» أما فى أمصار المسلمين فلاعكن من ذلك“ . 

وهم أخيرا الولاية على بعض الوظائف العامة وهذه مسألة حلافية» فقد حاء فى 
القرآن الكريم بۆياأيها الذين آمنوا لاتتخحذوا بطانة من دونكم لایألونكم خباً ودوا 
ما عنتم قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفی صدورهم أكبري“ وقال بعمض 
امفسرين "لايجوز استكتاب أهل الذمة» ولا غير ذلك من تصرفاتهم فى البيع والشراء 
والاستنابة إليه"» وقال بعضهم" لاينبغى لأحد من المسليمن ولى ولاية أن يتخحذ من 
أهل الذمة وليا فيها لنهى الله عن ذلك» وذلك لأنهم لايخلصون النصيحةء ولايؤدون 
الامانة» بعضهم أولياء بعض"» وورد عن الخليفة الثانى قوله" لاتستعملوا أهل الكتاب 
فإنهم يستحلون الرشا- وفى رواية أحرى- الربا- واستعينوا على أمو ركم وعلى 
رعيتكم بالذين يخشون الله تعالى"» وورد عنه رفضه الاستعانة بأحد نصارى الحررة 
لیکتب عنه“)» كما ورد أنه نهى أبا موسى الأشعرى أن يتخذ كاتبا من أهل الذمة ". 


وبالمقابل استدل بعض المعاصرين بنفس الآية السابقة على حواز تولية أهل الذمة 
بعض الوظائف العامة لأن الآية م تنه المسلمين عن اتخاذ بطانة منهم بصورة مطلقة» وإنغا 
قيدت النهى بالقيود الواردة نيهاء ومعنى ذلك أن النهى منصب على من ظهرتعداوته 


(۱) انظر: د. محمد مید الله» مرحع سابق» ص ۲۹۲. 
(۲) انظر: القاسم أبو عبيدء مرحع سابق» ص »٤۸‏ ابو یوسف» مرجع سابق» ص .٠٤٤‏ 
(۳) انظر: الکاسانی» مرحع سابق» ج ۷ء ص ۱۱۳ - .۱١٤١‏ 
)٤(‏ انظر: آل عمران/۱۱۸. 
)٥(‏ انظر: القرطبى» مرحع سابق » ج٤»‏ ص ۱۷۹. 
(1) انظر: ابن العربى» أحكام القانون» مرجع سابق» ح)» ص 1٠١‏ . 
(۷) انظر: انۃرطبی» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۰۱۷۹ شهاب الدين الابشيهی» مرجع سابق» جا ص١١٠١.‏ 
(۸) انظر: الأرطبى» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۱۷۹ 
(۹) انظر:المرحع السابقء ابن العربى» أحكام القران» مرحع سابق» جا» ص .1۳١‏ 
FAY‏ 


استعان ببعض مشر كى مكة فى تعليم المسلمين يوم جحعل فداء أسرى بدر أن يعلم 
المشرك عشرة من المسلمين»ء وأنه استعان بأحد الكفار ليكون عينا للمسلمين على 


Mrs 
. فریش‎ 


ودون دحول فى تفاصيل هذا الخلاف يمكن القول:- 

أ - إن هناك بعض الوظائف الأساسية التى تشكل عماد الجتمع السياسى الملسلم 
لاينبغى أن يتولاها إلا المسلم» كالإامامة العظمى» وولاية أطراف الدولة» وولاية قضاء 
المسلمين» وقيادة ألوية الجهاد فى سبيل نشر الدعوة» وغيرها ذلك من الوظائف التى 
تدحل فى نطاق الالترام العقيدى» وتنعلق بأحكام الشريعة الغراء"» ومن ثم لمكن 
بحال إسناد مثل هذه الوظائف لمن حالف الإسلام عقيدة وشريعة. 

ب- إن ماعدا هذه الوظأئف التى لايتولاها إلا السلم ينبغى أن يكون فيها متسع ' 
لأهل الذمةء بشرط أن يختار أكثرهم أمانة وإخلاصاء وأصدقهم نصحا للمسلمين» ذلك 
أن لإومن أهل الكتاب من إن تأمنه بقنطار يؤده إليك ومنهم من إن تأمنه بدينار 
لايؤده إليك إلا مادمت عليه قائما ذلك بأنهم قالوا ليس علينا فى الأميين ل 
بإويقولون على ا لله الكذب وهم يعلمون”. 

وإذا كان البعض يستند إلى ماذكره الماوردى من جواز تولية الذمى وزارة التنفيذ“» 
فذلك رأيه الاجتهادی» وهو رای يدور حیث دارت مصال الملسلمين وفقه واقعهم» 
ولابمكن بحال أن يفتح الباب على مصراعيه لكل غير مسلم ليتبو أحطر الوظائف العامة 
فى بلاد المسلمين. 

ج - إن آراء عمر بن الخطاب فى عدم تولية أهل الكتاب» وهو ما استند عليه بعض 
الفقهاء فى هذا الشأن مبنية على واقع السيادة والعزة للإسلام والمسلمين» وهيمنة دولة 
الخلافة على مناح كثيرة من أرحاء الأرض» ومن ثم فإذا تغير الواقع بعد عصر الخلافة- 
وقد تغير إلى ما آل إليه حال المسلمين الآن- فقد لزم أن يكون هناك فقةٌ آخر يتعامل مع 
هذا الوضع المتردى» وتلك مسعولية علماء الأمة الذين أحلصوا دينهم لله» فقه لايظلم 
الناس شيعا مسلمين وغير مسلمين. 

د - حدود المشاركة فى قضايا الجتمع السياسى السلم فالفقهاء قد تحدثوا عن أمور 


(۱) انظر: د. عبد الکریم زیدان» احکام الذمیین» مرجع سابق» ص ۷۹ - ۸۰. 
(۲) انظر: المرحع السابق» ص ۰۷۹-۷ د. يوسف القرضاوى» غير المسلمين فى الجتمع الإسلامى» 
بيروت:مۇسسة الرسالة» الطبعة الثانية» ۰۱۹۸۲ ٠٠-۲۲‏ . 
(۳) آل عمران/٥۷‏ 
)٤(‏ انظر: الاوردىء» الأحكام السلطانية.» مرجع سابق» ص ۲۷. وانظر نقض الحوينى هذا الرأى فى:غياث 
الأمم.» مرحع سابق» ص .٠٠١ - ۱١٤١‏ 

AA 


ليجب ان يتدحل فيها غير المسلمين» وبالذات امور الرشيح للإمامة» والمحل والعقد» 
وولایات القضاءء والجهادء وحباية الزكاق وغير ذلك ولكن الأمر لايقف عند هذا 
الحد» بعد أن فرض الواقع المعاصر إعادة النظر فى كثير من القضايا الفقهية التىتعامل 
بها ابحتمع المسلم» خاصة وأن الظروف التى حكمت تعامل المسلمين بأهل الذمة كما 

النقطة الثالشة: متطلبات أمن أهل الذمة ما يقع عليهم :- 

فأمن الذمی کما سبق تقع تبعته عليه کما 7 تقع علي المسلمين» وذلك يقتضى منه: 

۱ - دفع الجزية وهی عبارة عن الال المقدر الذى يؤخحذ من أهل الذمة» والذى 
يلتزم الذمي باذائه إل یت مال الین ق یعاد معان مادامت قد توافرت شروط 
وحوبها فیه» ولم یوحد مایسقطها عنه. 


والأمر فى حديث الحزية يستدعى توضيح الآتى : 


أ ) أن الحزية هى أحد بدائل الموقف من الدعوى الإسلامية لإحتى يعطوا الجزية عن 
يد وهم صاغرون)" وقد قيل فى معنى اليدء أن تكون بالنسبة للذمى صادرة عن 
قدرة وسعة فلا يظلمون ولا يرهقون» وأن تكون بالنسبة للمسلمين صادرة عبن صغار 
جحد شو كة الذمى ويخضعه لسيادة اللسلمين وحکمھہ". 

ب ) أن الحزية قد يراها البعض على أنه ضريبة على الرعوس» وقد يراها البعض 
الآحر فيا وليست ضرية» ومن تم فانه لاتطبق عليها الأحكام الضريبية ية الحكومية , 

والحق أن أداء الحزية لابمكن أن يسد ثغرة عدم المساواة فى التكاليف الناتحة عن 
زيادة أعبائها على المسل» من حیث انه يدفع الزكاة ولايدفعها الذمى»› ويقوم بعبء 
الإنفاق العام کفرض كفاية» ولایتحمل الذمى شيعا من ذلك فماله لا زكاة له ولا 
إنفاق» ولا مرافق» وليست تكلفة الذمى عا يقابل الدينارين أو الأربعة فى العام كله 
بشيء على الإطلاق مقابل مايتلقاه من خحدمات ديار المسلمين . 


(۱) انظر مادة حزئ فى: ابن منظور: مرحع سابق» ص 1۲۲-٦۲١‏ وانظر هذه المادة أيضا فى كتب الفقه 
المجتلفة. 
(۲) التوبة/۲۹. 
(۳) انالر: محمد رشید رضاء الوحی امحمدی» مرحع سابق» ص ۲۷۸-۲۷۷» وانظر ما أورده الماوردى فى 
الأحكام السلطانية.› مرحم سابق» ص۳٤۱‏ . 
() انظر: ٠‏ عبد الکريم زیدان» أحکام الذمیین» مرحع سابق» ص .٠۳۸‏ 
(ه) انظر: د. مصطفی كمال وصفی»› مرجع سابق» ص ٤)۱۲‏ . 
(۲) انظر: سید فطب» فی ظلال القرآنء مرحع سابق» ح٣›‏ ص ۱۹٦۳٤-۱۹۳٣‏ . 
۴۸۹ 


جم إن الحزية لاتنفصل بحال عن هدف الإسلام الأسمى فى إدحال الناس فى عبودية 
ربهم لا إحبارهم على دفع المالء وإلا تركوا وما يدينون ».يقول السرحسى "إن المقصود 
ليس هو المال» بل الدعاء إلى الدين بأحسن الوجوه لأن الذمى بعقد الذمة يرك القتال 
أصلا. ولا يقاتل» ثم يسكن بين المسلمين» فيرى محاسن الدين» ويعظه واعظ فرعا 
یسلم» إلا أنه إذا سکن دار الإسلام فما دام مصرا على كفره لايخلى عن صغار وعقوبة 
وذلك الحزية» التى توحذ منه ليكون ذلك دليلاً على ذل الكافر وعز المؤمن. 

د ) أن الجزية إنما وضعت بديلا عن حاية أهل الذمة من قبل المسلمين لأن الإسلام 
م يوحب عليهم الدفاع عن ديار المسلمين» » بل ألزم المسلمين ذلك Ss‏ 
اهل الذمة وصيانة أمنهم داحل بلاد وليست الجزية كما فى بعض المذاهب الفقهية 
بدلا عن قتل أهل الذمةء وإقامتهم بين المسلمين" ذلك أن دعوة الإسلام كما وضح 
من قبل لاتبغى مالاء ولا تهدف إلى تقتيل الناس واستباحة دمائهم لأن أساسها الرحمة 
والإنسانية» والعدل. 

و ) الشواهد التاريخية من عقود الذمة التى عقدها المسلمون فى عصر الخلافة» تؤكد 
أن الحزية ماقبلت إلا مقابل أمان وحاية الذمى والدفاع 0 

ه) أن للجزية فقها يسع قضاياها المختلفة مثل شرائط وحوبها من العقل والبلوغ» 
والذكورة والسلامة من الزمانة والعمى والكير والحرية» وعدم الفقر» وألا تفرض على 
راهب» ومثل وقت وجوبها بعد عام» ومقدارهاء ومايسقطها بالإسلام أو الموت أو 
مضى المدة» والموقف منها حال عجز المسلمين عن هاية أهيل الذمة» وغير ذلك من 
القضاياء وكل ذلك مبسوط فى كتب الفقه» وإن احتلفت آراء الفقهاء بشأنها فى كشير 

من الأحيان“. 

۲ - عدم التجسس» أو نصرة غير المسلمين» فقد جاء فی کتاب النبی صلی | لله 

عليه وسلم للحارث بن كعب وأهله من النصارى "واشازط عليهم أمورا جب علیهم فی 
دينهم التمسك والوفاء ما عاهدهم عليه منها أن لايكون أحد منهم عينا - جاسوسا- 
ولا رقيبا لأحد من اهل الحرب على أحد من المسلمين فى سره وعلائيته» ولايأوى 
مناز هم عدوا للمسلمين يريدون به أذ الفرصة وانتهاز الوثبة» ولایترکوا أوطانهم ولا 


)0 آنظر: السرنحسى» البسوط› بیروت: دار المعرفة» ۸ھ 1۹۷۸م› ج۰ ۱» ص ۷۸-۷۷ . 

(۲) انظر: ماذكره الماوردى فى الأحكام السلطائية.» مرجع سابق» ص .٠٤١‏ 

(۲) انظر: تفاصيل الآراء الفقهية فى هذه المسألة فى :د.عبد الكريم زيدان» أحكام الذميين.» مرجع سابق»؛ 
ص۳٤ .۱٤١-۱‏ 

)٤(‏ انظر: بعض هذه العقود فى المرجع السابق» ص ٤٤۱-١٤١ء‏ د. محمد مید ۱ لله جحموعة الوثائق» مرجع 
. سابق» مواضع متفرقة؛ أحمد زکی صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق»؛ جا مواضع متفرقة. 

(۵) یراحع باب العزية فى كتب الفقه الإسلامى على احتلاف مذاهبه. 

F4۰ 


ضياعهم ولا فى شئ من مساكن عباداتهم ولاغيرهم من أهل اللةء ولايوفدوا أحدأً من 
ل ی بتقوية هم بسلاح» ولاحینل»› > ولارحال ولاغیرهم 
ولایصانعوه E‏ 
الشروط» رقد اختلف الفقهاء فى نقض عهد الذمى بجرعة التجسس على رأيين 
اھ تی عي وو ر الذی لا امان له وهو قول الأوزاعى»› والمالكية» 
والراحح فى المذهسب الحنبلى» رالشانى لاينتقض عهده» وهو قوله الحنفية والشافعية 
رازدیة وأحد قول لابه ارجح » والباحث يۇید ماذهب | ليه البعض من ترجحيح 

القول انى لأن التجسس جريةء ولاعلاقة ها بذمة الذمى» والذمى بسكناه ديار 
السلمين قد صار مستوجبا أن تحرى عليه أحكام الإسلام» ومنها معاقبته على جحريعه 
اتج 

۳ - احزام شعائر المسلمين ومشاعرهم» فعليهم عدم إظهار فسق ما يعتقدون حرمته 
کالزنا وسائر الفواحش التى هی رام فی ديهم بل ووت من ذلك سواء کانوا فی 
أمصار المسلمين أو أمصارهي ومدائنهم وقرا وعلیهم مراعاة هيبة الجتمع السلم 
الذى يظلهم جحمايته ورعايتة» وجحمل القول "إن كل مايراه الإسلام منكرا فى حق أبنائهه 
وهو مباح فى دينهم فعليهم إن فعلوه الا يعلنوا به » ولايظهروا فى صورة المتحدى 
جمهور المسلمين حتى تعيش عناصر البجحتمع كلها فى أمن وسلام. 

٤‏ - عدم التعريض بالطعن فى الدين أو فى قيادة النبوةء فإن فعلوا فللفقهاء فى ذلك 
ثلاث آرایء فبعضهم ذهب إلى جواز قتسل الذمسى إن فعل ذلك لما روى من أن امراة 
سبت الرسول صلى الله عليه وسلم فقتلها الد ب بن الوليدى وإنغا تحل دماء أهل الذمة - 
وفق هذا الرأي - بالشتم ولا تحل بتكذيبهم قيادة النبوة لأنهم على ذلك صولحوا أنهم 
به مكذبون» و لم يكن الشتم في صلحهم الذي صولحوا عليه» و يستوي في ذلك الرجال 

و النساء » و بعضهم الآحر لم يؤيد قتله ولا نقض عهده لأن هذا زيادة كفر على 
كفر والعقد يبقى مع أصل الكفر فيبقى مع الزيادة ‏ بوالبعض الثالث أوقف ذلك على . 


(۱) انظر: د. محمد حيد الله ججموعة الوثائق» مرجع سابق»ص .٠١۷‏ 
(۲) انظر: المرحع السابق» ص .٠١۲‏ 
(۳) انظر: د. عبد الکریم زیدان» ُحکام الذمیین.» مرحع سابق» ص .۲٤۲-۲٤۱‏ 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق 
(ه) انظر: المرجع السابق» ص I~:‏ 
(1) انظر: د. القرضاوى» غير المسلمين» مرجع سابق» ص .٤١‏ وانظر بصفة خحاصة الفصل الخاص ما يتعلق 
بضرر المسلمين والإسلام فى :ابن القيم الجوزيةء أحكام أهل الذصة» مرجع سابق» ج۲» ص ۷۸۹ وما 
بعدها. 
(۷ ) انظر. القاسم آبوعبید مرجع سابق» ص ۱۷٤‏ . 
(۸) انظر: لکاساني؛ مرحع سابق» به ۷؛ ص ۱۱۲ -“ ۱۱۲۳ اين جيم الحنفي» مرجع سابق» ج ۵» ص 
.٤4‏ وائظر ايضا : ابن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة» مرجع سایق» ج ۲ء ص ۷۹۷ - .۷۹۹٩‏ 
۳4۹1 


الاشتراط في عقد الذمة» فإن شرط انتقاض العهد به انتقض لمحالفته الشرط و إن م 
يشترط ذلك» أو يشاك فيه» فلا ينتقض لأنها لا تخل .عقصود العهد . 


و الذي يراه الباحث: أن هذه الآراء الثلاثة بمكن النظر إليها كبدائل يمكن تطبيقها أو 
بعضها حسب فقه الواقع» يرك الأمر في ذلك إلى الحاكم المسلم ليرى فيمن أتى أفعال 
الطعن و السب والانتقاض - من الدين أو من رسوله أو منهما معا - رأیه» فإن رأی 
اللصلحة في قتله قتلهء و إن رآها فى غير ذلك عفواً أو حبسا أو ما شاكل ذلك فعله. 


ه - أداء ما عليهم من حراج الأرض» و عشور التجارة» فأما الخراج فهو ما وضع 
على رقاب الأرض من حقوق تؤدي عنهاء و يثير الحديث عن الخراج مسائل فقهية لا 
يتسع اجال للخحوض في تفاصيلها مثل تعريف الأراضي الخراجية وأقسامهاء و مدار بناء 
الخراج على الطاقة و الوسع» و فقداره» و مدى تغير ذلك المقدار» و عدد مراته» 
والمسئول عن أدائه من أهل الذمة» والحكم في حالة عجز الذمى عن آدائه. 

أما العشور فهي ما يفرض من رسوم على الأموال المعدة للتجارةء و هي بالنسبة 
للذمی تفرض على ما ينتقل من أموال تحارية من بلد إلى بلد آحر داحل ديار المسلمينء 
و مقدارها نصف العشر» و يسمى استيفاء هذه الرسوم بالتعشير› والقائم على جمعها 
بالعاشر» وهي كالنراج تشير مسائل كثيرة في كثير من اختلافاتهاء في هذا السياق 

ف 
الحدود . 


¬ ویب يبقى أخيراً ما يتعلق بحدود حريتهم العقيديةء فإذا كان هم عدم الاعتداء على 
هذه الحرية كما سبق» فإن الفقهاء وضعوا بعض الضوابط على هذه الحرية» بعضها يتعلق 
.ععابدهم و كنائسهم وإمكان الإبقاء عليها أو إحداث المزيد منهاء وقد اخحتار بعضهم 
عدم جواز لك» واختار آخرون جوازه» وهو ما رححه بعض المعاصرين» لأن 
يقرهم على عقائدهم ومن لوازم هذا الإقرار السماح هم بإنشاء ا 
الإبقاء على القديم منها . : 


النقطة الرابعة : شبهات أثيرت حول الذمة والجزية : 


أحيط الحديث عن الذمة والالتزام بدفع الجزية ببعض الشبهات الي ألقت بظلال قاتمة 
حاولة طمس حقيقة التعامل مع أهل الذمة. 


(۱) انظر : ابن عابدین» مرجع سابق» ج ۳» ص ۳۸۷. 

(۲) انظر بابي الخراج والعشور قي كتب الفقه الإسلامي عامة» و كتب الأموال الخاصةء وانظر بحث د. مود 

أبوليل» سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفاية» جلة الشريعة والدراسات الإسلامية» الصادرة عن جامعة 

. الکویت» العدد الحادي عشر» ۱۹۸۸ء ۲٤‏ وما بعدها. 

(۳) انظر تفاصیل هذه الآراء ي د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذميين» مرحع سابق» ص 4٦‏ وما بعدها. 
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فهناك شبهة القسمة في جمع الجرية والخراج» وتلك شبهة لا سند هاء ذلك أن الغاية 
- كما سبق بيانه - لا تبرر الوسيلة قي ميزان الإسلام» والجزية ليست مقصودة لذاتهاء 
حتى تتبع في سبيل جمعها أساليب ما أنزل الله بها من سلطان» و خحبرة التعامل في صدر 
الإسلام تدحض هذه الشبهة» فقد كان الخلفاء الراشدون يتحرون في عمالهم من يحسن 
سيرة العدل مع أهل الذمة كما فعل الخليفة الثاني مع أحد عماله ) وکانوا يصدرون 
توجیهاتهم بعدم تکلیفھم .ما لا يطيقون لدفع مقدار الجزية» فإن وجحد ما يستطيعون دفعه 
أحذ منهم» و الا م يؤحذ منهم شي“ 

كذلك هناك شبهة الصغار في أداء الجزية» وهي شبهة استندت على رأي بعض 
الفقهاء کالسرحسي 9 وما أورده بعض المفسرين » و الحق أن الصغار يحب أن 
يفهم في ضوء عدة حقائق » أولاها أن هذا رأي بعض علماء الأمة ولييس رأي اغلبهم» 
والثانية أن هذا الرأي احتهادي» أي قابل للصواب كما هو قابل للحطا فضلاً على قابلية 
تغیره وفق فقه الواقع» و الغالثة أن الإسلام ما كان ليقيم اليسر والسماحة و العدل في ی 
جمع الجرية والخراج» ليهدم ذلك أثناء دفعهماء خحاصة ومنطقة وحدة قيم التعامل» 
والرابعة أن لبعض الفقهاء آراء أحرى لي تفسير معنى الصغار في قوله تعالى #إعن يا 
وهم صاغرون# ومن ذلك» ما ميل إليه الباحث من تفسيره بأنه التسليم وإلقاء السلاح 
والخضوع لحكم المسلمين . 


كما أن هناك د شبهة زي أهل الذمة» وهي الي تتعلق بقسرهم على ارتداء زي معين 
ا أو على أكتافهم شارات معينة 
ميزهم عن المسلمين » والحق أن هذا الكلام - على افزاض صحته EE‏ 
تعبديا» يعمل به في كل زمان ومكان» و إنغا كان يتعلق معصحلة زمنية ارتبطت بعصر 
ا لخلافة الراشدة» ولا مانع من تغيره بتغير المصلحة في زمن آخحر بعده .٠‏ 


وتبقى شبهة ختم الرقاب» وهذه الشبهة تحمل في طياتها ثلاث شبهات فرعية» الأولى 
أن هذا الختم کان دائاً ووا وهذا غير صحيح لأنه لا ينبغي أن تختم رقاب أهل 


. ٤٦ انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ٤۷ انظر: المرجحع السابق» ص‎ )۲( 
.٥۸١ ص‎ »٠۰ انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج‎ )۴( 
a SS انظر: الطيري»›‎ )٤( 
انظر: د. يوسف القرضاوي» غير المسلمين» مرحع سابق» ص ۳۲» محمد رشيد رضاء الوحي الحمدي»‎ )٥( 
.۲۷۸ مرجع سابق» ص‎ 
وقد جعلها الماوردي أمورا مستحبة» وليست‎ ء١١‎ -١٠١ ص‎ »١ انتلر: الأبشيهي» مرجع سابق» ج‎ )1( 
.٠١١ واجبة؛ .نظر ما أورده قي الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ 
.1۲ - ١۸ انظر: د. يوسف القرضاري» غير المسلمين» المرجع السابق» ص‎ )۷( 
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ا و کی یں یں غر کے کر و ا ی 
طبقا لرأي ابي يوسف» والثانية أن المسلمين هم الذين ابتكروا هذا النظام» وهذا أيضاً 
غير صحيح فقد سبقهم البيزنطيون إلى ذلك فلماذا لم نلق عليهم باللائمة» رغم 
احتلاف المقصد من دفع الحزية قبلهم و قبل المسلمين» والثالفة أن الختم كان يحمل 
صورة الإذلال لأهل الذمة وهذا إفك مفترى لأنه ما كان إلا وسيلة لمعرفة و تمييز سن 
أدى الجزية أو الخراج ممن م يۇدھاء أو يۇده» فإذا ما تيسرت وسيلة اأحری تؤدي نفس 
الغرض كان الاستغناء عن الحم واجا . 


0 انظر: المرجع السابق» ص ۸٥‏ - 94 
4٤‏ 


المطلب الثالث 
غير المسلمين من المستأمنين 
والحديث عن أمن المستأمن فردا أو جماعة يقتضي توضيح مسائل خمس» كل منها 
تساند الأحرى في بيان مدى وطبيعة الأمن الذي يكفله الإسلام لغير المسلم وإن كان 
غير ذمي من نوع حاص کما سیرد. 
المسألة الأولى : حقيقة المستأمن : 


والمستأمن مأخحوذ من مادة أمن» وهو بالكسر بمعنى اسم فاعل هو الطالب للأمان» 
ويصح بالفتح ععنى اسم مفعول والتاء للصيرورة» أي صار آمنا واصطلاحا هر 
الشخحص غير المسلم الذي لا يقيم أساسا في داز المسلمين» ولكنه يأحذ منهم أمانا بان 
يقيم مدة محدودة بينهم» دون الاستيطان بهاء أو الإقامة بها بصفة موبدة » وقد وسع 
البعض من المفهوم فأدخلوا فيه المستأمن المسلم» وهو من يدحل دار غير المسلمين بأمان 
مدة محدودة أي أن المستأمن قد يكون مسلماء وقد يكون غير مسلم» وهو رأي له ما 
يبرره حاصة وقد تناول الفقهاء بالدراسة حالة المسلم الذي يدخحل دار المحرب بأمان 
بشيء من التفصيل» والحديث عن هذه الحالة لا مقام له هناء لأن التحليل معنى عن له 
الأمن داحل ديار المسلمين لا .عن له الأمن خارجحه» و هذا تفصيل لا حق. 


mm 


ويهم في معرفة حقيقة أمان المستأمن تأكيد - من وحهة أولى - أن الأصل فى هذا 
الأمان قوله تعالى لإوإن أحد من المشر كين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله لم 
ابلغه مأمنه ذلك بأنهم قوم لا يعلمون)" وما ورد في السنة عن البي صلى الله عليه 
وسلم» فقد جاء في الحديث "ذمة المسلمين واحدة يسعى بها أدناهم» فمن حفر مسلما 
فعليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين» لا يقل منه صرف ولا عدل""» كما منح 
أيضا الأمان الحماعي حين أمن كل من دحل دار أبي سفیان» وکل من أغلق بابه» وکل 
من دحل المسجد من أهل مكة يوم فتحها المسلمون“ وثبت كذلك أن البي صلى الله 


(1) انظر بصفة ما حاصة أورده: د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذميين» مرجع سايق ۲ »٤١‏ د. محمد علي 
الحسن»› العلاقات الدولية في القمرآن و السسنة» عمان: مكتبة النهضة الإسلاميةء »۱۹۸۲٠‏ ص ۳۸۸ وانظر 
أيضاً: ابن عابدين» مرجع سابق» ج ٣ء‏ ص ١٤ء‏ د. عارف أبوعبيد» "الدولة وأركانها بين الشريعة 
والقانون"» جلة الشريعة والدراسات الإسلامية» العدد الأرل» السنة الأولل» رحب - ۱٤۰٤‏ - إبریل ٤۱۹۸ء‏ 
ص 4۸ وانظر كذلك: 

Hosny M. Gsber, op.cit., pp. 106-108.‏ 
(۲) انظر: .. هشاعم مرحع سابق» ج »٤‏ ض ۲۷. 
(۳) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج ۱۰ء ص »٤۳۲‏ د. محمد علي الحسن» مرحع سابق» ص ۳۹۲. 
)٤(‏ انظر: المرحع السابقء ج »٤‏ ص ١٠ء‏ الشوكاني» نيل الأرطار» مرحع سابق» ج ۸» ص ۲۳. 

۳40 


عليه وسلم قد أقر أمان ابنته زينب لزوجها العاصي بن الربيع» وك ا اك 
ان مرها بإکرام مثواه» و مفارقته کزو» لک کا لا عر 

ثم جاء الخلفاء الراشدون بعد عصر النبوةء ليعقدوا الأمان لغير المسلمين على هدى 
من الأصول المنزلة وحبرة ذلك العصرء وكتب الوثائق السياسية وكتب الرسائل الي 
حرت في عهد هؤلاء الخلفاء مليعة بكثير من الشواهد على هذه العقود". 

ومن جهة ثانية أن أمان المستأمن - كما هو واضح من تعريفه السابق - هو آمان 
وو وإلا صار من أهل الذمة» فيكون له حكم الذمى في تبعيته للدولة 
الإسلامية» إذا قصد الإقامة بها بصفغة دائمة كما سيرى قي أقسام المستأمنين» كما أنه - 
من جهة ثالثة - لا يشازط صيغة معينة لحدوث الأمن للمستأمن» أو بعبارة أدق لعقد 
الأمان» فقد ينهذ بإيجاب وقبول». كما ينعقد بأي لفظ من الألفاظ»-مغل أمنتىك» أو 
أجرتك» أو أنت آمن» أو أنت أمين» أو لك على عهدء أو ما شاكل ذلك» كما ينعقد 
ايشا بالا شارات :ية ل ار بالكابة ار بالا 

فضلاً عن ذلك فإن التوسعة في صيغة الأمان - ومن جحهة رابعة - محمولة على 
التيسير و التسهيل من أجل إبلاغ الناس الإسلام بطريق ميسور» وكفالة الأمن هم دون 
تقيد بإحراءات شكلية» ولأن عقد الأمان غير لازم» بل بعکن أن يرده مانحه متى أراد 
بشرط أن يكون فيه ضرر للمسلمين» وإبلاغ المسستأمن مأمنه» و النبذ إليه على سواء 
واا تخافن من قوم خيانة فانبذ إليهم على سواءبي. ° 

ي كانت صيغة عمد الأمان الي ارتضاها الطرفان المسلم والمستأمن» فإنه بانعقاد هذه 
العقد يصير التامن آنا على حیاته وماله» ولا يجوز الاعتداء عليهء لأنه بإعطاء الأمان 
له» عصم نفسه من أن تزهق» ورقبته من أن تسارق» إلا أن عقد الأمان لا يقر نهاليا إلا 
بإقرار الحاكم» أو من ينوب عنه . 

المسألة الثانية : أقسام المستأمنين : 

عدد الفقهاء بعض هذه الأقسام طبقاً للمعيأو الذي جُعل أساساً للأمان في كل قشم 
منها» و يدحل ضمنها : 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۲» ص .۲۲٤‏ 
(۲) انظر: بعض نماذج هذه العقود في : د. محمد يدا لله ججموعة الوثائق» مرحع سابق» مواضع متفرقة» 
أحمد زكي صفوت» جهرة رسائل العرب» مرجع سابق» مواضع متفرقة» وانظر أيضا ما ذكره القاسم أبوعبيد 
في الأموال» مرجع سابق» ص ۱۸۲ وما بعدها. 
(۳) انظر: د. عبدالکریم زیدانء أحکام الذمیین» مرحع سابق» ص ۱۸۲. 
)٤(‏ الأنفال / ۸ه. 
)٥(‏ انظر: سید سابق» مرحع سابق» ج ۲ ص .٥۹٩ - ٩٤‏ 
۳۹٦‏ 


١‏ - المستأمن بحكم عقد الأمان» و يتميز هذا القسم بإقالة الأمان على عقد يسمح 
عوجبه لغير المسلم دحول ديار المسلمين دون أن تكون لديه نية الإقامة بها بصفة 
مستمرة» بل یکون قصده الإقامة لمدة معلومة لا تريد على سنة» فإن تجاوزها وقصد 
الفا دائمة فإنه 0 
لإقامة بصفة يصیر 


وقد ذكر بعض فقهاء الحنفية أنه "لا بعكن حربي مستأمن في ديار المسلمين سنة لعلا 
يصير حاسوسا عليهم» بل يلزم أن يقال له من قبل الأمان إن أقمت سنة وضعت علياك 
الجزيةء فإن مكث بعد قوله سنة فهو ذمي»› ر 
بذمي» و قيل بل هو ذمي» وقيل أن م أن يقيموا ب بين السلمين أربعة أشهر بغير 
جزية» ولا يقيمون لسنة إلا بجزية» وفيما بين الزمنين حلاف وعند الحنابلة يجوز أن 
تكون مده الأمان أكثر من سنة ولكن يجب ألا تزيد على عشر سنوات» ومعنى ذلك أن 
للمستأمن الإقامة بين المسلمين أكثر من سنة إذا م تحدد مدة أمانة بأقل من سنة فة 

۲ - الستأمن بالتعبية لمن عقد له الأمانء ويدخل تحت هذا القسم من جحلقهم الأمان 
تبعاً لأمان الستامن من القسم الباق من أولاده» و أمواله» فكأن أمانهم ا 
مازتبة عليه» أو كأن أمانهم امتداداً لأمان المستأمن» و في فقه الشافعية إذا دحل الكافر ٠‏ 
دار السلام بعقد أمان أو ذمة كان ما معه من المال و الأولاد في أمان» فإن شرط الأمان 
في المال والولد فهو زيادة تأكيد» وقد وسع الحنفية آثار الأمان فجعلوه يشمل زوحة 
المستأمن وأبناءه الكبار وأخحته إذا كان يعوطما وهي في معيشته“» وذكر بعض المعاصرين 
أنه يتبع المستأمن في الأمان وزحته و أبناؤه الذكور القاصرون والبنات جميعاًء والأم 
وابمحدات والخدم» ما داموا يعيشون مع الحربي الذي أعطى له الأمان“. 

۳ - المستأمن بحكم المعاملة با لمئل» ويدحل هذا القسم الرسل وهم حديث لاحق» 
والتجار الذين يؤمنون في رأي المالكية والشافعية والحنابلة بناء على العرف والعادةء فإذا 
دحل غير المسلم الذمي ديار المسلمين من غير أمان وقال جفت تاجحراء وکان معه متاع. 
يبيعه قبل قوله وكان آمنا. لأن العادة - كما ذكر ابن قدامة الحنبلي - قد جرت 


(۱) انظر: المرحع السابق» ج ۲ء ص ۹٦‏ وانظر أيضاً: د. عارف خلیل آبوعیدى مرجع سابق» ص ٤۳‏ . 
(۲) انظر: ابن عابدين»ء مرحع سابق» ج ۳» ص 1٥ء‏ ابن یم؛ SE ESE‏ ۰ 
(۳) انظر: الماوردي» الأحكام السطانية» مرحع سابق» ص ٠٤١١‏ . 
)٤(‏ انظر: د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ص E ۱۱۹ - ۱۱١‏ 
إقامة المستأمن لمدة يسيرة بعد انتهاء السنة» دون أن يصير ذمياء لبعض الأسباب الي تعلق عصال السلمين يي 
أمور التجحارة» و استيراد الؤن والعتاد والزاد وعا يتقوى به المسلمينء انظر المرحع السابق. 
(ه) انظر: .ن عابدین» مرجع سابق: ج >٣‏ ص ۲۳۲ - 4۲۳٤١‏ د۔ عبدالکريم زیدان» أحکام الذميين؛ 
مرجع سابق: 0£. 
٩(‏ ) انظر: سید سابق» مرحع سابق؛ ج ۲»> ص ٩1‏ - ۹۷. 

۳۹¥ 


بدحول تحارتهم إلينا وتحارناً إليهم» وهذا ما يفي الأحذ بدأ المعاملة با مثل» ويشير ذلك 
لل د هذا الحكم مبي على العرف ف والعادة ذا تبدلت العادة تبدل الحكم بني عليهاء 
انطلاقا من قاعدة تغير الأحكام بتخير الرمان © 


NS المستأمن لمعرفة‎ - ٤ 
أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنهي") وقال‎ 
ابن قدامة "ومن طلب الأمان ليسمع كلام الله ويعرف شرائع الإسلام وجب أن يعطاه‎ 
.7 ثم يرد إلى مأمنه» لا نعلم تي هذا حلاف"‎ 

وقد ذهب جماعة من الفقهاء إلى أن هذه الآية منسوحة بقوله تعالى لفاقتلوا 
المش ركين ي وقال بعضهم بل هي محكمة سنة إلى يوم القيامة» وقيل هذه الآية إغا 
کان کیا باق دة لار اھر ال ضربت اشر کن خا وقال القرطبي» 
(ليس هذا بشيء» فقد جاء رحل من المشركين إلى علي بن بي طالب فقال إن راد 
الرحل منا أن يأتي محم بعد انقضاء الأربعة أأشهر فيسمع كلام الله أو يأتيه بحاجحة. 
قتل؟. فقال : لا لأن الله تبارك وتعالى يقول لإوإن أحد من المش ر كين استجارك) 
الآيةء وهذا هو الصحيح و الآية حكمة". 

ه - المستأمن بحكم عقد المدنة فمن دحل ديار المسلمين ممن وادعهم لمدة معلومة 
بغير أمان حديد سوى الموادعة م يتعرض له»ء لأنه آمن بتلك الموادعة» إذ لا يمحل 
للمسلمين أن يتعرضوا له في داره» فكذلك إذا دحل ديارهم» وقد دحل أبوسفيان المدينة 
زمن المدنة» ولم يتعرض له أحد لأنه كان في مان المسلمين. 

اللسألة الثالفة : أهلية عقد الأمان للمستأمن : 


ر E‏ الأمان داحل ۰ إا ا 
١‏ - فأما ولي الأمر فلا حلاف أن إحارته جائزة» لأنه مقدم للنظر قي مصاح 
السلمين» ولأنه نائب عن الجحميع في حلب المنافع ودفع المضارء ويلحق به الأمير على 


(۱) انظر: د. عبدالکریم زیدن» آحکام الذمیین» مرجع سابق» ض۴٥‏ . 

(۲) التوبة / 1. 

(۳) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج ۰٠ء‏ ض٣٤‏ ۔ 

.١ / التوبة‎ )٤( 

(ه) انظر: القرطي» مرجع سابق ج ۸»> ص ۷١ - ۲٣‏ 

»( انظر المرحع السابق وقد سبق إلى ذلك الطبري لي تفسیره» مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۱۴۳۸ء 
۳۹۸ 


طرف من أطراف بلاد السلمين . 


۲ - وأما من هو دون ولي أمر المسلمين فقد يكون المسلم الحرء أو العبدء وقد يكون 
ا 
ر 


فالمسلم الحر أمانه عض عند كافة العلماء واشترط بعضهم كما سبق نظر الإمام فیه» 
غير أن ابن العربي ذكر أن هذا ليس صحيحا 7. 

والعبد السلم له أيضاً إمضاء e‏ المذاهب» وبه قال الشافعي وأصحابه» 
و مد واسحاق والأوزاعي والثوري وأبوثور وغيرهم. وذكر أبوحنيفة وأبويوسف أنه لا 
امان له إلا ان يکون مأذونا له في القعال لأنه لا جب عليه الجهاد فلا يصح أمانه 
كالصبي» ولانه جلوب من دار الكفرء » فلابد من أن ينظر م في تقديم مصلحتهم > وقد 


رد ابن قدامة هذا الرأي . 


والمرأة لها كذلك إمضاء الأمان في قول العلماء جميعاً إلا في رأي البعض ممن قال 
بضرورة إجارة الإمام له» وقد رده بعضهم» لأنه قد ورد عن السيدة عائشة "كانت للمرأًة 
تحير على المسلمين فيجوز" “» وعن أم هانيء أنها قالت "با رسول الله إني أحرت 
أمائي» و أغلقت عليهم» وإن ابن أمي أراد قتلهم فقال هما قد أحرنا من أجرت يا أم 
هانيء إنغا ججير على المسلمين أدنا" ©. 

والصبي المميز فيه روايتان» إحداهما لا يصح أمانه» وهو قول أبي حنيفة والشافعي 
لأنه غير مكلف» ولا يلرم بقوله حكم فلا يلزم كاجنون» و الثانية يصح أمانه وهو قول 
مالك» وقال بعضهم يصح أمانه بإطلاق» ولوا المنع على غر المميز ااا بعموم 


حدیث أ هائيٰي ولأنه مسلم ميز فصح أمانه کالبالغ» وقارق ق ذلك الجنون الذي لډ 
قول له اأُصلا. 


)١(‏ انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج >٠١‏ ص »٤۳٤‏ ابن العربي» أحكام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص 
۱ القرطي» مر حع سابق» ج ٤۷‏ ص .۷٩ - ۷١‏ 
(۲) انظر: المرجع السابق وانظر أيضاً : الماوردي» الأحكام السلطانية مرجع سابق» ص »١ ٤١‏ الشوكاني» 
نیل الأوطار» مرجع سابق» ج ۸» ص ۲۷ - ۰۲۹ سید سابق» مرجع سابق» ج ۲» ص ٩٤‏ د. عبدالکريم 
زیدانء اُحکام الذمیین» مرحم سابق» ۲ ۸٤‏ - ١ه.‏ 
(۳) انظر: اين العربي» أحكا م القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ۸۹۱. 
)٤(‏ انظر: ابن قدامةء المغي» فر ا ب ٠‏ ص ٤۳۲‏ وانظر أيضاً ما ذكره ابن العربي» أحكام 
القرآن» مر ع سابق» ج ۲» ص ۸۹۱»› ابوعبيد مرجع سابق» ص ۱۸۱ . 
(ه) انظر ١:‏ ن قدامة» مرجع سابق» ج ۰ ص ٤٣٣‏ . 
)١(‏ انظر : المرجع السابق» وانظر یضاً : ابن هشام» مرجع سابق» ج »٤‏ ص .۲١‏ 
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المسألة الرابعة : متطلبات أمن المستأمن من المسلمين : 


يستوحب المستأمن على المسلمين كفالة ما يحقق له الأمن طول مدة إقامته في 
دیارهم» ورغم أنه ليس من أهل هذه الديار كالذمي» إلا أن له من الحقوق مشل ما 
للذمي إلا قي بعض الاستثتاءات القليلةء الي افا کی کرو ا ای ع 
الملسلمين»› ولذلك فإن من متطلبات أمه : 


١‏ - حماية شخحصه ومتلكاته من أي اعتداء أو حبس أو معاقبة دون وجه حق» لأنه 
استفاد العصمة لنفسه وماله بالأمان الذي معه» ولكن بعسض الفقهاء يرون أنه إذا قتل 
المسلم في دار المسلمين مستأمناً عمداً أو حطأً أو قطع يده فلا قود عليه» لبقاء شبهة 
الإباحة في دم المستأمن» ولا يمكن المساواة بينه وبين من هو من أهل دار المسلمين لي 
العصمةء فإنه حربي حكماء والقصاص يفيد المساواة ولكن عليه دية الحر المسلم لأن 
أصل العصمة تثبت موجبة للتقوم في نفسه حين أستأمن إلينا » وذكر بعضهم أنه لا 
قصاص على مسلم أو ذمي» بقتل مستأمن» لكن تحب الدية على المسلم إذا قتله حطأء 
وجب عليه كف الأذى عنه وتحرم غيبته كالمسلم . 

۲ - لا يجوز تسليم المستأمن إلى أعداء المسلمين بل تظل له الحماية» وقال بعض 
الفقهاء "لا تجوز مفاداة المستأمن بالأسير المسلم ولو طلب أهل الحرب ذلك إلا برضاء 
اللستأمن نفسه» ولا يجوز تسليمه إلى أهل دار الحرب ولا إلى دولته حتی لو هددونا 
بقتالناء إذا م نسلمه إليهم لأن المستأمن في أماننا EE‏ عندنا حتى يبلغ مأمنه» 
فتسليمه غدر بأماننا لا رحصة فيه فلا يجوز" . 


ويضاف إلى ذلك أن المستأمن داحل في أمن المسلمين وحمايتهم حتى لو وقع القتال 

بين المسلمين وبين قومه» فلا تصادر أمواله ولا يضر في عمله أو شخصه» وله كفالة كل 
ذلك حى ها له المودة ول رط الأصاي» ودل پې اید فونه وعندئذ فقط تحرى 
عليه أحكام أهل الحرب “. 

٣‏ - يجوز للمستأمن الحق في العودة إلى وطنه ولا يعنح من الخروج إلا إذا صار ذمياء 
قال بعض الفقهاء "لو أراد الرجوع إلى دار الحرب بعد الحول - السنة - ولو لتجارة 
أو قضاء حاجة منع» لأن عقد الذمة لا ينتقض» كما بنع لو وضع عليه الخراج بأن ألزم 
به نفسه وأحذ من عند ملوك وقته» فإن رحع المستأمن إليهسم ولو لغير داره حل دمه 


۹1 - ٩٩ انظر : السرحسي»› مرجع سابق؛ جہ ۱۰» ص‎ )١( 
. ۲٣۷ - ۲٥٦ انظر : ابن عابدین» مرجع سابق؛ ج ۲»> ص‎ )۲( 
. 11۸ (۲)انظر : ما نقله د. عبدالكريم زيدان عن الشيباني تي : أحكام الذميين» مرحع سابق» ص‎ 
انظر : د. عبدالر من عزام» الرسالة الخالدةء القاهرة : دار الشروق» الطبعة الخامسة» ص ۳۷ء وانظر‎ )٤( 
i E E أيضاً : د.‎ 

0 


لبطلان أمانه" © وذکر بعضهم "أنه إذا دحل الحربي دار الإسلام بأمان فأودع ماله 
مسلماء أو ذمياء أو أقرضهما إياه» ثم عاد إلى دار الحرب نظرناء فإن دحل قاحراً أو 
رسولا أو متنزها أو لحاجة يقضيها ثم يعود إلى دار الإسلام فهو على أمنه فى نفسه» 
وماله لأنه ۾ يخرج بذلك عن نية الإقامة بدار الإسلام» فأشبه الذمي إذا دحل لذلك 
وإن دحل مستوطنا - آي دار الحرب- بطل الأمان في نفسه وبقي في ماله لأنه بدخوله 
في دار الإسلام بأمان يثبت الأمان لاله الذي معه“. والمراد بهذا المنع "منعه من الخروج 
من دار الإسلام على وجه اللحاق بأعداء المسلمين وقطع صلته بدار الإسلام» وإِلا 
فالذمی لا نع من الخروج من دار الإسلام إذا وجد مسوغة لذلك كالتجارة مفأً". 

٤‏ - كفالة رعايته وإعالته» فالأصل أنه يجب على الإمام نصرة المستأمن ما دام قي 
بلاد المملمين» فكأن حكمه في ذلك كالذمي ^ 

المسألة الخامسة : التزامات أمن المستأمن التي تقع عليه : 


وهي الالتزامات الي يجب على المستأمن مراعاتها حتى يظل أمانه حقيقة واقعة 
وتظل له الحجحة على المسلمين عوحب هذا الأمان» ويدحل في جلتهاء الالتزامات 
التالية: 

١‏ - عدم المطالبة بأية حقوق سياسية كتلك الي للمسلم داحل مجتمعه» ذلك لأن 
الستأمن أحبيء» ولا يتمتع بجنسية الإسلا بل ينتمي إلى جنسية دولته» أو دولة أخحرى 
إن كان متعدد الحنسية» وقد تدين هذه الدولة أو تلك الدول بالعداء للمسلمين» ومن ثم 
کان طبيعيا ألا يكون له كفل ي إدارة شعون السلمين عن طريق التمتع قوق الترشيح 
للولايةء أو المشاركة في البيعة» أو في الحهادء أو الرباطء أو ما شاكل ذلك» حاصة وأن 
الفقهاء لم مجوزا إسناد الوظائف العامة إليه ٠‏ والأصل في ذلك "ألا نستعين على عمانا 
شرك ". 

۲ - عدم الخروج من ديار المسلمين بأي نوع من العتاد أو الأسلحة غير تلك الي 
دحل بهاء وقد رفض الفقهاء رحوعه ما يمكن أن يتقوى به أعداء السلمينء وقال 
بعضهم "لا ينع المستأمن أن یرحع ما حاء به» فان کان بسیف فباعه واشنزی مکانه 


(۱) انظر : ابن عابدین» مرجع سابق؛ جہ ۴» ص ۲١۸‏ ابن جيم الحنفي» مرحع سایق ج »٥‏ ص ۱١۹‏ . 
(۲) انظر : ابن قدامة» مرحع سابق» ج ۰۱۰ ۲ ٠۴۷‏ وائظر أيضا ضوابط تحرك المستأمن وحروحه في بلاد 
السلمين لي : د. جيد حدوري» مرجع سابق» ص ١٤۲۲ء‏ وكذلك : 

Hosny M. Gaber, op. cit., P.207. 
.٠۳۲ انظ : د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذميون» مرحع سابق» ص‎ )۳( 
۷و۲‎ = ۲١۹۹ انظر ابن عایدین» مر حع سابق» ج ۴ ص‎ () 
. ۱١۸ انظر : د. عبدالکریم زیدان, أحکام الذميين› مرجع سابق» ص‎ )( 

4ه 


E‏ اوا لم يرك أن يخرج به مكان سيفه لأن معنى القوة يختلف باخحتلاف 
الأسلحة فإنا قصد .ما صنع أن يزداد قوة علينا ولأنه قد يكثر فيهم نوع من أنواع 
الأسلحة» ويعز نوع آحر فيقصدون تحصيل ذلك هم بهذا الطريق ° 

۳ - عدم التجسس على المسلمين» فلو تجحسس أخبار المسلمين» فعند الحنفية لا 
ينتقض عهده"» وعند المالكية ينتقض لأن الأمان يقتضي الامتناع عن التجحسس فإن 
فعله المستأمن سقط أمانه» وعند الحنابلة نفس الرأي لأن أمان المستأمن مثله في ذلك مثل 
أمان الذمي» وعند الشافعية لا ينتقض أمانه» بل يُحبس عقوبة وزجرأ وعند بعض ال حنفية 
عقوبته القتل إذا تجسس» وعند بعضهم الآحر بل يوحب عقوبة على قدر ما يراه الإمام 
إلا إذا أعطى الأمان بشرط عدم التجسس فخالف هذا الشرط ففي هذه الحالة يجوز 
قله ۳ 

ع ای رد اا > إلا أن يكون حطأ» فمن قتلٍ 
ا ا و أو حربیا جاء بأمان» فدیته على عاقلته للما» لأنه ققل نفا 
معصومة خحطأ فيعتبر بسائر النفوس المعصومة ومعنی کونه للإمام» أي لا بملکه بل 
يوضع - في غياب الوارث - في بيت المال » أما إذا قتل عمدا فلا حلاف قي وحوب 
القصاص عليه» سواء كان الول كله ارتا ءار EE E‏ 
موضو ع الدم» بإعان أو أمان» ولأن المستأمن التزم أحكام الإسلام فيما يرحع إلى حقوق 
العبادء والقصاص من هذه الحقوق» فيجب عليه و لم يصرح الفقهاء بحكم في المستأمن إذا 
قتل عمدا وعدوانا حریا أو رتد ومع ذلك رأى بعض المعاصرين أنه لا قصاص عليه 
في الحربى» لأنه مباح الدم ولا أمان له» أما المرتد فقد يجوز القصاص في بعض الأقوال» 
وي بعضها لا يجوز“ . 

ه - عدم الإقدام على الأفعال أو السلوكيات الي قد يأتي بها الذمى ويكون فيها 
تعرض أو مخالفة أو انتقاص لشعائر المسلمين وأعرافهم» وما يتعلق بالنظام العام لدولتهم» 
ما لا جوز لأحد مخالفتهء وهنا بمكن القول أن للقيادة المسلمة حق قطع الطريق على 
أمان المستأمن إذا ما تبين أن في بقائه ما يضر بالمصالح الشرعية للمسلمين“. 


(١)انظر‏ : السرحسي» مرجع سايق» ج ۰ ص ٩۲ - ٩۱‏ ابن نیم مرحع سابق» ج »٩‏ ص ۰٩‏ 35 
وانظر أيضاً : د. جحید حدوري» مرحع سابق» ص »۲۲٢‏ الشيباني» مرحع سابق» ج »١‏ ص ۷۰ 
(۲) انظر : ابن عابدین» مرحع سایق» ج ۳» ص ۲١۷‏ 
(۳) انظر : د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرحع سابق» ۲ ٠.۲٤٤ - ۲٤۳‏ 
)٤(‏ انظر : ابن نضجيم» مرحع سابق» ج »٥‏ ص ۱۱۲ وانظر أیضا :د.ید حدوري» مرحع سابق» ص .۲۲٣‏ 
(ه) انظر : د. عبدالکریم زیدان» اأُحکام الذمیین» مرجع سابق؛ ص .۲٠٤‏ 
)٦(‏ انظر : المرحع السابق» ٣‏ ۰ مید حدوري» مرجع سابق» ص ۲۲٣‏ - ٣۲٣۲ء‏ 
(۷) انظر : د. عبدالر هن عزام» مرحع سابق» ص ۰۱۳۸ 
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١‏ - أداء ما عليه من العشور» على أساس المعاملة بالثل ثي رأي الحنفية والزيديت 
وذهب الحنابلة والمالكية والشافعية والأباضية من الخوارج إلى عدم الأحذ بهذه القاعدة 
وقد احتلفوا في مقدار هذه الضريبةء فالحنابلة يقولون بأخذ العشر منهم سواء أحذوا 
مقابل ذلك من المسلمين أو ل يأحذو وقال الالكية بإنقاص الضريية إلى نصف العش 
إذا كان ما دلوا به طعاما إلى مكة والمدينة وقراهماء وعند الشافعية لا تستوفى من 
المستأمن ضرببة على ما يدل به مسن أموال تحارية إلا بشرط وبقدر المشروط وإن 
کانت دولته تأحذه من تحار المسلمين إذا دلوا إقليمهاء ولكن إذا تاجر المستأمن في دار 
الإسلام فإنه يؤحذ منه العشر. 


)0( آنظر مزیداً من التفاصيل حول الالتزامات المالية على الستأمن ٿي : د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذميين»› 
مرجع سابق» ص ۰ - 1۹31 
f۴‏ 


المطلب الرابع 
العدو الذي يدخل بلاد المسلمين بلا أمان 


ووحهة الأمن هنا تعامل أو تخص أولئك الذين قد يوجدون e‏ 
رغم أنهم لا ينتمون إلىعقيدتهم ولا يدينون دين الإسلام» فضلاً على کونهم لیسوا من 
أهل الذمةء أو من المستأمنين فمثل هؤلاء قد تضطرهم الظروف - على احتلافها - إل 
دحول ديار المسلمين بلا أمان» فما الموقف من أمثال هؤلاء النفر ؟ 

الواقع أن تحدید هذا الموقف يختلف باحتلاف أحواه» وطبيعة ظروفهم» وقد رتب 
الفقهاء تبعاً لذلك أحكاماً متعددة» وفرقوا بشأنهم بين أنماط عديدة منها : 


أولا - نط مدعي الأمان» وهو من إذا تمكن منه المسلمون في ديارهم وأخحذوه» 
ادعى أنه غا دحل بأمانء ومثل هذا في قول بعض الحنفية لا يصدق» بل هو قيء لأن 
حق المسلمين قد ثبت فيه حين تمكنوا منه بغير أمان ظاهر » ولو قال رحل من 
السلمين أنا أمنته م يصدق في ذلك لأن قول الواحد قي إبطال الح الشابت لحماعة 
المسلمين غير مقبول» ولكن إذا شهد بذلك رحلان مسلمان غير المحبر بأنه أمنه فهو 
آمن» لأن الثابت بالبينة كالثابت بالمعاينة ”. 


رعنكالسابلة قولان» أحدحما يقيل فرله تطلجا لقن ده كما يقل من الرستول 
والتاحرء و الثاني لا يقبل لأن إ E‏ ولكن لو قال أنا أمنته قبل قوله 
دحلت بأمان» فانه قبل قوله فيه" . 


ثانيا - مط من كان معه متاع يبيعه قي ديار المسلمينء TT‏ 
انرا بغیر أمان» فمثله لا يتعرض له» وذكر بعض الفقهاء أنه "إذا ركب القوم قي البحر 
فاستقبلهم فيه تجار مش ركون من أرض العدو يريدون بلاد الإسلام» لم يعرضوا لهم وم 
يقاتلوهم» وكل من دحل بلاد المسلمين من أهل الحرب» بویع له» وم يبال عن. 


90 . 


شيء 

ثالثاً - نط من يوجد من عدو المسلمين بغير إذنهم على ضفة البحر من أرضهم - 
فیزعم انه تاحر» وأن البحر قد لفه ناحيتهم» ولا يعرف المسلمون تصديق ذلك إلا أن 
م رکبه قد انکسرت ومعه السلاح» أو یشکو العطش الشديد فينزل إلى الماء بغير إذن 
السلمين ليرى فيه رأيه» ولا رأي لمن أحذ فيه الخمس - أي لاعتباره۔فیعاً - سواء کان 


(۱) انظر : ابن نجیم» مرحع سابق» ج »٥‏ ص ۱۰۹ . 
(۲) انظر : د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرحع سابق» ص >٠٤‏ أورده عن الشيباني. 
(۳) انظر المرجحع السابق» ص .٠٤‏ 
)٤(‏ انظر المرحع السابق. 
f4‏ 


الآحذ الحاکې» أو غیره ۵ 
رابعا - نمط من کان معه متاع في دیار المسلمين» وكان قد نزل ساحلهم بأمان 
فباع» واشزی ثم رکب البحر راحعا إلى بلاده» ثم اضطرته الرياح الشديدة إلى أن يعود 
إلى بعض هذه الديار مرة أحرى» غير تلك الي أحذ منها الأسان الأول قبل رجرعه 
فمثله له الأمان بدا ما دام في تحارته حتى يرحع إلى بلاده» ولا يخحوف» ولا یعتدی 
0( 
عليه . 


سادساً د فط الذي يتتمي إلى أرضٍ عدو السلمين وم يكن بيه وبين الل 
ذمة» ولا بجارة» ثم یقول حفت تاجرا» فمثله لا عهد له لأنه لا تكون تحارة بين 
السلمين وعدوهم إلا بخبر قد ثبت» وأمر قد جری» ولو ترك مثل هذا م يزل جاسوساً 
على المسلمين لصاح عدوهم» ولأطمع فيهم هذا العدو ”. 5 


(۱) اتظ. : الإمام مالك المدونة الكيرى» بعروت : دار صادرء د. ت» الحزء الثالث من امحلد الثاني ص .٠١‏ 
(۲) انظر ٠‏ المرحع السابقء الحزء الثالث من اججلد الثاني» ص .١١‏ 
(۴) انظر المرجع السابق. 
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المبحث النالث 
أهم مصادر تهديد الأمن داحلا 

لا شك أن قدرة ابجتمع السياسي المسلم على تحقيق أمنه وسلامته واسستقراره منوطة 
بقدرته على كفالة الأمن - وفق ضوابطه الشرعية - لكافة العناصر الأساسية المسلمة 
وغير المسلمة الي يتكون متها حسنده السياسي» بيد أن هذه القدرة قد يغريها أحيانا 
العجز و الاضطراب والقصورء وذلك عندما يفتح على الجتمع المسلم من داخله بعض ما 
يذيقه - حسب التعبير القرآني - لباس الجوع والخوف» فإذا به مهدد قي تطوره 
الحضاري»› وإذا به مطالب, بسرعة الرد لوأد هذا التهديد» من هنا تبدو أهميةدراسة 
مصادر تهديد الأمن داخحلياً ها ما يبررها خاصة أنها توضح من جهة أولى ان تعدد هذه 
امصادر وتنوعها ی غو ود ثغرات أو شروخ في 
جدار اجتمع المسلم» واستمرار مثل هذه الثغرات وتلك الشروخ يعي أنه - أي الجتمع 
- غير قادر على سد مواطن الخلل فيه. 

كما أنها توضح من جهة ثانية أن الحكم على هذه المصادر واعتبارها داخحلة في جملة 
المفاسد الي حب جماوزها يستدعيان سرعة تكييف الموجود منهاء وما قد يستجد منها 
كذلك» كي تفلح أساليب التصدي هاء وليثبت علماء الأمة قدرتهم على سرعة 
الاستجابة لما قد يعرقل مسيرة التطور الحضاري لأمتهم» و تكييف المصادر الجحديدة الي 
م يتحدث عنها الفقهاء قد يكون أما بإدخحاطها في زمرة ما استنبطوه ه من الأصول المترلة» 
وقد يکون التكييف الشرعي لما قد يستجد من مصادر تهديد الأمن داحلا بابتداع أسماء 
جديدة ها بعيداً عما اجتهد فيه فقهاء السلف» ثم استنباط الأحكام الشرعية وتنزيلها 
طبقاً لطبيعة ومدى تهديد كل مصدر على حد. 

كذلك فهي توضح من جهة ثالثة أن مسئولية تحديد مصادر تهديد الأمن 
- بالتالي - هي عمل علماء الأمة المخلصين لدينه» وأمتهم لأنهم أولى الناس بعرضها 
- أي المصادر - على شريعة الله لا شريعة الحكام» فإذا وحدوها تمثل حروجاً على هذه 
الشريعة كيفوا ها الحكم الشرعي المناسب» وإلا حرحت عن دائرة تهديد أمن الأمة وإن 
توهم الحكام غير ذلك. 

وفضلاً عن ذلك فإن دراسة مصادر تهديد الأمن داخليا تثبت أنه كلما تعقد لتطلرر 
الحضاري للمجتمع المسلم كلما إزداد معدل المشكلات الي يعاني ا ذلك 
لتبرز قي المقدمة مشكلة الأمنء لا .ععنى تعرضه لما قد يضرب هذا التطور من الخارج 
فقط» بل وععنى تفاقم و تكرار أساليب وعاولات تصديعه من قبل الفغات الي قد لا 
يكون التطور في صالحها داخله» سواء كانت مسلمة أو كانت غير مسلمة. 


Î 


واا فإن دراسة مصادر تهديد الأمن داحلا توضح من جحهة نحامسة أن الداعي لل 
إيناع مئل هذه المصادر يستوي في إحداثه كل عناصر احتمع السياسي المسلم» .ععنى أنه 
ليست هناك مصادر حكرأ على المسلمينء وأحرى يأتيها غير اللسلمين من الذميين» 
والمستأمنين. 

وقبل الحديث عن أهم هذه المصادر تحدر ملاحظة أمرين»› أوهما أن تنناول هذه 
الصادر لا يشكل حصرا لكافة ما قد يهدد أمن الجتمع المسل» ذلك أن هذه المصادر - 
کما سبق - ترتبط بتطور ابحتمع السياسي عموما وتعقيده وتشابك علاقاته» و تفاعلاته 
السياسية وغير السياسية» والتطور بطبيعة الحال كظاهرة اجتماعية متعددة الأبعاد يصعب 
تحدید مداه» وإن نهل ايان توحیهه» وضبط مساره» والفشاني أن عرض هذه المصادر 
بالترتيب الذي سيرد هو اجتهاد الباحث الذي توحى فيه البدء بالأخطر تهديدا لأسن 
السلمينء وإن كان هذا لا يقلل بحال من أهمية التصدي ها جميعاً أا كان الخطر الكامن 
فيهاء أو المترتب عليها. 


الطلب الأول 
الارتداد والخروج من ساس الالتزام السياسي 

تأتي الردة في مقدمة الأمراض أو الآفات الي قد تصيب أمن المسلم فردا أو جماعة» 
أو بحتماعا بأكملهء ذلك أنها قد تنقلب من سقط تي هونها ثي داء الخروج من الل فإذا 
به يفقد هويته الإسلامية» وإذا ما فقدت الموية ضاع الأمن وضرب الله مشلا قرية 
كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغدا من کل مکان فکفرت بأنعم | لله فأذاقها ١‏ لله 
لباس الجوع و الخوف با كانوا يصنعوني'. 

أولا : حقيقة الارتداد : 

الرد في الأصل هو صرف الشيء ورجحعه» والتحول» والردة عن الإسلام هي الرحوع 
عنه» وارتد فلان عند دينه إذا كفر بعد إسلامه ”"» والردة تختص بالكفرء أما الإرتداد 
فيستعمل فيه وفي غيره ”» وقال بعض الفقهاء "المرتد هو الراجحع عن دين الإسلام إلى 
الكفر"» لقوله تعاى لإومن يرتد منكم عن دينه فيمت وهو كافر فأولئك حبطت 
أعماهم في الدنيا والآخرة وأولشك أصحاب النار هم فيها خالدوني *» وعند 
بعضهم الآحر هو "إحراء كلمة الكفر على اللسان بعد وجود الإعانء إذ الردة عبارة عن 
الرحوع عن الإجان" ‏ أما البعض الثالث فنظروا إلى الشكل الجحماعي ني الردةء ولذلك 
فهي عندهم "أن يرتد قوم حكم بإسلامهم» سواء ولدوا على فطرة الإسلام» أو أسلموا 
عن كفرء فكلا الفريقين قي حكم الردة سواء . 

وبهذا المعنى فإن لمة حقائق فرعية تستبطنها الردة. 

فهي أولا مصادمة للالتزام الإعاني من حيث نقض عهد الله وميشاقه الذي أحذه الله 
على حلقه حین نفخ في کل منهم من روحه وجعله خلیفته نی الأرض إذ قال في کتابه 
الحكيم «إوإذ أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم 
لست بربکم. قالوا بلی شهدنا. أن تقولوا یوم القيامة إنا كنا عن هذا غافليني“) 
وهي ثانيا تعبير عن التشكيك والتشكك في مصداقية الخير في العقيدة الإعانية من حيث 


.١١١ / النحل‎ )١( 
۱۹۲۲ - ۱٦۲۱ ۲ (۲)انظر : این منظورء مرحع سابق»‎ 
٠1۹۲ - ۱۹۰۲ انظر : الأصفهاني» المفردات» مرحع سابق» ص‎ )۳( 
VE انظر : ابن قدامة» مرحع سابق» ج‎ )٤( 
.۲٠۷ / (ه) البقرة‎ 
٠.٠١١ انظر : الکاساني» مرجع سابق» ج ۷» ص‎ )٩( 
. ٠١ انظر : الماررديء» الأحكام السطانية» مرجع سابق» ص‎ )۷( 
۱۷۲ / الأعراف‎ )۸( 
۸ 


الوقوع قي ضلال الاعتقاد بن الخير ني سواها ممكن» ومن حيث توهم أن ارتضاء 
الإسلام للخحلق دينا إغا هو محض حقيقة اختيارية غير ملزمة» وغير حديرة بالإيناع مهما 
قال الله تعال [اليوم أكملت لكم دينكم وأتقممت عليكم نعمتي ورضیت لك 
الإسلام دينايي » أو قال #ؤإن الدين عند ١‏ لله الإسلام أو قال ومن يبغ غير 
الإسلام دينا فلن يقبل منهج إذ ليس منصوراً من حلع الإسلام من حياته إلا أن 
يصد عقله» ويصم معه» ويعمي بصره وبصیرته عن کلام الله تعال» وهي ثالاً مصادمة 
لافطرة المستقيمة بالخروج على ما يصلحها وارتضاء ما يفسدها - وإن توهم المرتد غير 
ذلك - إنها بعبارة أخحرى تراحع عن إقامة الوحهة للدين القيم لتحويلها إلى الكفر 
بالإبعان» فكأتها إقامة للكفر من حيث هدمها لإيمانء وتفضيل للضلال من حيث إباء 
المدى» والميل إلى تشريع النفس من حيث الميل عن تشريع الله وحدوده. 

ثانياً : شروط الردة : 

اشترط الفقهاء في المرتد أن يكون عاقلا بالغاء وأن تکون ردته دون إكراه من أحد» 
ويستوي في ذلك الذكور والإناث من المسلمين» ولا عبرة بارتداد ابجحتون» ولا الصبي 
لأنهما غير مكلفين “) وذكر أبوحنيفة وبعض الفقهاء أن البلوغ ليس بشرط فتصح ردة 
الصبي العاقل» وقد رد أبويوسف ذلك وقال بعدم صحة ردته ”» من هنا يجب ملاحظة 
الآتي : 

- ان ردة المكره لا تصح إذا كان قلبه مطمعناً بالإبمان ”» وقال بعض الفقهاء "لو 
أكره كان نطقه بالكفر لغوأء ولو ادعى الإكراه مع وجود الإمارة قبل" » والأصل ني 
ذلك قوله تعالى من كفر با لله مسن بعد إعانه إلا من أكره وقابه مطمشن بالإبمان 
ولكن من شرح بالكفر صدرأ فعليهم غضب من الله وشم عذاب عظيم ي“ وقد 
ذكر بعض المفسرين أن هذه الآية نزلت في عمار بن ياسر لا أكره على كلمة الفكرء 
رقد روي "أنه سب الني صلى الله عليه وسلم» وذكر امتهم بخير فشكا إلى النبي صلى 
الله عليه وسلم» فقال یا رسول الله ما ترکت حتی سببتك وذکرت آهتهم ضير قال : 


() المائدة / ۴. 
(۲) آل عمران / ۱۹. 
(۳) آل عمران / .۸٥‏ 
)٤(‏ انظر في تفاصيل ذلك : الكاساني» مرجع سابق» ج ۷» صص ۰۱۳ ابن قدامة» مرجع سابق» ج »۱٠١‏ 
ص ٤‏ ۷ الماوردي» الأحكام السلطانية مرحع سابق» ص »٠٠١‏ الش وكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق» ج ۷»> 
ص ۱۹۰ ومایعدها. 
)٥(‏ انظر : الکاساني» مرحع سابق ج ۷» ص٤۱۳‏ 
)٩(‏ ا المرجع السابق. 
(۷) انظر : د. محمد جواد مغنيةء مرجع سابق» ص .۲٣۹‏ 
(۸) النحل / .٠١١‏ 
۹ 


کیف جحد قلبك ؟ قال مطلما بالإمان. فقال : إن عادوا e‏ 


۲ - أن الردة تقع في كل حال ميل بصاحبه عن الإبعان بالتوحيد» سواء كان اميل 
إلى ما يجوز أن يقر عليه أهل كاليهودية والنصرانية والجوسية» أو كان اليل إلى مالا يجوز 
أن يقر عليه أهله كالوثنية وما شاكلها » فالكفر كله ملة واحدة قي شرع الإسلام 
وقوله تعالی لإومن يرتدد منكم عن دينه فيمت وهو كافر فأولئنك حبطت أعماهم في 
الدنيا والآخرة وأولئك أصحاب النار هم فيها خالدوني ) فيه إطلاق لكل ما 
يدحل تحت الردة. 

۳ - إذا كان الخارج من دين الإسلام إلى غیره مرتداء فإن الخارج من دين غير دين 
الإسلام إلى دين آحر كمن حرج من اليهودية إلى النصرانية أو احوسية من أهل الذمة» 
٠إ‏ يستتب أو يقتل› ويقر على دينه الذي انتقل إليه» ولا يتعرض له بخلاف ما إذا انتقل 
من الإسلام إلى غيره من الأديان» فإنه إنتقال من الهدى ودين الحق إلى الضلال والكفرء 
وذلك قوله مالك وأبي حنيفةء وللشافعي قولان أحدهما وافق فيه أحمد بن حنبل وهو 
ألا يقبل من غير المسلم بعد انتقاله إلى الدين الجحديد إلا الإسلام أو القتل» والفاني أنه 
انتقل إلى مغل دينه أو إلى الدين الحديد الإ الإسلام أو القتل» والفاني أنه انتقل إلى مشل 
دينه أو إلى أعلى منه أقرء وإن انتقل إلى أنقص من دينه م يقر . 

٤‏ - أن وقوع الوزر على المسلم نتيجة تقصيره في أداء بعض التزاماته الدينية لا 
يوقعه في الردة مادام يدين بالولاء هذا الدين» فإذا صدر منه - أي المسلم - لفظ يدل 
على الكفر لم يقصد معناه» أو فعل ظاهره مكفر م یرد به فاعله تغییر إسلامه م يحکم 
عليه بالكفر > وقد ذكر ابن قدامة أن المسلم إذا كان ممن لا يعرف الوحوب - أي 
وجوب الأحكام - كحديث العهد بالإسلام أو الناشيء بغير دار الإسلام» أو ببادية 
بعيدة عن أطرافهاء وعن أهل العلم» م يحكم بكفره» بل يعرف بذلك» وتثبت له أدلة 
وجوبهاء فإن جححدها بعد إقامة الحجة له بعد ذلك فقد كفر ”. 

الا : من صور الردة وأعماها : 


الواقع أن الحكم على ظواهر الأعمال له الأولوية في هذا الجالء ولذلك كان العلماء 
يتحسرون قبل الحكم على إنسان ما بالردة ما وسعهم السبيل إلى ذلك حتى قال الإمام 


(۱) انظر : ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ٩۸۷‏ ¬ ۰9۸۸ 
(۲)انظر : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص .٠١‏ 
(۳) البقرة / ۲۱۷. 
)6( انظ : سید سابق» مرجع سابقہ: جہ ۲» ص ۷9.۔ 
)٠(.‏ انظر المرجع السابق. 
)٦(‏ انظر : ابن قدامة» مرحع سابق؛ ج 1۰ ص .۷٩‏ 
aC‏ 


مالك "من صدر عنه ما بحتمل الكفر من تسعة وتسعين وحهاً ويحتمل الإمان من وجه 
حمل أمره على الإبمان" وهنا تبدو أهمية قوله تعال إولكن من شرح بالكفر 
صدرا ي فإنشراح القلب بالكفر لا يتم إلا بالاطمئنان به» وال ركون إليهء وإيتان ما 
يۇ کده من قول أو فعل. 


وعموما يدحل اي الردة كل ما يخالف الإممان بعقيدة التوحيد ويؤدي إلى الخروج 
متهاء ومن ذلك من أشرك با لله تعالى أو ححد ربوييته أو وحدانيته أو صفة من صفاته» 
أو اتخذ صاحية أو ولدا بجانب عبادة اله أو حد فيي أو كتاباً من كشب ال أو شي 
منه» رھ اھا ن ی و العبادات الخمس أو شيعا منهاء أو أحل الزناء أو الخمر 
E NE‏ الظاهرة الثابتة أحكامها قي القرآن والستة الصحيحةء أو الإجماع» 
فلا جحد ذلك إلا معاند لالإسلام» متنع من الترام الأحكام الشرعيةء غير قابل للخضوع 
للمصادر المنرلةء أو ما انبنى عليها. 

كلك يدخل ي الرقدین من سب الل تغال أو رسوله» سواء کان ادا ار اا 
وكذلك من استھزاً با لل سبحانه وتعالی أو بآیاته» أو برسله أو بکتبه لقوله تعال إولئن 
سالتهم لیقولن إا کنا مخوض ونلعب» قل أبا لله وآیاته ورسوله کنصم تستهزئون. ل 
تعتذروا قد کفرم بعد إمانکم) » وينبغي أن لا يكتفي من اهازيء بذلك .عجرد 
الإسلام حتى يودب أدبا يزجره عن ذلك لأنه إذا م كتف ممن سب رسول | لله صلی 
الله عليه وسلم بالتوبةء فهذا أول. 


ویدخل فیهم أیضا من ادعى النبوة» أو ادعى أنه يوحى إليهء لقوله تعالى اومن أظلم 
من آفزی على ا لله کذبا أو قال أوحي الي ول يوح ٳليه شيء» ومن قال سانزل مدل 
ما آنزل الى 7. 

وفوق ذلك يعد مرتداً من ألقى الملصحف في القاذورات» وكذا كتب الحديث النبوي 
الصحيحة» استهانة واستخحفافاً عا جاء بها» فالمصحف و كتب احديث تلضمن الوحي 
مکتوبا - وإن احتلفت طريقة الكتابة وأسلوبها - ومن تطاول على الوحي فقد تطاول 
على الله الذي أوحي به» وتطاول على رسوله صلى الله عليه وسلم الذي تلقى هذا 
الوحيء وتطاول ثالثاً على املك الذي نقل هذا الوحي بأمانة» و تطاول رابعاً على 
الصحابة والتابعين وتايعيهم الذين حافظوا على هذا الوحي» وصانوه بصيانة الله له 
جحيلا عن جيل دون تحريف» أو تشويه» أو إضاعه“. 


.۷٥١ انظر : اين قدامة» مرجع سابی» ج ۰ »ص‎ )١( 

(۲) الترة / ما/۹. 

(۳) الأنعم / ۹۲ 

()& انظر مزیدا من التفاصيل عن هذه الصور المتعددة للردة أوردها سيد سابق في فقه السنة» مرجع سابق» ج 
6۹ 


رابعا : الردة وسلب الأمن : 


قد يكون الحديث عن سلب الأمن بالردة موقعاً في التكرار حاصة وقد تعرض 
الباحث في موضع سابق لآثار إفساد العقيدة في سلب الأمن» ومن ثم يصبح ما يازتب 
على آثار بسبب إفساد العقيدة هو نفسه ما يترتب من آثار بسبب الردة» وذلك قد 
يكون صحيحاً إذا كانت الردة هي الشكل الوحيد لإفساد العقيدةء وإنا تتكامل جحموعة 
من الأشكال في إحداث هذا الإفساد حاصة حين تستفحل مضادات القيم في امحتمع 
السياسي» ومن ناحية أحرى فإن للردة من الآثار ما يضيف» بل ويكمل ما سبق ذكره 
على آثار إفساد العقيدة» ومن ذلك : 

a ES 
E تیبت ا رکان الإسلام في اججتمع المسلم > نحاصة إذا اتخذت الحر كة طابعا‎ 
خلال قادتها عصيان القيادة الشرعية والخروج على الأمة» وادعاء قيادة بديلة ههاء‎ 
واستحلال دماء المسلمين.‎ 


۲ - أن الردة من حيث ضرورة التصدي هما كح ركة فردية» أو كحركة جاعية - . 
N Ey‏ 
فقد يتعرض للحبس للاستتابةء أو القتل في حالة الإصرار على الكفرء أورد عدوانه حال 
إتتهاكه الحرمات» أو غيرك ذلك من اشكال التعامل معهء وبالمقابل فقد ينتج عن حركة 
الردة ما قد يكلف ابجحتمع المسلم الكثير من موارده البشرية» وغير البشرية» ما قد يحرمه 
من فرصة توظيفها فيما يؤكد أمنه واستقراره» ويحفظ له وظيفته الحضارية. 

- أن الردة من حيث تقلب الواقع فيها وتحوله من الإيعان إلى الكفر» دليل على 
عدم اليقين في أساس شرعية ابجتمع السياسي» أي في عقيدته» وججتمع يتلون أفراده أو 
جماعاته» ومن ثم تتلون ممارساته بالإعان؛ تارة» وبالكفر تارة» هو تمع معطل لطاقات 
العقول فيه» وحاحب عن نفسه تلمس المخرج نما هو فيه من مآزق» ومن ثم فإن السنبل 
قد تتفرق به في دینه وشریعته» واستقراره» وعلاقاته» وتفاعلاته» وهویته» ومن نم لي 
أمنه. 

۽ - كذلك فإن الردة مستوجبة إحباط الأعمال في الدنيا والآحرة» طولقد أوحي 
إليك وإلى الذين من قبل لئن أش ركت ليحبطن عملك ولتكونسن من الخاسرين 4 
وقد علق الطبري على قوله تعالى لإومن يرتدد منكم عن دينه فيمت وهو كافر 


.۱۸٩ - ۳^٤ ص‎ 
.٦١ / الزمر‎ )١( 


فأولئك حبطت أعماهم لي الدنيا والآخرةي فذکر أن من رحع عن دینه - دين 
الإسلام من قبل أن يتوب من كفره فقد دحل قي زمرة الذين بطلت أعماهي فذهب 
وابها تي الدنيا والآحرة» بل إن هم النار يخلدون فیهاء ولا بخرحون منهاء فهم سکانها 
القيمون فيها اللابشون فيها لبثا من غير أمد ولا نهاية ”. 


o‏ أن الردة أخيرأ من حيث هي عمل من أعمال الكفر والشرك تستوحب إذهاب 
الأمن لأن الكفر والأمن كما ورد سابقاً لا يجتمعان في الجتمع السياسي. 


.۲١۷ / البقرة‎ )١( 
.۳۱١ ص‎ »٤ انظر : الطبري» حامع البيان» مرجع سابق» ج‎ )۲( 
£1۳ 


المطلب الثاني 
القتبة وواقع التمرد الداخلي 


لا يود الباحث تكرار ما سبق ان تعرض له عن مفهوم الفتنة فى عمل سابق له 
ولكنه يود أن يبي عليه ما قد يشكل إضافة تخدم تحليله هناء ومن هذا المنطلق يكن 
القول : 

أولا : حقيقة الفتنة : 


إن مادة فتن المشتق منها لفظ الفتنة ها معان كثيرة منها الابتلاء والحنة والاحتبارء 
والإحراق بالنار» والتحول من حال إلى آخر» والإضلالء والجنون» والإعجاب بالشيء» 
والفجور» والحرب» والقتال» والاضطراب» والاحتلاف» وقد اتفق كثير من علماء اللغة 
على أن جماع هذه المعاني هو الابتلاء» فالابتلاء أساس الحياة وسنة الله في حلقه لقوله 
تعالى إونبلوكم بالشر والخير فتنة وإلينا ترجعوني) وقرله إن في ذلك لآيات 
وإن کنا لبعلین) ”» وقوله اإاحسب الناس أن یازکوا أن یقولوا آمنا وهم لا 
يفعنون» ولقد فعا الذين من قبلهم فليعلمن ١‏ لله الذين صدقوا وليعلمن الكاذبين). 
وأكثر فتنة المسلمين شدة وأعظمها بلاء هو تسليط بعضهم على بعض إوجعلنا 
بعضكم لبعض فتنة أتصبرون4) حين تضعف حقيقة الإبعان» ويعلو سلطان الانتصار 
للرأي والنروات» ويكون من وراء ذلك کل اختلاف » وکل تحزب وانقسام لیصاب 
احتمع بفعل الخاصة من التنازعين» مصداقاً لقوله تعالى فإواتقوا فتسة لا تصيبن الذين 
ظلموا خاصة . 
رالابتلاء بالاحتلاف والتفرق بين عناصر الحسّد السياسي المسلم لا يعدو أن يكون 
تعبيراً عن فقدان الطريق الصائب» ذلك أن أساس رد الاحتلاف هو أن تكون مادة 


)١(‏ وذلك ف تأصيله لدلالات مفهوم الفتنة اللغويةء والأصوليةء والسياسية في رسالته للماحستير» مرحع 
سابق» ص ۱ - .۴٣‏ 
(۲)انظر مزيدا من التفاصيل في : المرجع السابق» ص ٣‏ - ۷ 
(۳ الأنبیاء / .٠٣‏ 
)٤(‏ المؤمنون / .٠١‏ 
(°) العنكبوت / = 
الفرقان / .۲١‏ 
(۷) الأنفال / .٠١‏ 
٤‏ 


حسمه أكير وأعلى من المختلفين ماسلا القياد هاء وهذه المادة بالنسبة للمجتمع 
السلم هي التحاكم إلى شريعة الله إوما اختلفتم فيه من شيء فحکمه إلى | چ 
لكن لا يكفي ذلك فقد يرجع إلى الصدر الأعلى دون أن يصاحبه سد أبواب الفعن 
وذلك حين لا تخلص النوايا ليخلص العملء أو بعبارة أدق حين يكون الرحوع رحوع 
استظهار وترضية خواطرء لا رحوع إذعان للحق حيثما كان. 

كمان أن الفتنة تعر عن إساءة التصرف في توظيف الاحتلاف والانقسام ليكون 
الاتتصار للرأي والنفس» والسعي إلى ما ينفع الذات» ولو كان على حساب المصالخ 
العامة للمسلمين» بدل التوحه لتحقيق التكامل والتنوع في رؤى الحقائق» وليكون 
الفكاك من كل الحدودء ما جوز الخلاف فيه» وما لا جوز الخلاف فيه» والاحتراق لكل 
الضوابط الشرعية في معاطحة الاحتلاف دون تبصرة ما يضر وما ينفع للدين والحياة 
والأمة» وهي أيضاً تعبير عن الاتصار للعصبية» والعصبية هنا ليست مفهوما ضيقاً حيث 
الانتصار للقوم أو العنصرء بل يتسع مفهومها ليشمل كل ما لغير وجنه الحق» وكل ما 
هو مضاد لقيم الإسلام ومقاصده» فالانتصار للأصل» أو للقوم» أو للوطن» أو لفكرة 
زائغة» و هوی متبع» أو لصاحب ري باطل› أو لمن بيغي إفساد علاقات المسلمين 
ببعضهم» كل ذلك من العصبية البغيضة» ما دامت تأتي على حساب الإبمان. 

كذلك فإن الفتنة تأكيد للهزعة الداخلية للمجتمع» فالانقسام والاحتلاف لا يولدان 
إلا وهنا في الطاقات وخورا في إرادة التحدي لمعوقات الفعل الحضاري» بل إن التمادي 
في ارتضاء الفتن بكل مثالبها إما هو تماد في الاستسلام لواقع التردي» إن من أسواً ما 
حكن أن يصيب أمة من الأمم هو هزيتها الداخليةء ذلك أنها قد تبث فيها روح القابلية 
للهزعة الخارحية › أو القابلية للاستعمار كما أراد بعض المفكرين المسلمين. 

وأخيرا فإن الفتنة تعبر عن فقدان الدور الحضاريء ذلك لأن هذا الدرر لا يتحقق إل 
بتوافر مقوماته» وأهمها الإنسان الواعي .عوقعه» وحركة الحياة حوله» وماذا يريد منهاء 
وماذا تريد منه» والواعي بأن الإسلام الذي يحمل هويته يطالبه بأن يسخر كل ما في 
الكون لأجل التوحيدى ومثل هذا الوعي لا يناله إنسان يعيش داحل أمة مهزومة بالعنى 
السابقء لأن المزعة دليل فقدان الرشد والوعيء وإلا ما سقطت الأمة فيها. 


(۱) الشرری / .۲٣‏ 
(۲) انظر ما أورده مالك بن ني في شروط النهضةء ترجمة د. عمر كامل مسقاوي» د. عبدالصبور شاهين» 
بوروت : دار الفکر» ۱۳۹۹ - .۱۹۷۹٩‏ 

41° 


ثانيا من أشكال الردي في الفتنة: 
وهذه الأشكال متعددة» وقد يصعب حصرهاء ورغم ذلك من خلال إنعام التظر في 
الأصول المنزلة رصد الآتي: 
-١‏ الافتراق أو الانقسام في الدين» وهو من الملامح الخطيرة الي قد تنزل بالدين منازل 
التبعيض» وتنزل بانجتمع منازل التحزب والتعصب بالباطل» ولذلك يقول تعالى طإإن 
الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعا لست منهم في شي ء4 ويقول أيضا ولا تكونوا 
من المش ر كين من الذين فرقوا دينهم وكانو شيعا كل حزب با لديهم فرحون)". 
وجاء في الحديث "تفرقت اليهود على إحدى وسبعين فرقة"" و النصارى مشل ذلك 
و تفترق أمي على ثلاث وسبعين فرقة وني رواية "كلهم في النار إلا ملة واحدة. 
قالوا: ومن هي یا رسول ا لله؟ قال: ما انا عليه وأصحابیٰ ° 


۲- عبادة الهوى و الرأي» فأساس الإجان التجرد من كل هوى يعبد من دون الله 
e a Cs‏ » لکن حين يستعلي 
هوى النفس ليتواري الموى للشرع» فذلك هو الإهلاك ولا تتبع الهوى فيضلا عن 
a RS‏ 
إولئن اتبعت أهوائهم من بعد ما جاءك من العلم إنك إذا لمن الظاليني“. 

وقد جاء في الحديث "ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكر» حتى إذا رأیت شحا 
مطاعا وهوی متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجاب كل ذي ري برأیه» e‏ أشراً لا يداني 
لك به فعليك نفسك» ودع أمر العوام» فإن من ورائك أياماء الصير فيهن مشل قبض 
الجحمرء للعامل فيهن كأجحر خمسين رجحلا يعملون مثل عملك". 


۳- القتل واستباحة الدماءء كلاهما من الأمور الي تنبا بها النبي صلى الله عليه 


٠١۹ / الأنعام‎ 0( 

٣۲-۲۱ الروم/‎ )۲( 

(۳) انظر : الڙمڏي» مرجع سابق ج٥»‏ ص٣٠٠‏ . 

)٤(‏ انظر المرجع السابق» جه»› ص٦۲‏ الحاكم في المستدرك» مرحع سابق» جاء ص٦‏ ابن المجوزي» تلبيس 

إبليس» القاهرة: مكتبة المتبي» د.ت» ص .١١٠۷‏ 

(ه) انظر: النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص٤۷٠‏ 

() ص/ ۲۹. 

.٠١ القصص/‎ )۷( 

.٠٤١ البقرة/‎ )۸( 

. انظر سنن البیهقي» مرجع سابق» ج۱۰» ص۱۹۲‎ )٩( 
6 


وسلم» والذي لاشك فيه ان القتل قد يأتي تتويججا للفتنء وقد مجيء أذكاء لتيرانهاء وأيا 
كان ميقاته» فإن استباحة الدماء عوحبه في الباطل تعن أمرين» وما استبداد فتنة الكقر 
بالمتقاتلين وفق تفسير الفقهاء ها كما جاء في حديث "سباب الملسلم فسوق وقتاله 
کف ٩۳‏ والحديث "لا ترجعوا بعدي كفارا-وفي رواية ضلالا- يضرب بعضكم رقاب 


(Tn 
. 4 ر‎ a 


اا الأمر الثاني فهو أن لغة العقل والفكر قد انزوت لتحل علها لغة السيف» وحين 
یکون اسلوب التخاطب هو الدماءء فذلك يعي بدوره-أن السيف ل يعد مته بد» وأته 
قد أضحى الحوار الوحيد قي التعامل السياسي داحلياء وأن الوسائل السلمية في تدارك 
عوامل الخلاف م تأت بنتيجة مرضية حميع أطرافه» وأن دماء اللسلمين قد استهان بها 
بعض المسلمين ممن لا يرعون ها حرمة. 

-٤‏ عدم الاستقرار واضطراب التطور الحضاري» ومن مظاهر عدم الاستقرار مع 
الفعن: التقلب في الالترام الديي ومن ثم السياسي» مصداقا لحديث "بادروا بالأعمال فتنا 
كقطع الليل المظلم يصبح الرحل مؤمنا ویعسی کافرا» وعسی مؤمنا ویصبح کافرا یییع 
أحدهم دينه بعرض من الدنيا" » ومنها انيا أن تتبواً القيادات الفاسدة مكان القيادة 
في اجحتمع السياسي» ولذلك جاء في الحديث "لا تبكوا على الدين إذا وليه أهله» ولكن 


)١(‏ حدد النووي شارح الحديث ملامح أساسية لفهم الكفر المراد في الحديث" فذكر أن السبب قي اللغة هو 
الشتم والتكلم في عرض الإنسان ما عيبه» والفسق ي اللغة الخروج» والمراد به في الشرع الخروج عن الطاعةت 
أما معنى الحديث فسب المسلم بغير حق حرام بإجماع الأمةء وفاعله فاسق» كما أحبر به التي صلى الله عليه 
وسلم. أما قتاله بغير حق فلا يكفر به عند أهل التق كفرا يخرج من الله» إلا إذا استحله. فإذا تقرر هذا فقيل 
ف تأويل الحديث آقوال أحدها أنه قي المستحل» والثاني المراد كفر الإحسان والنعمة» وأحوة الإسلام لا كقر 
الجححود» والثالث يوول إلى الكفر بشؤمه» والرابع أنه كفعل الكفرء انظر صحیح مسلې مرجع سابقء ج٣‏ 
ص٤٥ ,٥٥-‏ ¢ 1 ّ 2 
(۲) ذكر اہن حجر عشرة أوجه للكفر الوارد في الحديث»› أوها في المستحلينء والشاني المعتى كقارابمحرمة 
الدماء وحرمة المسلمين وحقوق الدين» والثالث المعنى كفارا كقول الخوارج إنه على ظاهره. والرابع تقعلون 
فعل الكفار لي قتل بعضهم بعضاء والخامس لابسين السلاح والسادس كفارا بنعمة الله والسايع المراد الزحر 
عن الفعل وليس ظاهره مراداء والثامن لا يكفر بعضكم بعضا كأن يقول أحد الفريقين للآحر يا كافر» فيكفر 
أحدهما. والتاسع سار الحق» إذ الكفر لغة الستر لأن حق المسلم على المسلم آن ينصره و يعيته» فلما قاتله كأته 
غطى على حقه الثابت له عليه» والعاشر وهو أن الفعل المذكور يفضي إلى الكفر لأن من اعتاد المحوم على 
كبار المعاصي جره شوم ذلك إلى آشد منهاء فيخشى أن لا يختم له جخاتم الإسلام "انظر: ابن حجر» مرحع 
سابق» ج۰۱۲ ص۱۹۱› ج۱۳ ص۲۷»› وقد أورد المعاني الشمانية الأول في كتاب الإعانء أا المعنيان 
الأحيران فقد أوردهما بعد الإحالة إلى الثمانية في كتاب الفعن. 
(۲) انظر : سنن التزمذي» مرحع سابق» ج٤»‏ ص4۸۷ والمحاكم في المستدرك مرحع سايق ج٤ء‏ 
ص۰ .٤٤۱-٤٤‏ 

۷ 


ابکوا عليه اذا ولیه غير أهله""“» وروی عن ابن عمر قوله "كيف أنتم اذا بستكم فتنة 
يهزم فيها الكبير ويربو فيها الصغير ويتخذها الناس سنة فإذا غيرت قالوا غيرت السنة. 
قیل لابن عمر متى ذلك: قال: إذا کٹر قرا ؤکم» وقل فقهاژ کم وکثرت آموالکم» وقل 
أمناؤ كم والتمست الدنيا بعمل الآحرة" ومنها ثالثا القتال على الملك والسلطان لا 
لتحقيق نشر الدعوةء أو للأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ومنها رابعا تبدل أحوال 
ووظائف الحكم بين مقاصد الخلافة» ومقاصد الملك الفاسد» كقول الخليفة الثاني 
"إن الله بدأ هذا الأمر حين بدأ بنبوة ورحمةء ثم يعود إلى حلافة و رحمة» ثم يعود إلى 
ملك و رحمة» ثم يعود جبرية تكادمون-تصارعون- عليه تكادم الحمير. أيها الناس 
علیکم بالغزو والحهاد ما کان حلوا حضراء قبل أن یکون مرا عسراء ویکون نماما قبل 
ان یکون مرا عسرا» ویکون نماما قبل أن یکون رماما أو يكون حطاماء فإذا شاطت 
المغازي وأكلت الغنائم واستحل الحرام فعلیکم بالرباط فإنه حیر جھاد کہ" سواء کان 
هذا الفراغ لغياب هذه القادة أو لوجودها غير الشرعي»› ومن هنا تبدو أهمية حديث 
حذيفة "قلت يا رسول الله؟ إنا كنا في حاهلية وشرء فجاءنا الله بهذا الخيرء فهل بعد 
هذا الخیر شر؟ قال: نعم. فقلت هل بعد ذلك الشر من خحير؟ قال: نعم. وفیه دحن» 
قلت: وما دحانه» قال: قوم يستنون بغير سني ویهدون بغر هدیي» تعرف منهم وتنکر» 
فقلت هل بعد ذلك الخير من شر؟ قال: نعم دعاة على ابواب جهنم» من أجابهم إليها 
قذفوه فیهاء فقلت يارسول الله صفهم لنا؟ قال نعم. قوم من جلدتنا ويتكلمون بألسنتنا. 
قلت يا رسول الله فما ترى إن أدركي ذلك قال: تلزم جماعة المسلمين وإمامهم. فقلت: 
فإن لم تكن هم جماعة ولا إمام قال: فاعتزل تلك الفرق كلهاء ولو أن تعض على أصل 
شجرة حتى يد ركك اموت وآنت كذلك. 4 
ثالغا - الفتنة وأسلوب تهديد الأهن: 


الواقع أن الحديث عن آثار الفتنة تي تهديد يد الأمن بعد ذكر حقيقتهاء وأشكال 
التردي فيها قد يكون من قبيل التكرار» فالفتنة بطبيعتها افتقاد للأسن بوجه أو آحر» 
وأشكال الزدي فيها لا تعدو أن تكون أشكالا لتهديده» ولذلك فإن الباحث يكتفي لي 
هذا امقام عا أورده آنفاء ولكنه يود أن يضيف بعض الأمور التي تتعلق ملامح أسلوب 
الفتنة في تهديد الأمن» ومن ذلك: 


٠٠١١ص‎ »٤ج انظر رواية الحاكم في المستدرك مرحع سابق»‎ )١( 
.١١٤ص‎ »٤ج انظر المرحع السابق»‎ )۲( 
٤۷٣ص‎ ٤ج رواه الحاكم في المستدرك مرجع سابق»‎ )۳( 
والدحنة " أن لا تصفوا القلوب بعضها لبعض»ء ولا يزول حبشهاء ولا ترحع إلى ما كانت عليه من‎ )٤( 
٠۲۲۷-۲۲۱ الصفاء" انظر: صحیح مسل مرجع سابقء ج۱۲»‎ 
4۸ 


-١‏ أن الملدحل الرئيس لفهم العلاقة بين الفتنة وذلك التهديد هو دراسة جحموعة 
المفاسد أو مضادات القيم الي تعززها اعتمالا بين المسلمينء ذلك أن الفتنة 


- قي مبناها واستمرارها-مرتبطة بوحود هذه المضادات» کما یفهم من معانیها. 


۲~ أن بحريات الفتنة ي جميع أطوارها توكد أن احتمال أن يكون كل أطرافها على 
حق هو احتمال غير منطقي» فلا حكن أن يكون الجميع على صواب» وإلا ما وقعت 
أصلاء وإذا کان من مقتضيات التشريع الإلهي-في بعض نواحيه- قبول الاحتلاف 
الاجتهادي» فإنه لايقبل من الاحتهاد إلا ما كان في إطاره. 


۳- أن تلازم الخوف واضطراب السلمين بفعل الفتنة هو دليل على أن الدنيا هي 
اُساس النظر إلى التعامل السياسي» وحور حل مشاكله» إذ لا تمع التجرد لعقيدة 
التوحيد» والتجرد للدنياء ولذلك حاء التحذير منها في حديث "إن الدنيا حلوة حضرة 
وإن الله مستخحلفكم فيهاء فينظر كيف تعملون» فاتقوا الدنيل واتقوا النساء فإن فتنة بني 
إسرائيل كانت في النساء "© 

-٤‏ أن الفتنة هي شلسلة متتابعة من الابتلاءات» يشهد بذلك حديث حذيفة 
السابق» وعن ثم فإنه لن يقف ها إلا أمة قوية متماسكة يستعصي بناؤها السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي» والاحلاقي والثقافي على محاولات المدم. 


٥‏ وتفريعا ما سبق فإن فتنة الافتراق والاحتلاف مهما أحدثت قي الجتمع المسلم 
لن تبلغ المدى الذي ستحدثه الفسعن الكير ى الي عدها الفقهاء من علامات الساعة 
وحاصة فتنة الدجحال". 

رابعا - الفتنة والمصادر الأخرى لتهديد الأمن 


تتفق الفتنة وبعض مصادر تهديد الأمن-ما سيرد بيانه- في بعض النواحي ومنها ان 
كل مصدر منها بمثل شكلا :أو آخر من أشكال الخروج على مثاليات الإسلام وقيمه 
وأن كلا منها يعبر عن درجة أو أخرى من درحات الابتلاء وأنها جيعا تفتح الجال 
لمشاركة غير المسلم فيها سعيا بالوقيعة والتفريق بين المسلمين» وأن مسؤولية التصدي ها 
تقع على عاتق الأمة كلهاء لكنها من الحهة الأحرى تختلف عن مصادر تهديد الأمن فى 
أن بعض أشكاها غير واضحة الأحكام الشرعية» حين أن المصادر الأحرى يغلب عليها 


(1) انظر: صحيح مسلم» مر حع سابقء» ج۷٠»‏ ص٥‏ ه٠.‏ وقد ذكر أن معنى حلوة حضرة يحتمل أمرين الأول 
حسنها للنفوس ونضارتها ولذتهاء كالفاكهة النضراء فإن النفوس تطلبها طلبا حثيثاء فكذلك الدنيا. الثاني 
سرعة فنائها كالشيء الأحضر في هذين الوصفين» انظر : المرحع السابق. 
(۲) انظر ما أورده ابن كثير عن طبيعة هذه الفتن في مؤلفه نهاية البداية والنهاية في الفعن والملاحم» مرحع 
سابق»؛ ج۱؛» ص۱۲۹ ومابعدها. 

۹ 


وحود هذه الأحكام خحاصة تلك المتعلقة بالحدود» كالردة والحرابة» والبغي» كما أن 
الفتنة إذا شلت كل المسلمين قد يصعب إيقاف تطور حركتهاء حين أن المصادر 
الأحرى قد يكن تصفيتها لأن معظمها لا يصدر إلا عن فة حرحت على الأحكام 
الشرعية بارتكاب بعض الأعمال غير المشروعة» ومن ناحية ثالفة فإن بعض أساليب 
التصدي للفتنة قد يغلب عليها الطابع السليء كالاعتزال والهمجرة» في حين أن المصادر 
الأحرى لتهديد الأمن يغلب عليها الطابع الإمجابي حيث تطبيق الحدود أو بعض 
الأعمال التعريريةء وفقا لما سيرد. 


f° 


الملطلب الثالث 
البغي والخروج على مثالية الأمة 

مفهوم البغي له بعده الداحلي» کما آن له أيضا بعده الخارحيء» وهو قي كلا البعدين 
يعبر عن حقيقة واحدة لا تناقض فيهاء لأنها مبنية على الباطل في كثير من الأحيان. 

أولا - حقيقة البغي: 

مادة بغى قي اللغة ها معان شتى منها العدول عن الحق والاستطالة عليه والظلم 
والفساد» والتسلط والكيرء والكذب والاحتيالء والإذاية"» وواضح أن هته المعاني 
قستبطن معنى عاما هو جحاوزة الحدء فكل ججحاوزة أو أفراط على القدار الذي هو حد 
الشيء بغي» ولذلك هناك اتحهان ثي تعريفه شرعياء أحدهما يغلب عليه الصفة العامت إذ 
عرفه بعض الفقَهاء بأنه "هو الامتناع عن طاعة من تثبت إمامته فى غير معصية عغالية 
ولو تأولا" وعرفه آخحرون بقوم "إن الباغي هو الخارج عن طاعة إمام احق" » أا 
الانجاه الآحر فيغلب عليه نسبة البغي إلى جماعة معينة تقارسه كنشاط أو كحركة في ۰ 
الجتمع السياسي» مثل ما ذكره بعض الفقهاء من أن البغاة هم فرقة من المسلمين حالفت 
الإمام لشيعينء إما نع حق وجب عليها من زكاة أو حكم من أحكام الشريعة أو 
لدحول ي طاعتهء تمهيدا لمخالفته وخلعه ء وقول بعضهم الآحر "البغاة هم الخوارج» 
وهم قوم من رأيهم أن كل ذنب كفرء كبيرة» أو صغيرة» يخرحون على إمام العدل 
ويستحلون القتال» والدماء والأموال بهذا التأريلء وهم منعة وقوة“ وذكر بعضهم أن 
البغاة "هم قوم مسلمون حرحوا على الإمام العدل ولم يستبيحوا ما استباح الخوارج من 
دماء المسلمين وسي ذراریهم. 

والواقه أنه لا حلاف بين الاججاهينء فالاتجحاه الأول ينطلق من تنظير المفهوم ليدحل 
تحته کل ما يتفق و حقیقته» والاجحاه الثاني ينطلق من الأشكال الي يعكن أن يتخذها هتا 
امفهوم فكأن الأتحاهين يكملأن بعضهما من حيث المحمع بين التنظير والممارسةء فإفا ما 
انطلق الباحث من كليهما لأمكن القول في حقيقة البغخي من ناحية أولى أن تأصيل 
الفقهاء للمقهوم اعتمد على احتهادهم لي فهم الأصول المنزلةء إذ إن المفهوم ثابت فيها 


(۱) انظر: مادة بغي في ابن منظورء مرحع سابق» صض۴۲۴. 
٠‏ (۲) انظر: الخطاب» مواهب الحليل. وبهامشه التاج والإكليل لمحصر خليل للمواق» طرايلس: مكية انحا 
دت ج ص۲۷۱ : 
)١(‏ انظر ابن الممام» شرح فتح القديرء القاهرة: مكتبة اللي ۱۹۷۰-۱۳۸۹ ج ص۹۹ 
() انظر: الخطابء فرحع سابق» جا ص۲۷۱ . 
(ه) انظر: الكاساني» مرحع سابق؛ ج۷ء ص٤۱۱‏ 
(٩)انظر:‏ این نجیم الحنفي» مرحع سابقء جه» ص۰١٣٠‏ . 
A‏ 


في أكثر من موضع كقوله تعالى "قل إنما حرم ربي الفواحش ما ظهر منها وما بطن 
والإثم والبغي بغير احق وقوله "إن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذي القربى 
وينهى عن الفحشاء و المنكر والبغي""» وقوله إوالذين إذا أصابهم البغي هم 
ينتصرون"“ "وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحوا بينهما فإن بغت إحداهما 
على الأخرى فقاتلوا التي تبعي ي . 

ومن ناحية ثانية فإن البغي قد قد يحمل في بعض دلالاته ما محمد فعله ويشاب فاعله» 
وهو ما ماه الأصفهاني بالبغي الحمود» وهو "الذي يتجاوز فيه ا لحد ابتغاء مرضاة | لله 
ورضوانه مثل تحاوز العدل إلى الإحسان» وتحاوز الفرض إلى التطو ع" والتجاوز هنا 
لا يعي الإلغاءء بقدر ما يعن الانتقال إلى مزيد من فعال الخير وحصاله. 


ومن ناحية ثالفة فإن البغي هو حروج عن إرادة الله تعالى في إقامة قواعصد 
الاستحلاف على أسس تشريعه إلى حيث تفضيل إرساء هذه القواعد على غير هذا 
التشريع» ولو بفرضها بالقوة والإكراه» من هنا فإن البغي ليس حركة بذاتهاء وليس 
وصفا يطلق على جماعة بعينهاء وإنما هو مبدأً» وحيث تم هذا المبدا فقد وقع البغي» وقد 
تختلف طبيعته» وقد تتعدد أشكاله» ولكنه يظل رغم ذلك خروجا على قيم الإبمان. 


ثم إن البغي من ناحية رابعة-من حيث هو بجحاوزة الحد-ينطوي-في معناه غير 
ا الوحهات» فقد يكون ظلما للشريعة بتجاوز حدودها والتطاول 
على مقاصدهاء وتعطیلهاء وقد یکون للباغي تسه لقوله تعال فڑومن يتعد حدود ا له 
فقد ظلم نفسه “» وقوله «إيا أيها الناس إغا بغيكم على أنفسكم)" اوقد یون 
ظلما لقائد المسلمين من حيث الخروج على شرائط البيعة» وقد يكون ظلما للمسلمين 
من حيث اتباع سبيل غير سبيلهم لتفريق وحدتهم» ومن يشاقق الرسول من بعد ما 
تبين له الهدى ويتبع غير سبيل المؤمنين نوله ما تولى ونصلسه جهنم وسساءت 
مصيرا).. 


(الأعراف/ ۳۲۳. 
(۲) النحل/ ۹۰. 
(۳) الشوری/ ۳۹۔ 
)٤(‏ الحجرات/ .٩‏ 
(ه) اما البغي اللنر عنده فهو جاوز احق إلى الباطلء أو تحاوزه إلى الشبهء انظر الأصفهاني» المفردات» 
مرجع سابق» ص٩ ٥1-٥‏ . 
ر( الطلاق/ .١‏ 
»( يونس/ ۳ 
(ه)النساء/ .۱١١‏ 
۲ 


وأحيرا فإن البغي إذا كان بالمعيْ السابق متعدد الوحهات فهو أيضا علاقة متعددة 
التفاعلات› وذلك لأنه محصلة التفاعل بين عناصر هسة الباغي الذي جاوز ميزان 
العدل» ومن یبغی عليه وأداة البغي أو وسیلته» والمقصد من البغي حیث قصد هدف 
معين من ورائه» وآثار البغي حيث تعرض الباغي للعقوبة والحزاء تبعا بحرمه وتعرض من 
بغی عليه لاإيذاء في الحسد أو الممتلكات من جراء فعل البغي. 

انيا - من أشكال البغي: 

احتلف الفقهاء في تحديد أشكال البغي اخحتلافا تصعب معه محاولة التوفيق أو الجمع 
بین هذه الأشکال»› ولذا فإن ما يعرضه الباحث هنا هو ماولة لحصر أهمهاء مما قد 
يستحدث بتعقد جحالات الحياة وعلاقاتها» لكن قبل التطرق إلى هذا الشأن تحدر الإشارة 
إلى ثلاث ملا حظات ‏ اللا حظة الأولى أن كشيرا من الفقهاء رغم احتلافهم في تصور 
أسلوب التعامل مع البغاق جعلوا الردة» والحرابة بعض صور البغي» ولذا اضطر بعض 
الباحثين إلى إدارحهما تحته وإن احتفظوا بخيوط التمييز بينهما'» والثانية أن بعض 
الفقهاء أدرحوا ما حدث تحاه الخليفة الرابع من قبل معاوية بن أبي سفيان تحت مفهوم 
البغخي» وغالبا ما كانت حجتهم حديث "تقتل عمارا-أي ابن ياسر-الفقة الباغية"”» 
ومن المعروف أنه قتل في موقعة صفين وكان أحد الأيادي القوية الي ساندت الخليفة 
الراب قي حولاته القتالية") أما الملاحظة الثالشة فهي أن بعض الفقهاء قد تحدثوا عن 
غطين للبغي قد يوديان إلى مفهوم الحرابة أو قطع الطريق“» وهذا يعي أنه من العسير 
أحيانا الفصل بين مفهوم البغي» وبين بعض المفاهيم الاحرى الي قد تتضمن بعض 
أعماله. 

ويدحل في أشكال البغي: 


-١‏ البغي المبيي على حطأً التأويل دون القيام بأعمال الحرابة»- وهذا البغي هو 
٠٠‏ الأصل عند بعض فقهاء السياسة الشرعية» ويقوم به "جماعة حرجوا على إمام العدل 
دون استباحة ما قد يستبيحه الخوارج من دماء وسبي ذراري المسلمين» لكنهم قد 
يتغلبون على أحد بلادهم-أو يعتزلون فيها-فإن )م يمتنعوا عن حق» ولم خرحوا عن 
طاعة» لم يحاربوا ما أقاموا على ذلك» وأدوا الحقوق .عوجبها"» ورأي بعض الفقهاء أن 


(۱) انظر: عبدالعزیز صقر» مرحع سابق» ص۳۸ ومابعدها. 
(۲) انظر: الصنعاني» مرجع سابق» ج ص ›۳٤۳‏ السرخحسي»› مرحع سابق» ج٤‏ ۲ ص۷٤۰‏ ابن کشیر» 
البداية مرجع سابق» طبعة ۰ ج۷ ص۲۷۹. 
(۳) انظر: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ٤۷۹-۲۳۷۸‏ . 
)٤(‏ انظر: ابن الممام» مرجع سابق» جا» ص1۹. 
(ه) انظر: الاوردي» الأحكام السلطانيةء مرجع سابق» ص۹٥.‏ 
Ah‏ 


على الحاكم كشف شبههم الي أوحبت خروحهم لأن الخليفة الرابع فعل ذلك بأهل 
حروراء من الخوارج قبل قنالهم» ولكن ليس ذلك واجبا "بل يستحب لإنهم كمن 
بلغتهم الدعوة لا تحب دعوتهم ٿانياء وسح" 

۲- البغي المؤدي إلى أعمال الحرابةء وهو البغي الصادر عن طائفة من البغاة» فقد 
اتفقوا على أنهم إنما يخرجحون ابتغاء مصالح أو منسافع دنيوية ذاتية» وأنهم إذا ما تعدوا 
تحقيتق هذه المصالح أو تلك المنافع إلى إحافة الطريق» ما يؤدي إلى أحذ مال من لقواء أو 
سفك الدماء هملا فقد صاروا قطاع طريق وهم ما م يفعلوا ذلك في حكم البغاة"» 
ولكنهم اخحتلفوا في بعض الأمور» فمن ناحية رأى البعض "أنهم قد يخرحون على إمام 
الحتى أو على من هو في السيرة مثلهم"» ومن ناحية أحرى رأى بعضهم ضرورة أن 
یکون خروج البغاة بلا تأويل سواء كان لذلك لقوة منعهم أو لعدم وجودها صلا 
حين م يتكلم آحرون في مثل ذلك ومن ناحية ثالثة» رأى بعضهم أنه يجب النظر 
بشأنهم "فإن قاموا باجتباء الأموال وتنفيذ الأحكام ولم ينصبوا لأنفسهم إماماء ولا 
قدموا عليهم زعيماء کان کل ما احتبنوه من الأموال غصبا لا تبرأً منه ذمة» وکان کل 
ما نفذوه من الأحكام مردودا لا يثبت به حق» أما إن فعلوا ذلك وقد نصبوا لأنفسهم 
إماما احتبوا بقوله رؤوس الأموال لا ترا منه ذمة» م يتعرض لأحكامهم بالرد» ولا لا 
اجتبوا بالمطالبة وحوربوا في الحالين على سواء لينزعوا عن المباينة ويفيئوا إلى الطاعة". 

۳- بغي الخوارج على الأمةه وهذه الفرقة رغم احتلاف الفقهاء في تحديد اسلوب 
التعامل معهاء إلا أن ما مكانة هامة في حديث البغي عندهم» ذلك أن الخبرة السياسية 
الإسلامية قد عانت من عنت هذه الفرقة في عصر الخلافة الراشدة-وبالذات في حلافة 
علي بن أبي طالب-الذي قتل غيلة وغدرا بيد أحدهم بعد حادثة التحكيم مع معاوية» 
وحين يتخحذ البغاة شكل الخوارج فإنهم إا يتخحذون طابعا ميزا عن غيرهم من البغاة» 
إذ انهم یکفرون كل مرتكب للذنب» فكل من أتى ذنبا صغيرة أو كبيرة» هو كافرء 


(۱) انظر: ابن الممام» مرجع سابق» ج٦»‏ ص١٠٠.‏ 
(۲) انظر: امرحم السابق» ابن حزم» ا محلي› مرحع سابق» ج۷ ص۳ ابن قدامة» مرحع سابق» ج۰ ۱» 
ص۹۹٤.‏ 
(۳) انظر: ابن حزم» الحلي» مرجع سابق» ج۷» ص۹۷. 
)٤(‏ انظر: ابن قدامة» مرحع سابق» ج۰۱۰ ص۹٤»‏ ابن الحمام» مرجع سابق» ج٦»‏ ص٠ ٠١‏ 
() الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص۹٠.‏ 
(1)انظر: التفاصيل والمصادر في مصطفی منجود» مرجع سابق» ص٣٠۳۸‏ وما بعدها. 
(۷)انظر: في طبيعة نشأة وفكر الخوارج: الشهرستاني» الملل والنحل» القاهرة: مكتبة الحلبي» ١۱۹۷ء‏ جاء 
ص٤١١‏ رمابعدهاء البغدادي» الفرق بين الفرق» تحقيق محمد حي الدين عبدالحميد» القاهرة: مكتية صبيح» 
د.ت» ص۲۰ وما بعدها. 
A:‏ 


ومن منطقهم المغلوط-شرعا-أن الصحابة أمثال عثمان وعلي وطلحة والزبير ومعاوية» 
و كير غيرهم» هم-افتراء و كذبا-كفارء وذلك تأویلهم الباطل. 


كما أنهم يستحلون دماء المسلمين وسبي نسائهم وأمواهم إلا من حرج معهي 
تعويلا على مالديهم من قوة» ومام من منعة. 

کذلك فالخوارج ينطبق عليهم-ني رأي بعض الفقهاء-حديث "يخرج قوم في آحر 
الزمان أحداث الأسنان» يعرقون من الدين كمايمرق السهم من الرمية فأينما لقيتهم 
فاقتلهم» فإن لي قتلهم أحرين لمن قتلهم يوم القيامة". 

وفضلا على ذلك فإن بعض الفقهاء يكفرون الخوارج» ويدخلونهم في حكم 
المرتدينء وهم في ذلك سند آخر في حديث أكثر تفصيلا حاء فيه "يخرج قوم يحقرون 

صلاتکم ل صلاتهم» وصیامکم مع صيامهم› وأعمالكم مع أعماهي يقرءون القرآن 
لاجاوز حناحرهم بحرقون من الدين كما برق السهم من الرمية. ."". 

-٤‏ البغي بين طائفتين من المؤمنين» وهو صورة من صورالبغي المحماعي داحل 
الجحتمع المسلم» وهي مبنية على ماجاء ني قولة تعالى لإوإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا 
فأصلحوا بينهماء فإن بغت إحداهما على الأخرى فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء إلى 
أمر ا لله. فإن فاءت فأصلحوا بينهما بالعدل وأقسطوا إن | لله يجب المقسطيني“ 
وهذه الآية أصل في التعامل مع البغاة» وهي ”قاعدة تشريعيةعملية لصيانة البجتمع المؤمن 
من الخصام والتفكك تحت النزوات والاندفاعات» تأتي تعقيبا على تبين حبر الفاسق-في 
آية قبلها-وعدم العجلة والاندفاع وراء الحمية والحماسة قبل التثبت و الاستيقان"“. 


-٥‏ بغي الحاکم و استبداده» والواقع أن حديث الفقهاء عن بغي الحاكم يتسم 
بضيق ايحال ني التناول رغم أن الاحاه القائل بعدم الخروج على الحاكم الظالم يىزف 
بصورة غير مباشرة بوحود مشل هذا البغي في الحاكم» خاصة وأن الله تعالى حعل الميداً 
العام في الحكم أن لا يناله ظا أي باغ بتعديه خدود العدل "قال لأينال عهدي ' 
الظا مين" كما أن في بعض الأحاديث إشارة إلى نط التعامل مع بغاة الحكام» مغل 
ماجاء ي حديث "امعوا وأطيعوا فإغا عليهم ما حملواء وعليكم ما حملت ". 


(1)انظر رواية البحاري في: فتح القديرء مرحع سابق» ج٠‏ ص ١٠١٠ء‏ وانظر رواية أحرى لابن حزم ف 
الحلي». مرجع سابق؛ ج۷» ص۹۷. 
(۲) انظر: رواية البخاري في ابن قدامةء مرجع سابق» ج۱۰» ص۰ .٥‏ 
(۳) الحجرات/ .٩‏ 
(٤)انظر:‏ سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج٦‏ ص٣٤‏ ٣۴۔‏ 
(ه) اليقرة/ .٠۲١‏ 
(1 )انظر: صحیح مسلې مرجع سابق» ج۱۲ ص .۲۳٣‏ 
f0‏ 


لكن نفرا آحر من الفقهاء اتجهوا اتجاها آخر في الحديث عن بغي الحكام» وهو ما 
تزعمه فقهاء الخوارج» إذ ذهبوا إلى أن بغي الحاكم إنما يثبت عندما "يعطل الحدود 
ويتسلط على الرعية» ويفعل فيهم بهوى نفسه» ماشاء فإذا ما استتيب-هكذا-يصر 
بجبروت وعناد على بغيه"» وهنا فإن المسلك الطبيعي-وفق منطق هذا البعض-تحاه مثل 
هذا الجاكم هو أنه "جوز لكل من قدر عليه قتله» ليريح الناس من ظلمه وفساده فإن 
أمكن الاجتماع عليه من المسلمين كان ذلك أولى كما فعل المسلمون بعثمان بن عفان» 
فإن لم يكن جاز قتله غيلة» كما فعلوا في علي» ومعاوية» وعمرو بن العاص". 

ثالثا - البغي وأسلوب تهديد الأمن: 

تكشف الأشكال السابقة للبغي عن بعض ما قد يكتنفه الحاكم من أساليب من 
شأنها تهديد أمن ابجحتمع المسلم ومن ذلك أنه إذا كان بغي الحاكم عدوانا مباشرا» على 
هذا ابحتمع كله باعتباره المسؤول الأول عن رعايته والقيام ما يصلحه»ء فإن بغي الحكوم- 
ي أي صورة-هو عدوان غير مباشر على هذا انجتمع باعتبار أن الاعتداء على بعض 
فر اده» هو اعتداء عليه ذاته» لأن احتمع المسلم جحتمع التكافل والحسد الواحد الذي 
یتأذی عا قد يصیب بعض أعضائه ومن هنا كانت مطالبة الحكام بالتزام الرفق والعدل 
ذلك لأنه "ليس من حلم أحب إلى الله ولا أعم نفعا من حلم إمام ورفقه» وأنه ليس 
حهل أبغض إلى الله ولا أعم ضررا من جهل إمام وحرقه» وأن من يطلب العافية فيمن 
بون ظهرانيه يتنزل الله عليه العافية"» وكائت مطالبة الحكوم بالتزام الحماعة ووحدة 
الصف ذلك أن "من حرج من الطاعةء وفارق الحماعة فمات» مات ميتة حاهلية» ومن 
قاتل تحت راية عمية يغضب لعصبة» أو يدعو إلى عصبة أو ينصر عصبة فقتل» فقتله 
حاهلية» ومن حرج على أميّ يضرب برها رفاحرهاء ولا يتحاشى من مؤمنها ولا يفي 
لذي عهد عهده فليس مي ولست منه". 

كما أن البغي إذا صدر عن الحاكم أو عن الحكوم يحدث خللا في عقد البيعة من 
حانب واحد هو جانب الباغي» وإذا كان الحاكم لا يعدم-رغم بغيه-السند حين يلوي 
أعناق النصوص الشرعية كالاحتجاج بيعض الأحاديث الي تأمر بأداء الحقوق نحو 
الحكام وإن لم يدوا الذي عليهم» مثل حديث "ستكون بعدي أثره وأمور تنكرونهاء 
قالوا يا رسول الله كيف تأمر من أدرك منا ذلك قال تودون الحق الذي عليكم وتسألوا 


(۱) انظر: أبوعمر السالمي» العقد الئمين» القاهرة: دار الشعب» ۰۱۹۷٤‏ ج۳ ص۳۸۳ 
(۲) انظر المرحع السابق. 
(۲) من قول الخليفة الثاني انظر: ابن اللحوزي» تاريخ عمر بن الخطاب» مرحع سابق» ص» ٠١١‏ . 
)٤(‏ انظر: صحیح مسلم»؛ مرحع سابق» ج۱۲› صض۲۳۹-۲۲۳۸. 
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اله الذي لک" فإن امحكوم لا يعدم هو الآحر الحجة بأن يلوي أعناق تصوص 
7 ری کالاحتجاج بأحادیث الخروج على الحكام الظلمة ومن ذلك حديث 


على المرء المسلم السمع والطاعة فيما أحب وكره إلا أن يمر .كعصيةء فلا حع ولا 
طاعة "a‏ 


ومن ناحية ثالث فإن البغي يظل الأصل فيه أنه لا يخرج من الملة خحاصة ما كان 

حمودا منه بالمعنى السابقء إلا إذا كان مؤديا إلى ما يوجحب ذلك مثل ما يؤمن به بعض 

الخرارج» ولذلك فإنه لا جوز لأحد حاكما أو حكوما تصنيف الناس بالباطل واتهام 

بعضهم بأنهر في عداد الخوارج إلا لأنهم من منطلق الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 

0 أعوحاجحا في السياسات أو القرارات فأرادوا تقوعة» لأن ذلك قد يفتح الياب للعنف 

التبادلء قال ابن حزم "أما من دعا إلى أمر تععروف أو نهي عن المنكرء وإظهار القرآن 
والسنة» والحكم بالعدل» فليس باغياء بل الباغي من حالفه". 


ثم إن الدحول ني قضية التكفير مع الذين يفعلون فعل الخوارج ومن شاكلهم من 
بغاة العصر في بعض بلاد المسلمين قد يكون استنزافً لطاقات الأمة السلمة قي حدل لا 
طائل من ورائه» في الوقت الذي قد يستفحل فيه حطرهم هذا إن ۾ يكون ثمة نقع من 
الحوار معهم لإعادتهم إلى الحقء وإلا فالإسلام يصون دم الكافر قبل دعوته إلى الإسلام» 
وأولى به أن يصون ويحفظ حياة ودماء المسلم وإن تأول باطلا قبل أن يستأصل داء 
التكفير معه. 

وأحيرا فإن أفعال البغي ما تؤدي إليه من تحاوزات لحدود العدل في علاقات 
ومعاملات بعض الفغات مع بعضها الآحر داحل الجتمع السياسي المسلم لابد أن ترتد 
آثارها السيئة إلى القائمين عليها-أي على تلك الأفعال-فكأن مردود البغي لايشمل من 
بغى عليه فقط» بل والباغي أيضاء [قل هو من عند أنفسكم)» وقوله إذلك 
جزيناهم بغيهم وإنا لصادقون)) وقد اء في الحديث "إغا هي أعمالكم أحصيها 


لكم ثم أوفيكم إياها» فمن وجد حيرا فلیحمد الله ومن وحد غير ذلك فلا يلومن إلا 
(CD‏ 
دفسهة ۹ 


)١(‏ انظر: المرحع السابق» ج۱۲» ص۲۳۲. 
(۲)انظر: المرجع السابقء ج۱۲» ص٣۲۲‏ 
)( انظر: ابن حزم امحلي» مرحم سابق» “AE‏ ص۹۸. 
)٤(‏ آل عمران/ ۱٣١‏ . 
(ه)الأنعام/ ۱٤١‏ . 
(٦)انظر:‏ النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص۲٠»‏ ابن رحب» جامع العلوم» مرحع سایق ص ۲۰۹- 
۰ 
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رابعا - بين البغي والحرابة في تهديد الأمن: 

سوف تتضح أبعاد المقارنة بين كلا المفهومين بعد الحديث عن الحرابةء ولکن يکفي 
القول أنهما يتفقان في أن أفعالهما قد يأتي بها المسلم وغيره» وقد يستعان فيهما بغير 
السلم سواء داحل بلاد المسلمين أو حارحهاء ولذلك رتب الفقهاء بعض الأحكام على 
هذه الحالة» كما أنهما لا يخرجحان من ملة الإسلام إلا في بعض الحالات خحاصة حالة 
تحوهما إلى الردة» يضاف إلى ذلك أنهما قد يحويان بعض أعمال العنف تجاه الأمة أو 
بعض قطاعاتها. 

ومن ناحية أحرى فإن المفهومين يختلفان في أن البغي قد يسع بتعريفه الواسع مفهوم 
الحرابة» وقد تتحول بعض أعماله إلى بعض أعمالهاء كما أن البغي لا تحكمه عقوبة 
شرعية مقدرة» أما الحرابة فهي تستوحب عقوبة حد يسمى باسمهاء وإن كان ذلك لا 
يحول دون تحول البغي-كما سبق-إلى ما يستوحب تطبيق عقوبة الحرابة» أو عقوبة الردة 
إذا ما انتقل إلى أعمال أي منهماء يضاف إلى ذلك أن أحكام البغي والحرابة رغم أنها 
مبنية على الشريعة» إلا أن الأصل في إيقاف البغي السعي إلى الإصلاح بين الباغي ومن 
بغى عليه» والإ قوت الباغي» أما الحرابة ففيها تطبيق لأحكام ليس فيها مصالحة- 
على مارتب الفقهاء- وبهذا امعنى فإن البغي قد لايستدعي إعمال عقوبة ماء إذا أدى 
الصلح إلى إيقافه» أما الحرابة فنظرا لأنها لا تخلو من عدوان فإنها لا تخلو من عقوبة. 


الطلب الرابع 
الحرابة أو قطع الطريق ونشر العنف داخحل 

يعد قطع الطريق من أكثر صور تهديد الأمن تعددا قي الأبعاد وتشايكا في العناصر 
المكونة لأفعاله» ذلك لأنه لا يأحذ نغطا واحدا في الحدوث وإغا قد تتدرج أفعاله لكي 
تصل إلى قمتها بالجمع بين الإحافة والقتل وسلب الأموالء ولذا كانت الحرابة أكثر 
صور تهديد الأمن قابلية لاتطبيق على كثير من الأعمال الي تنطوي على درجة أو أحرى 
من درجات العنف الداحلي في كثير من بلاد المسلمين» خحاصة أعمال السطو المسلح» 
والسرقات النهارية وحو ادث الخطف» وحوادث الاعتداء على الآمنين ونهب الممتلكات 
العامة بأعمال العنف المسلح»› وما شاکلها. 


)0 انظر ما ذکره سید سابق» مرجع سابق» ج۲؛ ص ۳۹۳. 
E۸‏ 


أولا - حقيقة الحرابة: 

لفظ الحرابة مشتق من مادة حرب الي تعن في اللغة القتال» والتحريش والعصيان» 
والعداوةء وإثارة الفتنة» والسلب» كما أن الحرب نقيض السلم"» فكأن هذه المادة 
تتعلق بالأعمال الي من شأنها إحداث الأضر ار والإيذاء والإفسادء بيد أن الفقهاء 
انطلقوا من قوله تعالى إنما جزاء الذين يحاربون الله ورسوله ويسعون في الأرض 
فسادا أن يقعلوا أو يصلبوا أو تقطع أيديهم وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرض» 
ذلك هم خزي في الدنيا وهم في الأخرة عذاب عظيم# ليطلقوا اسم الحرابة على 
إحدى الحرائم الي يزتب على إيتيانها إقامة أحد الحدود الشرعية وأحيانا يطلقون على 
هذه الحرعة "قطع الطريق" لأن أصل الحرابة "قطع الطريق بالخروج على المارة لأحذ لمال 
على سبيل المغالبة على وجه يمنعهم من المرور فيه"» ولذلك يسمى بعض الفقهاء 
الحرابة اسما آحر هو السرقة فة الكيرى على سبيل الخاز؛ ومييرا ها عن السرقة ة المطلقة 
المتبادر منها الأحذ حقيقة من الناس» وال تستوحب حدا مستقلا هو حد السرقة“. 


بالمعنى السابق يمكن القول في حقيقة حقيقة الحرابة كوجه أول أن أفعاها-من حيث هي 
اعتداء على أمن تمع المسلم > وحاربة لأفراد حال التزامهم أحکام الإسلام إا هي تد 
وتطاول وغاربة لله ولشريعته» لكنها ليست عاربة حقيقية رة حقيقية بل هسي ججحازية» لان ۱ لله 
سبحانه لا بحارب ولا یغالب. 

ئم ان احتیار طریقها-کوجه ان -هو احتيار لمنهج الإفساد قي الحياة حيث التعامل 
مع ماسخره الله لالإنسان في الوجود على أنه متاع مباح» جب تبديده والتصرف فيه» ما 
يحقق الأهواء والمصال الوقتية» دون اعتبار لمقاصد الاستخلاف الشرعى» سواء بسفك 
الدماءء أو ترویح الآمنين› أو الرصد هم» أو الاستيلاء على ما بملكون. 

كذلك فإنها- کوجه ثالث-مفهوم ممتد المعاني وان احتلفت اُشکاله وكيفية وقوعة 
سواء من حيث الزمان» أو المكان» فحيث وقع قطع الطريق ووقع الفساد فقد وقعت 
الحرابة» وقد يكون لنزول آية الحرابة مناسبته وأسبابه» وموقفه» بيد أن الراحح عند كثير 
من المفسرين أن يقال إن الله أنزل هذه الآية على نبيه صلى الله عليه وسلم لمعرفة حكمه 
على من حارب الله ورسوله وسعی في الأرض فسادا. 


(۱) اتظر مادة حرب في: ابن منظور› مرجع سابق» ص٥۸۱‏ وما بعدھا. 

(۲) المائدة/ ۳۳. وانظر في تأويل هذه الآية» الطبري» جحامع البیان» مرجع سابق» ج۱۰» ص ۲٤۳‏ وما 

بعدها القرطي» مرجع سابق» ج٦‏ ص ۱٣۹۹-۱٤۸‏ . 

(۳) انظر: الکاساني» مرحع سابق؛ ج۰۷ ص۰ 4۱-۹» ابن عابدین» مرحع سابق» ج ۲ء ص۲۱۸. 

)٤(‏ انظر: ابن نیم مرجع سابق» ج٥»‏ ص۷۲ ومابعدهاء ابن عابدین» مرحع سابق» ج۳» ص‌۲۱۸. 

(ه) انظر ما أورده الطبري ني أسباب نزول هذه الآية وعدم نسخها لی تفسیره»مر حع سابق» ج۰ ۱٠ص۹۲٤۲‏ 
4۹ 


كما أنها كوجه رابع حين تمتد زمانيا ومكانيا تمتد أيضا تبعة ومسؤولية لتسع كل 
من أعان على أفعالهاء فكل من باشر هذه الأفعال» وكل من تسبب فيها بالإعانة-أيا 
كان شكلها-فهو معارب لأن القطع يحصل بالكل كما في السرقة» ذلك أن من عادة 
قطع الطريتق أن يباشره قوم وأن يعاون في تهيئته آحرون» فإذا لم تلحق المسؤولية كلا 
القومين لإقامة الحد عليهم جيعا لأدى ذلك إلى فتح الباب لقطع الطريق؛ وسد حکمه» 
وهو مالا يجوز . 


وأحيرا فإن توجه فعل الحرابة إلى الله و رسوله يوحي بأن الاعتداء على القرآن 
والاعتداء على السنة الصحيحة يستويان من حيث إنهما في النهاية موجهين إلى الوحي 
المنزل» ومن ثم فحيثما وقع الاعتداء على الأمة بفعل الحرابة فيجب أن يقاس هذا 
الاعتداء مدى خحرقه لأحكام الوحي» سواء تكامل القرآن والسنة في إظهارهاء أو انفرد 
أحدهما ببيانها و لم يذكرها الآحر". 

ٹانیا - شروط الحرابة: 

تتنازع شروط الحرابة آراء متعددة» بل يكاد يكون أمرا مستقرا في هذا الشأن إيجاد 
أكثر من رأي واحد في كل شرط على حدة» ورغم ذلك يمكن الإشارة إلى أهم هذه 
الشروط في الآتي: 

-١‏ التكليف» إذ يشرط في الحارب أن يكون عاقلا بالغا لكي تقام عليه الحدود» 
فالصبي وابجنون لا يعتبر الواحد منهما حاربا مهما اشتركا في أعمال الحرابة"» غير أن 
بعض الفقهاء رأوا أن اشتراك أحدهما أو كليهما في هذه الأعمال إغا يسقط الحد على 
الشاركين فيها كما يسقطه الصبي أو اجنون» فما يسري على الحزء يسري على الكل 
لأنهم جميعا متضامنون في المسووليةء وإن كان ذلك لا منع من معاقبة بقية المشاركين- 
دون الصي أو المجنون-على ما ارتكبوا من أعمال غير الحرابةء أما البعض الآحر فرأوا أن 
إسقاط الحد عن الصبي وامجنون لا يعني إسقاطه عن بقية. الذين اشتركوا في الإنم. 
والعدوان» لأن الحد حق ا لله ولا بمكن التساهل فيه إلى الحد الذي ذهب إليه أصحاب 
الرأي الأو ل وهذا هو ما ميل إليه الباحث لأنه لو أحذ بالرأي الأول لفتح الباب 
لدرجة لا بعكن معها تطييق الحدء فمادام وجود الصبي أو الجنون حائلا دون تطبيقه على 
رمابعدها. 

(۱) انظر: الکاساني» مرحع سابق» ج۷› ص۱-۹۰٩.‏ 
(۲)انظر ما أورده الكمال بن الممام عن معتى محاربة الله ومحاربة رسوله» ومحاربة ولي أمر المسلمين في فع 
الحرابة» في: فتح القدیر» مرحع سابق» ج٥»‏ ص۳٤۲‏ . 
(۴) انظر: ابن عابدین» مرحع سابق ج۲»؛ ص۰۲۱۸ الکاساني» مرحع سابق» ج۰۷ ص ٠۹۳-۹۱‏ 
)٤(‏ انظر تفاصیل هذین الرأیین قي : سید سابق» مرجع سابق» ج۲» ص ٠۲۹۱-۲۹۰‏ 
f۳۰‏ 


غيرهم ممن شا ر كوا في أفعاله» فإن هولاء الغير لن يعجزوا عن الاستعانة بالصي أو اجنون 
أو بكليهما ي كل فعل إحرامي يحقق الحرابة لإسقاط العقوبة عنهم بالتحايل الفاسد. 

ويلحق بشرط التكليف أن يكون المكلفين من دار الإسلام مسلماء أو ذميأًى أما إذا 
كان مستأمناء فذكر بعض الفقهاء أنه لاحد عليه لأن المستأمن لا بخاطب بأحكام 
الإسلام“» وذكر بعضهم أنها مسألة ختلف في حكمها» كما يلحق بشرط التكليف 
أيضا استواء الرحل» والمرأًة والعبد-ماداما قادرين على حمل السلاح والمشاركة في التمرد 
والعصيان-غير أن بعض الفقهاء رفضوا إدحال المرأة في جملة امحاربين» واشترطوا أن 
یکون امحارب رحلا بالغ" . 


واذا كان صدور الحرابة عن الفرد أو الحماعة أمرا وارداء فإن بعض الفقهاء أوقفوا 
حكم الحرابة علنى الجحماعة المكلفة دون الفنرد وحجتهم أن "قطاع الطريق محاربون 
بالنص» واحاربة عادة من قوم هم منعة وشوكة يدفعون عن أنفسهم ويقوون على 
غيرهم بقوتهم» ولأن السبب هنا قطع الطريقء ولا ينقطع الطريق إلا بقوم هم منى 2ة" 
والباحث يرى-في ضوء فقه واقع المسلمين المعاش-أن يستوي الفرد والحماعة في الحرابةء 
بعد أن أكد هذا الفقه أن من امحاربين-في كثير من بلاد المسلمين-أفراد قد يكونون في 
إحرامهم أعتى وأشد حطر من بعض الحماعات الي قد ترتكب أفعال الحرابة. 

۲- القوة والمنعةء فيشترط في احاريين أن تكون هم منعة من سلاح وعتاد 
ويساعدهم على إتيان أفعال الحرابة» قال بذلك الفقهاء ويستوي في ذلك الفرد والجماعة 
إلا عند من حبس الحرابة على الحماعة فقط» فإن لم يكن معهم سلاح واعتمدوا على 
قوة الحجارة أو العصي» أو ما دون ذلك فهم محاربون عند بعض الفقهاء وليسوا كذلك 
عند بعضهم الآخر“» حين رأى أبويوسف أنهم إن قاتلوا نهارا بسلاح يقام عليهم 
الحدء وإن حرجوا بخشب همم لايقام عليهم» لأن السلاح لا يإبث فلا يلحق الغوث» 
. واللخشب يلبث» فالغوث يلحق» أما إن قاتلوا ليلا بسلاح أو بخشب يقام عليهم الحد». 
لأن الغوث قلما يلحق بالليل فيستوي فيه السلاح وغيره. 

والذي ميل إليه الباحث هو أنه لاعبرة بنوع السلاح ولا بكثرته» وإغا العبرة بمحدوث 


(۱) انظر: ابن عابدین» مرحع سابق» ج۳» ص‌۲۱۸. 
(۲) انظر: السرخحسي» مرحع سابق» ج۹» ص٩۹٠.‏ 
(۳) انظر: الکاساني» مرجع سابق» ج۷ ۹۳-۹۱. 
)٤(‏ انظر: السرحسي»› مر حع سابق» ج۹» ص٩۱۹‏ . 
(ه) انظر تفاصيل ذلك ي: ابن قدامة» مرحع سابق» ج۰۱۰ ص٤۰۲۰‏ ابن عابدین» مرحع سابق» ج٣»‏ 
ص۰۲۱۸ السرحسي» مرجع سابق» ج٩۰‏ ص٩۰۱۹‏ الکاساني» مرجع سابق» ج۷» ص .٩۱-۹۰‏ 
(1) انظر : الکاساني» مرجع سابق» ج۷» ص4۲» السرخسي» مرجع سابق» ج۹» ص٠١۲.‏ 
۴1 


الحرابة حاصة "وأن الحجارة والعصي من جملة السلاح الذي قد يأتي على النفس 
والطرف» فأشبه في ايذائه الحديد الذي يصنع منه السلاح المعروف". 


۳ النطاق المكاني» فقد اشترط بعض الفقهاء أن يكون قطع الطريق قي الصحراء 
وبعيدا عن العمران لأن ذلك أجدر أن يحقق الحرابة من حيث إن الصحراء تنقطع فيها 
الإغاثة أو المعاونة في رد امحاربين» أما في العمران - القرى والمدن - فقد تتيسر سبل 
الإغاثة وا لمعاونة عا قد يرو ع احاربين» فيصيرون - لي رأي ابن قدامة - مختلسين» 
والمختلس ليس بقاطع» ولا حد عليه قي ذلك "» أما بعضهم الآحر فرأوا - وهو ما 
يؤيده الباحث - أن أفعال الحرابة متحققة» سواء وقعت في الصحراء أو غيرهاء ذلك 
لأن الآية القرآنية م تحدد مكاناً معيناً يتعين فيه وقوع الحرابة» ولأن أفعاها قد تكون 
أكثر ضررا» وأعظم آثارا ‏ » فضلا على ما في ذلك من جراءة وتحد وجسارة في 
الإيذاء دون اهتمام» لا بآدمية الإنسان ولا بحرماته» ولا بحرمة الممتلكات العامة الي 
تحقق مصالح عامة للمسلمين. 

> - الجهر بالحرابةء فقد اشزط الأحناف والشافعية والحنابلة أن يكون الخروج 
لقطع الطريق حهراء بأن يأحذ الحاربون الال قهرا وبصورة علنية» فإن أحذوه مختفين 
فهم قي مقام السراق» وإن احتطفوا المال وهربوا به فهم منتهبون» لا قطع عايهم»؛ 
وكذلك إن حرج الواحد والاثنان على آخر قافلة فاستلبوا منها شيا فليسوا عحاربين 
كذلك» لأنهم لا يرحعون إلى منعة وقوةء أما إن خحرجوا على عدد يسير فقهروهم فهم 
قطاع طريق » وقد حالف في ذلك المالكية والظاهرية ولذلك رأى بعض الالكية "أن 
الحرابة عامة قي المصر والقف وإن كان بعضها أفحش من بعض» ولكن اسم الحرابة 
يتناو اء ومعنى الحرابة موحود فيهاء ولو حرج بعصى في المصر يقتل بالسيف ويؤحل فيه 
بأشد من ذلك لا بأيسره» فإنه سلب غيله» وفعل الغيلة أقبح من فعل امحاهرة» ولذلك 
دحل العفو في قتل الحاهرة فكان حرابة» فتحرر أن قطع السبيل موجب لقتل . 

وقد أضاف بعض الفقهاء شروطاً أخرىبعضها يتعلق من ناحية بالعلاقة بين قاطع 
الطريق والمقطوع عليه» فذكروا أنه بجحب أن يكون القاطع أجنبيا عن المقطوع عليه» فلا 


(۱) انظر: ابن قدامة» مرحع سابق» ج۱› ص٤ .۳١‏ 
(۲) انظر: المرحع السابق» ج »٠١‏ ض ۳٠۳ن‏ اين نحيم» مرحع سابق» جه» ص ۷۲. 
(۳) انظر: ابن قدامة» مرحع سابق» ج ۰۱۰ ص ۳۰۳» ابن عابدین» مرجع سابق» ج ۳ن ص ۲۱۸ ن وانظر 
بحملا للآراء الي قيلت في حكم المكان الذي تقع فيه الحرابة: الشوكاني» نيل الأوطار مرجع سابق» ج ۷ن 
ص ۱٠١١ - ۱١١‏ . 
)٤(‏ انظر: ابن قدامة» مرحع سابق» ج ›٠۰‏ ص ٠۲۰٤۹‏ 
(ه) انظر: ابن العربي» أحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ٠٥۹٩‏ 
f۲‏ 


يكون ني القاطع ذو رحم حرم من أحد من المقطوع عليه فإن كان فلا يجب الحد لأن 
ینهما تبسطا في الالء والحرزء لوحود الإذن بالتناوب عادةء وهو في هذه الحالة إنغا يعتبر 

قد أذ مالا لم حرزه عن الحرز» المبني قي الحضرء ولا السلطان الجاري في السفر”» 
وبعض الشروط يرتبط من ناحية ثانية بالمال المقطوع له» فذكروا أنه بحب أن تكون اليد 
عليه صحيحة» بأن كانت يد ملك أو يد أمانةء فإن لم تكن اليد صحيحة كيد السارق 
لا حد على القاطع كما لا حد على السارق ". 


العا : الحرابة وأشكال تهدید الأمن 


لقد تحدث الفقهاء عن أغاط الممارسات الي يأتيها ! ا 
أن يكون شكلاً من شكال تهديد أمن الحتمع المسل وسوف ب os‏ 
يكشف عن بعض دلالاتها السياسية : 


١‏ - الإرهاب والتخويف» ويبحدث هذا الشكل عندما يكون المقصد الأساسي 
للمحاربين هو إخافة المارة وترويعهم دون الاعتداء على أرواحهم ومتلكاتهم ويتحقق 
تهديد الأمن في هذه الحالة من ناحيتين» الأولى ناحية الإعتداء على سنة الله فى حلقه» 
والقاضية بكفالة الأمن والطمأنينةء والسكينة في الحياة لمن الترم شريعة الإسلام» والناحية 
الثانية ناحية تحويل مفهوم الإرهاب قي المفهوم الإسلامي عن وحهته الحقيقية» فبدلاً من 
أن يتجه إلى كل عدو للإسلام وللمسلمين يعمد إلى توجيهه إلى ايحتمع المسلم نفسه. 

۲ - أخذ الأموال و الاعتداء عليهاء وهذا الشكل مثابة الاعتداء علىأحد مقاصد 
الشريعة في حفظ الأموال» وإذا كانت هذه الأموال مما استخلف فيه البشر #إآمنوا با لله 
ورسوله وانفقوا ما جعلكم مستخلفين فيه استخلاف وكالة أو نيابة» فلا ينبغي 
التصرف فيها عا لا يوافق إرادة المالك الحقيقي» وإلا فهو تصرف وعدوان» وإفسادء 
سواء كان هذا التصرف بالتبديد وسوء الإنفاق» أو كان بالسلب والنهب والغدر كما 
يحدث في الحرابةء لأن التصرف في كلا الحالين لا يخرج عن كونه سفهاء يحب الأحذ 
على يد المتسبب فيه «إولا تؤتوا السفهاء أموالكم التي جعل الله لكم قياماي . 

۳ - التصفية الجحسدية والقتل» وهذا الشكل بدوره يمثل اعتداء على مقصد الشريعة 
تي حفظ النفوس» لأن حرمة دم المسلم ثابتة ولا يقتلون النفس التي حرم | لله إلا 


(۱) انظر: ابن عابدین» مرجع سابق» ج ۳» ص ۲۱۸ الکاساني» مرجع سابق» ج ۷» ص .٩۳ - ٩۱‏ 
(۲) انظر: الکاساني» مرحع سابق» ج ۷» ص ٩۱‏ - 4۳» وقد ذكر ابن عابدين ضرورة توافر شرط النصاب 
في المال المسروق» دون تحديد مقداره مباشرة» انظر حاشیته» مرحع سابقن ج ۳» ص ۲۱۹. 
(۳)الحدید / ۷. 
)٤(‏ النساء / ه. 
f۳‏ 


باحق » وعليه فإن من يسلب المسلم روحه فقد حارب الله ورسوله» إما من حيسث 
التعدي على مالك الأرواح» والأحساد» أو من حيث ادعاء الحق في الإحياء والإماتة من 
دون الله تعالى» أو من حيث تفريغ اجتمع المسلم من أكرم عناصره الفعالة قي الحياة أو 
من حيث سلب الحياة في غير مقصده الشرعي. 

٤‏ - الحمع في تهديد الأمن بين القتل وسلب الأموال» وهو ما ثل اعتداء على اثنين 
من مقاصد الشريعة في وقت واحد» حفظ النفس وحفظ الأموال» ولذلك شدد بعض 
الفقهاء العقوبة على فعل الحرابة قي هذا الشكل )» ذلك أن النفس والمال في ميزان 
الإسلام من وسائل احتمع المسلم في التجارة مع الله لإعلاء شريعته في الأرض إن ۱ لله 
اشنزى من المؤمنين أنفسهم وأمواهم بأن هم الجنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلون 
ويقتلون) » وحين يراد للمجتمع المسلم EN SS‏ - أن 
يفقد أهم اأسس تحارته مع الله» فقد أريد له في ذات الوقت أن أن تتعطل ح ركته 
الاستخلاقية في إعمار الأرض والإصلاح فيها داحليا» وفي الجهاد لنشر الدعوة خارجيا. 

رابعا : بين آثار الحرابة والردة في تهديد الأمن : 

تتفت الحرابة والردة في عدة أمور من أهمها أن كلتيهما تشكل خروجا على التعاليم 
E A OE‏ 
قدتشكل خروجا على بقية بقية المقاصد - في حفظ النفس وحفظ العقل» وحفظ العرض» 
وحفظ المال او غل ییا کا آن اهما مد راي هافر دوعن رق جنع عدد 
اشا ركين فيهاء وإذا كان سهلا نسبيا التعامل مع الح ركة الفردية في كلتيهماء فقد 
تتضاعف المسؤولية» وتعظم أعباؤها في التعامل مع الحركة الجماعية فيهماء ثم إن 
امشارك في أي منهما - ينتمي اساسا إلى دار الإسلام» فالمرتد ينتمي إليها بحكم حالته 
قبل الردة» فمن ظل على ردته فقد سقط عنه هذا الانتماء لسقوط الإسلام عنه» إلا أن 
يحبس للاستتابة فيعود إلى إسلامه» والحارب ينتعي إليها بحكم إسلامه أو بحكم ذمته» 
وفضلاً على ذلك فلكاتيهما عقوبة مقدرة شرعاء وإن تعددت أنغاظ هذه العقوبة لي 
الحرابة» بتعدد أغاط أفعاطا. 


لكن من جحهة أحرى فإن الحرابة والردة تختلفان في أن الردة حروج على مثالية 
الإسلام .كحرد إظهار كلمة الكفر وتبديل الدين» وإن م يتحول ذلك إلى حركة 
وخحروج على الحماعة السياسية» أما الحرابة فلا يكفي فيها الإعلان أو التصريح بالإقدام 


( ا الفرقان / ۰1۸ وكذلك قوله تعالی إن الذين يكفرون بآيات الله ويقتلون البيين بغير حق ويقتلون 
الذين يأمرون بالقسط من الناس فيشرهم بعذاب أليم# آل عمران / ۲۱. 
(۲) رغم احتلافهم في أحكام الحرابة» كما سيرد لاحقا. 
(۴) التوبة / .١١١‏ 
٤‏ 


عليهاء عكس الردة. واجحاهرة الي افترضها الفقهاء قي عمل المحارب هي جحاهرة فع لا 
جاهرة إعلان بالإقدام عليه» ومن ثم فإن الخروج على المثالية في الحراية قد لا يعي 
التنصل منها كما في الردة» فقد يكون احارب متأولاء وقد يكون جاهلا بحكم الشريعة 
لي فعله» وفوق ذلك فإن الردة - بالعنى السابق - قد لا تنطوي على فعل مادي 
بالضرورةء لأنها تحول من ميدأ التوحيد إلى مبداً الكفرء لكنها قد تتحول إلى حركة 
حين تحاول فرض منطقها على الحماعة السياسية» كما حدث في صدر الإسلام» أما 
الحرابة فهي بطبيعتها تنطوي على فعصل إيجابي» ومن هنا كان حديث بعض الفقهاء 
ضرورة توافر شروط القوة والمنعة قي احارب» وكذلك فإن الردة لا يتصور صدورها إلا 
عن مسلم» أما غير المسلم فالكفر كله ملة واحدةق أما الحرابة فقد يأتي بها المسلم 
وغيره» ولذلك تختلف طبيعة العقوبة في كلتا الحرعتين» لتصير القتل إذا لم تفلح الاستتابة 
في حالة الردة» ولتصير على مراتب مخحتلفة في حالة الحرابةء ويضاف إلى ذلك أن حريعة 
الردة قد لا تتعدى إلا المرتد نفسه» إلا أن يفن غيره فيرتد معه كما فعل رؤساء الردة ف 
صدر الإسلام أما الحرابة فهي بذاتها تتعدى غير القاطع لتشمل المقطوع عليه والمقطوع 
له والمقطوع فيه ومن ثم فان آثارها تشمل کل هذه الأطراف بالإیذای والأضراں عا 
فيهم القاطع لتوقيع الحد عليه تطهيرا للمجتمع من أمثاله. 


المطلب الخامس 
النفاق وتلوین السلوك داخل اجتمع السياسي 
وهو من أحطر معاول الهدم في جحدار أمن الحتمع المسلم حاصة ونه علاقة باطنية 
بين من يأتيه وبين ا لله لأن الظاهر قد لا يدل عليه ولذلك قد يصعب كشف أصحابه 
ما لم يصاحب سلوكياتهم ما يدل عليهاء ولذلك احتل الحديث عن النفاق والمنافقين في 
الأصول المنزلة ركنا هاماء وال ما فقت تحذر من أدوارهم» وتدعو إلى اليقظة لكل 
فعاهم وإن ادعوا الإبعان . 


أولا : حقيقة النفاق : 


لفظ النفاق مشتق من مادة نفق» الي تحمل معاني النفاذ» والمضي» والوفناة» ' 
والنقصان» والصرف عن الشيء والانقطاع"» وماع هذه المعاني الدحول في الشيء ثم 
الخرو ج منه» لأن أصل النفق هو سرب في الأرض يدخل فيه وبخرج منه» وحمي المنافق 
منافقا اشتقاقا من هذا المعيْ» فصار كأحد الحيوانات - اليربوع - الذي يدحل في 
ححره من باب ليخرج من باب آحر فكأن المنافق قد اكتسب هذا الاسم لأنه يدحل في 
شرع الإسلام من باب ويخرج منه من باب آخحر» وقد قال ابن منظور "وهو - أي 
المنافق - اسم إسلامي لم تعرفه العرب بالمعي الملخصوص به» وهو الذي يسر كفره 
ويظهر إعانه» وإن كان أصله - نفق - معروفا في اللغة" ”» ولذلك يصف القرآن 
النافق بالزدد ني قوله تعالى بإذلك بأنهم آمنوا ثم كفروا فطبع على قلوبهم فهم لا 
يفقهون . 

وإذا كانت حقيقة النفاق هي إحفاء الكفر وإظهار الإعان فمعي ذلك من ناحية أن 
النفاق هو أقرب تحديات الجتمع المسلم إلى الردة من حيث صعوبة معرفته دون 
سل وكيات تدل عليه» ومن حيث اعتباره مرتبطا بالنوايا والضمير الذاتي ما لا يعلمه إلا 
الله وحده ويكون غيبا على بقية المسلمين» أكثر من ذلك فإن الردة قد تتس في ثوب 
النفاق» فإذا بها - إذا استشرت وهي على صورة - كالداء امستشرى في أنحاء الحسد 


)١(‏ يراجع المعجم المفهرس لألفاظ القرآن لأحمد فواد عبدالباقي - مادة نفق - لمعرفة السور و الآيات القرآنية 
ال ذکرت النفاق ومشتقاته» انظر ص ٠۷۱۷ - ۷٠١‏ 
(۲) انظر ماده نفق اي : ابن منظور» مرحع سابقن ص .٤۰۹ - ٤۰۷‏ 
(۳)انظر : ابن منظورء مرحع سابق» ص »٤ ٥۰۹‏ وانظر أيضا في تعريف النفاق: إبراهيسم علي سال النفاق 
والمنافقون في عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم» ودور اليهودء القاهرة: دار الشعب»ء 1۹1۹ن ص ١‏ وما 
بعدها. 
)٤(‏ المنافقون / ۳. 

۴٦ 


السياسي كلهء إلا إذا أتى المنافق ما يؤكد ردته» عندها جخضع لأحكامهاء فإذا علم نفاقه 
حضع لأحكام التعزير غير المقدرة والمبنية على قوله تعالى فيا أيها النبي جاهد الكفار 
والمنافقين وأغلظ عليهم ومأواهم جهنم وبئس المصيري . 

وإن النفاق من ناحية ثانية - من حيسث التقلب بين الإبمان والكفر - هو تحسيد 
لعدما حسم في التعامل مع المواقف الي يفرضها الواقع الماش والي تتطلب ذاتية في الراي 
واستقلالا في القرار والقدرة على تحمل تبعاته» لأن النفاق لا يأتي إلا بعدم وضوح 
الرؤية لصاحبه» «إوإذا رأيتهم تعجباك أجسامهم وإن يقولوا تسمع لقوضم كأنهم 
خشب مسندة» يبحسبون كل صيحة عليهم هم العدو فاحذرهم قاتلهم الله أنى 
يۇفكون) » وإذا به يصدر أیضاً من تردد ٍمذبذبین بین ذلىك لا إلى هۇلاء ولا إلى 
هؤلاء ومن یضلل | لله فلن تجد له سبيلاي ”» ولذلك جاء في الحديث "مغل المنافق 
كمشل الشاة العاثرة بين الغنمين تعير إلى هذه مرة وإلى هذه مرة" . 

کما ان النفاق من ناحية ثالثة هو موقف ضعف» فلا يصدر التردد بالمعنى السابق إلا 
عن ضعيف» فهو ضعيف في الإصرار على تأييد الحق في مواجهة الباطل كقوله تعالى 
إوإذا أنرلت سورة أن آمنوا با لله وجاهدوا مع رسوله استأذنك أولوا الطول منهم 
وقالوا ذرنا نكن مع القاعديني ”» وهوضعيف ثانيا لأنه لا يستطيع عرض حجته 
والدليل على ثبات موقفه لعدم فقهه حقائق الأمور لإفهم لا يفقهون)» وهو ضعيف 
ثالثا لأنه لا يستطيع التعامل إلا بالخداع» لإيخادعون الله والذين آمنوا وما يخدعون إلا 
أنفسهم وما يشعرون) ”» وهو ضعيف رابعا لأنه يحذر أن تکشف طویته وما يستبطن 
من الكفر وفساد النية اؤيجحذر المنافقون أن تنزل عليهم سورة تنبئهم با في قلوبهم) 
إلا من تراجحع إلى الحتق وتاب من نفاقه » كذلك فإن النفاق تأكيد للتناقض 
والقلق وسيطرة الازدواحية في اتخاذ القرارات وصناعتها وتنفيذهاء وهذه الازدواحية 
توقع النافق في اسر استمراء الإبقاء على موقفين - قد يكونا حصيلة المؤثرات البيئية 
والورائية أل نشا فيها - أوهما موقف يبدو فيه وحهة المزيف لقناعته أن ذلك قد يحميه 


.۷۳ / التوبة‎ )١( 
.٤ / المنافقون‎ )۲( 
.١ ٤۳ / النساء‎ )۳( 
.۱۲۸ انظر صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۷» ص‎ )٤( 
.۸٩ / (ه) التوبة‎ 
.۹٩ / البقرة‎ )( 
.1٤ / التوبة‎ )۷( 
وذلك ما ی ؤکده قوله تعالى إلا الذين تابوا وأصلحوا واعتصموا با لله وأخلصوا دينهم لله فاولعك مع‎ )۸( 
.٠٤١ المؤمنين وسوف يؤت الك المؤمنين أجرا عظيماي النساء‎ 
4۴¥ 


من كشف حقيقته أمام الآحرين» والثاني يظهر فيه وحهه ال حقيقي» لقناعته أنه قد أصيح 
آمتا بنأیه عن يخشاهم 4 
كما أن النفاق أحيراً - وبناء على كل ما سبتق - استبداد روح الإمعية في المنافق» أ لم 
يقل الله في شأن المنافقين إمذبذبين بين ذلك#» وذكر الحديث أنه "كالشاة العاثرة"» 
فهو مع أهل الإيعان مرة» ومع أهل الكفر مرة» لأنه يدرك أن إمعيتة تحقيقا لصالحه 
الخاصة» مهما علم أن الإسلام الذي يظهر الإذعان له يقول لا يكون أحدهم إمعة. 
انيا : هم خصال النفاق : 


لا يعدو الحديث عن حصال النفاق إلا مقدمة لازمة للحديث عن أثره في إفساد 
الأمن» وليس المدف هنا حصر كل هذه الخصال» حاصة وأن الأصول النزلة فاضت 
كثيراً فى ذكر هذه الخصائص عا جعل عملية الحصر عسيرة الإمكان» إن م تكن 
مستحيلة » وبصفة عامة يمكن القول إن من حصال النفاق أعمال الخديعة والإفساد 
وإلقاء التهم بالباطل لإيخادعون الله والذين آمنوا وما يخدعون إلا أنفسهم وما 
يشعرون في قلوبهم مرض فزادهم ا لله مرضا وهم عذاب أليم با كانوا يكذبون» وإذا 
قيل هم لا تفسدوا في الأرض قالوا إنما نحن مصلحون, ألا إنهم هم المسدون ولكن 
لا یشعرون» وإذا قیل هم آمنوا کما آمن الناس قالوا أنؤمن كما آمن السفهاء ألا 
أنهم هم السفهاء ولكن لا يعلموني . 

ومن حصاله الاسترسال في الضلال والغيء» وعدم الزاجع عن الباطل «إاولئك الذين 
اشزوا الضلالة باهدى فما ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين. مثلهم كمشل الذي 
استوقد نارا فلما أضاءت ما حوله ذهب الله بنورهم وتركهم في ظلمات لا 
يبصرون. صم بكم عمي فهم لا يرجعون) . 

ومن حصاله الغلء والحقد والضغينة إن تصبك حسنة تسؤهم وإن تصبك 
مصيبة يقولوا قد أخذنا أمرنا من قبل. ويتولوا وهم فرحون). ۰ 

ومن حصاله المحث على فعل المفاسد والمنكرات» والتواصي بها لالمنسافقون 


() انظر : د. عمادالدین خلیل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ۳۹۳. 
(۲) انظر :ابن الديبع» مرحم سابق¿ ج ٤ت‏ ص .٤1۸‏ 
(۳) انظر في حصال النفاق : ابن قيم الجوزية» صفات النافقين» القاهرة: المكنبة القيمية» »۱۹۷٩‏ ص ٩‏ وما 
بعدهاء وانظر أیضاً: إبراهیم علي سالم» مرجع سایق» ص ۲۹۲ وما بعدها» ص ۳٠۹‏ وما بعدها. 
)٤(‏ البقرة / .١۳ - ٩‏ 
(ه) البقرة / ۱٩‏ - ۱۹. 
)١(‏ التوبة / .١ ١‏ 
E۳۸‏ 


والمنافقات بعضهم من بعض يأمرون با نكر وينهون عن المعروف ويقبضون أيديهم 
نسوا | لله فدسيهم. إن المنافقين هم الفاسقون يي (. 
. ساء ما كانوا يعملوني ™» والاستكبار في الأرض وإذا قيل هم تعالوا يستغفر لكم 
رسول !لله لووا رژوسهم ورآیتهم یصدون وهم مستبکروني 7. 

ومن حصاله الكذب ونقض العهد والخيانة والفحورء ففي الحديث "آية المنافق 
ثلاث إذا حدث کذب» وإذا وعد أخحلفن» وإذا أؤتمن خان" 2 وف آحر "أربع من 
کن فيه کان منافقا حالصاء ومن كانت فيه حصلة منها كانت فيه حصلة من التفاق 
حتی يدعهاء إذا أؤتمن حان» وإذا حدث كذب» وإذا عاهد غدر» وإذا حاصم فج" 
وورد تي حدیث ثالث "إن للمنافقين علامات يعرفون بها» تحيتهم لعنة» وطعامهن نهبة» 
وغنيمتهم غلول» ولا يقربون المساحد إلا هجر لا يأتون الصلاة إلا دبرا» مستكبری 
عنيمتهم ولا يقربو واوو ین 
لا يألفون» ولا يؤلفون» حشب بالليل» صخب بالنهار " 2 

الث : أهم أغاط النفاق المفسدة للأمن : 

تتعدد أنغاط النفاق الي تفسد أمن اجتمع السلم بتعدد مواقفه» والإصرار على 
الانغراس ثي مضادات القيم المتسبطنة داحله» ومن هذه الأنغاط : 

١‏ - النفاق في الدينء وهو أحطر أنغاط النفاق» ونظراً لأنه الأصل في حقيقة النفاق 
ثي اللإسلام» فإنه يستغرق الأنماط الأحرى له» ومثل هذا النفاق يصرف أمور الدين - 
أراعره ونواهيه - في وجوه الباطل ما لا يخدم مقاصد الشريعة تعويلا على جحرد الثلة ظز 
بكلمة التوحيد دون التمكين ها عا يضبط الفكر والح ركةء «إإذا جاءك المنافقون قالوا 
نشهد إنك لرسول الله. وا لله يعلم أنسك لرسوله وا لله يشهد إن المنسافقين 
لکاذبون ي" . 
۰ ۲ - التفاق في التعامل مع الحکام؛ حیث توسط وتدخحل من لا خلق له ولا دین بین 


:1۷ / التوبة‎ )١( 
.١ / (۲)المنافقون‎ 
.٥ / النافقون‎ )۴( 
.,۱١۹ - ۱١۸ انظر : أبن حجوء فتح الباري» مرجع سابق» ج ۱» ص‎ )٤( 
انظر المرحع السابق.‎ )١( 
انظر مسند آحمد» مرجع سابق» ج ۲» ص‎ )٩( 
.١ / المنافقون‎ )۷( 
۹ 


الخاصةء وإبقاء الفتنة بين المسلمينء وقد قيل لابن عمر "إنا ندحل على أمرائنا فنقول 
القول فإذا حرجنا قلنا غيره» فقال كنا نعد هذا على عهد رسول الله صالى الله عليه 
وسلم النفاق » ويزداد الأمر سوءا إذا قرب الحاكم مثل هولاء المنافقين» يقول الشيخ 
محمد عبده "إن معاشرة الرئيس من إمام» وملك وأمير لمنافقي قومه بمشل ما يعاشر به 
الملحلصين منهم» فيه توطين لأنفسهم على النفاق وحمل لغيرهم على الشقاق .. فإن هذه 
المعاملة مفسدة لأحلاق الدهماء ومثيرة لحفاظ المخلصين الفضلاء» وكم أفسدت على 
الملوك الجاهلين أمرهم» وكانت سببا لضياع ملكه" . 


٣‏ - النفاق ني التعامل مع احكومين» وهو نفاق الحكام الذين لا يقومون على أمور 
المحكومين .ما يصلحهم .عقتضى السياسة الشرعية» وإنما ينتهجون نهج المنافقين حيث 
تناقض القول مع العمل » وتزييف الواقع» فلا يقبلون من الرعية إلا نفاقا مثل نفاقه» 
وغشا مثل غشهم» ولذلك تتعدد بالات هذا النفاق»فهم منافقون لأنفسهم» ومنافقون 
لرعيتهم» ومنافقون للعلماء حومم» ولذلك ماهم بعض الصحابة الأئمة المضلين» وقد 
روى "أن عمر بن الخطاب سأل أحد الصحابة : ما أحوف شيء تخافه على أمة محمد 
صلى الله عليه وسلم » قال: أئمة مضلون. قال عمر : صدقت قد أسر ذلك إِلي 
وأعلمنیه رسول الله صلی الله عليه وسل" . 


٤‏ - النفاق في العلم» وهو نفاق الذين استأمنهم الله على حفظ دينه فإذا بهم يقلبون 
رسالة العلم الذي يحملونه ويلوون حقائقه ابتغاء مرضاة حاكم أو منصب أو عرض زائل 
في الدنيا » إنهم الذين تعلموا - أو يتعلمون - العلم لغير وجه الله» ليضيفوا إلى آفات 
العلم » آفة النفاق فيه» وقد حاء في الحديث "من طلب العلم ليجاري به العلماء 
وبماري به السفهاء ويصرف به وجوه الناس إليه أدحله ١‏ لله النار". 


(۱) انظر :مسند آحمد» مرحع سابق» ج .۲ن ص .٠١١‏ 
(۲) انظر : تفسير المنار» مرحع سابقء ج ٠۰‏ ص 1۳۸. 
(۳) يعد مكيافيللي من رواد الفكر اليساسي الذين دافعوا عن وحود النفاق في الحكم» انظر التفاصيل في د. 
حورية توفيق جحاهد» الفكر السياسي» مرحع سابقن حص .۳٠۲‏ 
)٤(‏ انظر مسند أحمد» مرحع سابق» ج ۲ن ص .٤۲‏ 
(ه) انظر ف تفاصيل النفاق لطلب الدنياء الش وكاني» طلب العلم وطبقات المتعلمين» مرجع سايق ص۳۲٠-‏ 
.\or‏ 
(1) ومنها آفات كتم العلم» والقول على الله بغير علم» والدعرى في العلم والقرآن» وإلاذلال أهل العلم 
للعلم» وفقد الخشية فيه» والكبر العحب» والمراء والحاصمة والحدالء والنسيان» والغرورء والتعصب والتسرع 
تي الفتوى والتحاسد والحقدء انظر تفاصيل ذلك في :محمد بن سعيد رسلان» مرحع سابق» ص ٠١١‏ وما 
بعدها. 
(۷) انظر ابن الدييع» مرحع سابقء ج ۲» ص ۱۱۱ . 

f 


ه - الفاق في التعامل مع المسلمين جميعاء وهو النفاق الذي يهدف إلى الوقيعة بين 
امسلم وأحيه المسلم» لكي تتأصل بينهما العداوة والبغضاءء وقي الحديث "تحد شرار 
الاس يوم القيامة عند ١‏ لله ذا الوجهين الذين يأتي هؤلاء بوجه وهؤلاء بوحه"» ون 
الحديث الآحر "يكون في آخر الزمان رجال يختلون الدين بالدنيا. يلبسون للناس حلود 
الضأن من اللبنء ألسنتهم أحلى من العسلء وقلوبهم قلوب الذئاب» يقول الله تعالى أبى 
يغتزون؟ أم علي يجزئون» في حلفت لأبعثن على أولفك منهم فتنة تذر الحليم فيهم 
ا 

الفاق وتهديد الأمن 


الفاق فضلا على ما فيه من حصال» وما يحويه من حقائق يؤدي إلى تمزيق وحدة 
المسلمين» وقد علق بعض الفقهاء على حديث "جحد شرار الناسص يوم القيامة .."» الحديث 
بقوله "إن المنافق هو الذي يأتي كل طائفة يرضيها. فيظهر ها أنه منها ومخالف لضدها.. 
وصنيعة نفاق› وحض کذب» وخداع» وتحيل على الاطلاع على آراء الطائفتين» وهي 
مداهنة محرمة" ™ ولقد مارس النفاق دوره التخحريي لإفساد علاقات المسلمين قي صدر 
الإسلام» لما زكى ابن سلول راس النفاق نار الحمية بين المهاحرين والأنصار حتى كاد 
القتال ينشب بينهم إلى أن تدخل الرسول صلى الله عليه وسلم» فقوض الفتنة» ونزل 
القرآن يفضح صنيع المنافقين ° . 

كما أن النفاق والأمن لا يلتقيان في هدف أو منهج للحياة» فالحديث يقول "ما 
ينبغي لذي الوجحهين أن يكون أمينا"» وقد جاء قي حصال المنافق أنه "إذا اؤ تمن حان» 
ولقد أمّن الرسول صلى الله عليه وسلم المنافقين فلم يراعوا لذلك عهداء بل حاولوا 
مرارا تدبير المكائد له وللمسلمين» وقي عودته من غزوة تبوك دبر بعضهم حاولة لقتله» 
فلماکشفت عاو لتهم» رفض قتلهم . 

كذلك فإن المنافقين حرت سنة الله فيهن أن لا يقفوا في المواطن الي تحب نصرة 
اللسلمين فيها إلا موقف المحذل والمغبط للعزمة «إلو خرجوا فيكم ما زادوكم إلا خبالا 
ولأوضعوا خلالكم يبغونكم الفتنة وفيكم سماعون همم وا لله عليم بالظالين. لقد ابتغوا 


(1) انظر : ابن حجرء فتح الباري» مرحع سابقن ج ۲۲» ص ۲۲۹. 
(۲) انظر علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» ج ۰٠١‏ ص ٠۲١٠‏ ابن الدييم» مرحع سايق» ج ۲» ص 
1 -=--=- 11۲. 
(۳) انظر: ابن حجر » مرجع سابق ج ۲۲» ص ۲۲۹. 
)٤(‏ وذلك في الآية الثامنة من سورة المؤمنون» انظر تفسرابن کثیر» مرحع سابقن ج ٤ن‏ ص ۳۹۹ وما 
بعدهاء وانظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج٣‏ ص ۱۹۳ - .۱۹٤‏ 
(د) انظر: د. عمادالدين خليل» دراسة في السيرةء مرجع سابق» ص ۳۹۸. 
٤٤١‏ 


الفتنة من قبل وقلبوا لك الأمور حتىجاء الحق وظهر أمر الله وهم كارهوني) 
وقد تعرض ابن عمر لدورهم السلبي في الجهاد فذكر أنهم - في عصر النبوة - "إذ كانوا 
عند مواطن القتال كانوا مع الآحر للآحرء والخاذل للحاذل» واعتصموا برؤوس الجبال 
ينظرون ما يصنع الناس» فإذا فتح الله للمسلمين كانوا أشدهم تخاطبا بالكذب» فإذا 
قدروا على الغلول اجزوا فيه على الله وحدثهم الشيطان أنها غنيمة» وإن أصابهم 
رخحاء بطروا وإن أصابهم حبس فتنهم الشيطان» وليس لم من أجر المسلمين شي" ”> 
ولذلك ذهب الإمام الشافعي إلى أنه "لا يحل للإمام المسلمين أن يدعو NE‏ - أي 
من المنافقين - للغزو معه ولو غزا معه م يكن له أن يسهم له ولا يرضخ» لأنه ممن منع 
الله عز وحل أن يغزو للمسلمين" ”. 

وأيضاً فإن المنافقين هم أحرص فقات الجتمع السياسي على مخالفة كل عدو 
للمسلمين دون إدراك لعواقب ذلك إلا ما يلحق الأذى بالمسلمين» ولذلك وصفهم ١‏ لله 
تعالى بقوله إالذين يتخذون الكافرين أولياء من دون المؤمنين أيبتغون عندهم العزة 
فإن العزة له جميعا * وقد نحالف امنافقون في صدر الإسلام مع مشركي مكة 
وتبادلوا الكتاب تأكيدا هذا التحالف“ وتحالفوا مع اليهود مما شجعهم على الأذى 
الشديد والاستمرار في الكيد E‏ 

ثم إن المنافقين لا يتورعون عن إثارة الشائعات الخبيثة بين المسلمين» فما دام شأنهم 
قائم على الأمر با منكر والنهي عن المعروف» فذلك وضع طبيعي بالنسبة هم وكذلك 
کان دينهم في صدر الإسلام» فقد أشاعوا روح الزعة بعد غزوة أحد» ونشروا الكذب 
عن حادث الافك ليشككوا المسلمين في نقاء بيت النبوة وطهارته وأشاعوا الباطل حول 
مسجدهم مسجد الضرار ليحولوا المسلمين عن وجحهتهم» ولكن قوة المحتمع السلم 
وحكمة الني صلى الله عليه وسلم - وفوق ذلك وقبله نزول الوحي - كشفا لتآمرهم» 
وفساد نواياهم وتحذيرا من مخططاتهم كل ذلك کان له أثره في تقويض ما أرادوا“. 


.6۸ - £۷ / التوبة‎ )١( 
.)٥۲ - ٤٥۱ ص‎ ٤ النظر: علاءالدين علي المتقي» مرجع سابق؛ ج‎ )۲( 
٠١١ الجلد الثاني» ص‎ »٤ انظر: الشافعي» الأم» مرحع سابقء ج‎ )۴( 
..1١۹ / النساء‎ )٤( 
(ه) انظر: كتاب المشركين إلى زعيم المنافقين في عصر النبوة ابن سلولء ې د. محمد حمیدا ل محموعة‎ 
.٤۸ الوثائق» مرحع سابقن ص‎ 
.۴٥۷۴ ص‎ »٦ انظر: سید قطب» في ظلال القرآنء مرحع سابق> ج‎ )1( 
انظر: د. عمادالدين خحليل»دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ۳۹۳ وما بعدهاء وانظر أيضا: ابن قيسم‎ )۷( 
.۲۹ - ۱۰ الجوزية في صفات المنافقين» مرجع سابق» ص‎ 
۲ 


امطلب السادس 
تهديد الأمن ومارسات غير المسلمين 
قد يأتي تهديد أمن المسلمين داحل ديارهم ممن قد سمحوا هم بالإقامة بينهم سواء من 
الذين عقدوا هم عقود الذمة» من أهل الكتاب» أو من الذين عقدوا هم عقود الأمانء 
من غير المشركين. 
أولاً : حقيقة هذا التهديد : 


وتنبع هذه الحقيقة من حدوث خلل في الالتزامات المتبادلة بين الذميين والمستأمنين - 
كل على حدة - وبين المسلمين» أساسه» نقض بعض - أو كل - الواجبات الي ترتبها 
عقود الذمة على الذميين» أو عقود الأمان على المستأمنينء ذلك أن بعضاامن هولاء أو 
هؤلاء قد تواتيهم الفرصة - للقيام ببعض الممارسات» وقد تسول هم أنفسهم ذلك بفعل 
جو الأمن والسماحة الذي يلقونه داحل بلاد المسلمين» ما يشكل خروجا على ما ألزموا 
أنفسهم به قبل المسلمين» وما يحدث حللا واضطرابا في استقرار الحتمع المسلم. وإذا كان 
الإسلام قد حعل أمن أهل الذمة ورعاية حرماتهم ومتلكاتهم حزءا أصيلا من أمن هذا 
اجتمع» .ما قد تكون أعباؤه أكبر وأثقل مما قد يؤدونه من حزية للمسلمين» فليس من 
العدل في شيء أن تكون ممارسات أهل الذمة في تجاه عكسي لاستمرار هذا الأمن» كما 
أنه ليس من العدل قي ذات الوقت أن يلتزم المسلمون قبل المستأمنين بواحبات محددة» 
وإِن کان أمانهم على حساب أمن المسلمين» أو كان في وحودهم ما يلحق الضرر 
بالمسلمين أو أهل الذمة داحل الحتمع السلم» ثم يطلب من المسلمين رغم ذلك برعاية 
عهود قام أصحابها بخرقها. 

وإذا كان الأمر كذلك في حقيقة تهديد غير المسلمين لأمن الجتمع المسلم» فإن هناك 
حقائق أربع تستنبطها هذه الحقيقة الكليةء أولاها : أن هذا التهديد هو سنة من سنن الله 
سبحانه وتعالى في ابتلاء المسلمين بأهل الكتاب والمش ر كين»ء مادام الأساس قي تعاملهم 
مع المسلمين المبداأ القرآني «إولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى حتى تتبع ملتهم) 
2 ومادامت نظرتهم إلى المسلمين محكومة بقوله تعالى ما يود الذين كفروامن أهسل 
الكتاب ولا المشركين أن ينزل عليكم من خير من ربكم "» والحقيقة الثانية: أن 
المسلمين بإحلال غيرهم لعقودهم وتحللهم من واجباتهم عوجحب هذه العقود قد صاروا 
في حل نما ألزموا أنفسهم تجاه ناقضي عهودهم» وتنوقف طبيعة ومدى تحلل المسلمين 
على درحة إخحلال غيرهم لعقودهم» وتأتي الحقيقة الثالشة لتؤكد أن المسلمين في حالة 
)١(‏ البقرة / .٠٠١‏ 


.٠٠٠١ / البقرة‎ )۲( 
{ff 


تهديد غيرهم لأمنهم داخليا قد يواحهون من أحل بواجباته إذا قام هو بنفسه بذلك» 
ذميا أو مستأمناء وبا معنى الثاني قد يواحهون من أحل بواجباته ومن قد يساندونه من 
داحل ايحتمع المسلم» سواء من المسلمين الذي مردوا على النفاق والفتنةء أو من غيرهم 
الذين يتحينون الفرص لضرب وحدة السلمين وتماسكهم» ويكمل الحقائق ق السابقة 
حقيقة أن تهديد من المسلمين داخليا من قبل غيرهم قد جر إلى تهديد أمنهم من حارج 
دیارهم» إذا ما كان غير المسلمين عونا لأعداء السلمينء أو كان هولاء الأعغداء سندا 
قويا و الان داحل ديار المسلمينء بقطع النظر عن أشكال المساندة والمناصرة بين ' 
الفريقين. 

ثانياً : الأصول المنزلة و التحذير من حقيقة هذا التهديد : 

لاتزال الأصول. المنزلة تحذر المسلمين من الركون إلى غيرهم دون تبصرة أو تبين . 
لواقف العلاقات معهم ومقتضياتهاء ولاتزال تأمرهم بأن لا يرجوا أمانا كاملا في 
الاطمئنان إليهم والمودة معهم فإولا تؤمنوا إلا من تبع دينكم. قل إن الهدى هدى الله 
أن يؤتي أحد مثل ما أوتيتم أو يجحاجوكم عند ربكم . 

إن التحذير بالمعنى السابق له ميرراته» إذا ما تذكر كل مسلم أن الأمر بالإحسان إلى 
أهل الذمةء والمستأمنينء واحترام عهودهم داحل جحتمعه» يجب أن لا ينسيانه أن منهم من 
ينظرون إلى دين الله وأحكامه نظرة الاستهزاء والانتقاص والعبث يا آيها الذين آمنوا 
لا تتخذوا الذين اتخذوا دينكم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب من قبلكم والكفار 
أولياء. واتقوا الله إن كنتم مؤمنين@ . 

ومنهم من لا يزالون في نقمة على الإسلام وأهله لإمانهم بربهم» وما أتزرل إليهم منه 
لإقل يا أهل الكتاب هل تنقمون منا إلا أن آمنا با لله وما أنؤل إلينا. وما آنزل هن 
قر ES FE EEA‏ 
ن هدى الل هو ادى ون ايعت أهواعهم بعد الذي جاك من العلم مالك من 
الله من ولي ولا نصیري . 

ومنهم من أمر الخيانة طبيعي في سل وكياتهم وتعاملاتهم»وإن أظهروا عكس ذلك 
ومن ثم فإن توقع أشكال وأساليب متنوعة هذه الخيانة يظل قائما ما وحدوا السبيل إلى 


(۱) آل عمران / ۷۳. 
)١(‏ المائدة / .٥۷‏ 
() المائدة / .١۹‏ 

.٠١١ / البقرة‎ )٤( 
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ومنهم من لا يرقبون في المسلمين إلا الخبال» وما يوقع في الحرج والعنت» فضلا على 
إظهار قليل ما خالف كيرا ما يبطنون هيا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا بطانة من 
دونکم لا یألونکم خبالا. وذوا ما عنتم. قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفى 
صدورهم أکبر قد بینا لكم الآیات إن کنتم تعقلوني ”. 

ومنهم من هم جبولون على حسد كل نعمة أنعمها الله على المسلمين» ولذلك فهم 
أکثر الناس حرصا على إبقائهم في الردة» والتفريق بينهم وبين إسلامهم لإود كشير من 
أهل الكتاب لو يردونكم من بعد إعانكم كفارا حسدا من عند أنفسهم من بعد ما 
تبين هم احق 2 بل إن هذه الردة هي أصل دعوتهم إلى إضلال الذين منوا ودت . 
طائفة من أهل الكتاب لسو يضلونكم وما يضانون إلا أنفسهم وما يشعروني © 
وذلك لأنهم يريدون أن يطفئوا نور | لله بأفواهم ویأبی الله إلا أن يتم نور . 

ثالث : غير المسلمين وبعض مناحي تهديد الأمن : 


تحدث كثرر من الفقهاء عن بعض الممارسات الي قد يأتيها غير المسلمين فیکون ها 
الأثر السلبي في تهديد أمن ايحتمع المسلم بشكل أو بآخحر» ومن هذه الممارسات أعمال 
الحرابة» والبغي» واللحاسوسية» والقتل العمدء أو شبه العمد» أو الخطأً سواء فيما بينهم أو 
فيما بينهم وبين المسلمين» فضلا على التعدي على الأموال والأعراض ”)» ويلاحظ 
بصفة عامة على هذه الأعمال : 


١‏ - أن بعضها لا يتضمن أشكالاً لتهديد الأمن الي قد يجسدها المسلم داحل 
بحتمعه» حاصة ما يرتكبه من حرية الردةء ذلك أن غير المسلم لا يؤاحذ لانتقاله من دينه 
إلى دين آخرء ولكنه يحاسب إذا انتقل من دينه إلى دين الإسلام ثم عاد إلى دينه أو إلى 
اي دين آخر غیر الإسلام» لأنه ي هذه الحالة یصیر مرتدا. 


.۱١ / المائدة‎ ١( 
. ۱۱۸ / آل عمران‎ )۲( 
. ٠١۹ / البقرة‎ )۳( 
.1٩ / آل غمران‎ )٤( 
.۴۲ / (ه) التربة‎ 
انظر تفاصیل هذه الأعمال آوردها د. عبدالکریم زیدانء أحکام الذمیین» مرحع سابق» ص ٤۲۲۶ء وما‎ )١( 
ص ۷۲» السرحسي» مرحع سابقء‎ »٠١ بعدهاء» وانظر ما ورد بشأنها متفرقا في: ابن قدامة» مرحع سابق» ج‎ 
الجلد‎ ۲١ - ۲١ ص ۱۲۸ الإمام مالك المدونة الكيرى» مرحع سابق» امجلد الفاني» ج ۳» ص‎ »٠١ ج‎ 
.۲۹۹ - ۲۹۸ ص‎ »۱٦ السادس» ج‎ 

f40 


ES‏ بعض المسلمين داحل جحتمعهم» بل رعا كان إقدام 
اللسلمين على ارتكابها هو أحد الدوافع الي قد تمهد الطريق لغيرهم على الاقتداء بهم آي 
إحداث هذه الأعمال» وإن كانت الآثار المترتبة - حاصة في العقوبة - تختلف بالنسبة 
للمسلم عن غير المسلم. 

- أن غيرالمسلمين قد يقدمون بهنه الأعمال إما يأحذهم المبادرة في ذلك أو 
بتضامنهم مع متزعمي هذه الأعمال داحل الجتمع المسلم» مسلمين أو غيرهم. 

٤‏ - إن تطور الواقع السياسي للمسلمين» وتبدل أحوال وأشكال معيشتهم قد 
تشجع من يقيمون بون ظهرانيهم من غيرهم على ابتداع أو انتهاج مسالك في تهديد 
الأمن لم تكن معروفة من قبل نما لم يتحدث عنه الفقهاء الأوائلء لقدم العهد بينهم 
وبينها لحداثتهاء ومن ذلك مثلا ما يبجحدث في كثير من بلاد المسلمين على أيدي غيرهم 
من حرائم تزييف العملات» والترويج أو المتاحرة في أشكال المحدرات المحتلفة» ونشر 
الأعمال المكتوبة وغير المكتوبة الي تشكل طعنا في الإسلام وخحروجا على تعاليمه» 
وإشاعة دعاوي الإفساد والفتنة رالإلحاد بين الملسلمين»› والاستحواذ على الأسلحة ر 
تكديسها دون مبرر لذلك» واستغلال دور العبادة من الكنائس أو المعابد في تدبير المكائد 
والفان للمسلمين» وتجنيد بعض المسلمين للتجسس لحسابهم» وغيرها وهذه الجرائم 
تحتاج احتهاداً فقهياً يكمل وببنى على ما قدمه فقهاء السلف» حتى لا يظل الشرع بیدا 
عن اعتبار الواقع وضبطه وفق مقاصده. 


رابعاً : ا لخبرة السياسية وبعض مواقف تهديد الأمن : 

تقدم الخبرة السياسية ي صدر الإسلام سوابق كثيرة تكشف جوانب متعددة لما يمكن 
ان يقوم به غير المسلمين داحل الحتمم المسل» > وتبرهن على أن تحذير النصوص المنزلة من 
مكائدهم ومفاسدهم ليس حديثا نابعا من فراغ» وقد أصيب الجتمع المسلم ي عصر 
النبوة وعصر الخلافة الراشدة يجراح متعددة منهم» بعضها کانت الجماعة السياستية 
تازه بسهولة وبعضها الأغر كان عرو جها منه سرا ملعا بالتشحبات: 

فرغم أن رسول الله صلى الله عليه وسلم اعزف مم بكيانهم الديي داحل دولته 
الناشئة منذ أن كتب صحيفة أو ميثاق المدينة» ورغم أنه قد عقد هم عقود ذمة أو أمان 
تحفظ مم هذا الكيان إلا أن منهم - خحاصة من اليهود كانوا لا يرضون إلا بالتحريب 
وإفساد الحياة على المسلمين» فقد أثاروا النزاع والمحدال بكثرة أسفلتهم للرسول صلى 
الله عليه وسلم فيما لا طائل من ورائه» وكرروا حاولات الوقيعة بين المهساحرين 
والأنصار ونقضت فروعهم من بي قينقاع وبي النضير وبي قريظة عهودهم» فكان 
قتاله» كل ذلك» والحماعة السياسية بقيادة الرسول صلى الله عليه وسلم كانت تواصل 


٤ 


مسيرتها للتمكين للإسلام» مقوضة لكل ما حطط ودبر لإفساد العلاقات بين أعضائها 
وقد بجحت في ذلك إلى حد كبير» حتى إذا ما انقضى عصر النبوة وتمخضت الردة 
اشرأبت أعناق اليهودية والنصرانيةت ونحم النفاق حتى جمع الله المسلمين على الخليفة 
الأول » الذي كان تصديه للردة من كبر الضربات الوقائية الي فوتت علىعناصر 
الإفساد الداحلي ما كانت تريد من ورائها °. 

وما كان أحد من المسلمين يدرك أن مثل هذه العناصر تتحين الفرصة من حديد مع 
الخليفة الثاني فإذا بها - وقد أتتها - لا تتوزع عن الاعتداء عليه» وتكشف المصادر 
التاريخية عن أن قادة الاعتداء والمدبرين له كانوا حليطا من هذه العناصرء إذ كان فيهم 
جفينة النصراني» والهرمزان الفارسي» وأبولؤلؤة اجوسي» وإن كان الأحير هو الذي 
تحمل قتل الخليفة » وقد جاء الاعتداء على الخليفة اعتداء على مثاليات الإسلام وقيمه 
ليقدم سابقة ي إمكان التعدي على قيادة السلمين من قبل غيرهم داحل عاصمة الخلافة 
ويثبت أن العداء الستحكم للإسلام سيظل يعلن عن نفسه كلما تحقق له ذلك» والحوار 
دار بین عمر بن الخطاب - قبل تصفیته حسدياً - وبين أبي لؤلؤة ابجوسي قاتله بعد 
ذلك. يو كد هذه الحقيقة . 

ثم يأتي التآمر الذي غلف عملية اغتيال الخليفة الثالث تتويجا لجهود عبدا لله بن سباً 
اليهودي ومن ناواه من عناصر الفتنة » فإذا باجتمع المسلم يعاني من تصدعات تلتها 
تصدعات أعمق وأشد» فبان أن قتل عثمان بن عفان لم يكن خاتمة اللطاف» بل كانت 
نهايته مع إسقاط نظام الخلافة الراشدة. 


: انظر تحليلا لموقع غير المسلمين في ميثاق المدينة في‎ )١( ٠ 

Akram Raslan Deraiish, op. pp. 100 - 106, Mohammed A. Aziz., pp. 35 - 36.‏ 
(۲) انظر: ابن هشام» مرحع سابق» ج ٤ن‏ ص ۲۳۹ د. عمادالدين خليل» دراسة في السيرة» مرحع 
سابق »ص۹١۴‏ . 
(۳) انظر ما روي بهذا الشأن في ابن كثيرء البداية» مرجع سابقء طبعة »۸٠‏ ص ۱۳۷ ابن العربي» العواصم 
من القواصم» مرحع سابقن ص ٩۲‏ . 
)٤(‏ وهذا الحوار كان يرحي بأن أبا لولوة مقدم مسبقا على قتل الخليفة انظر مزيدا من التفاصيل عن دلالات 
مقتل الخليفة الثاني ي: مصطفی منجود؛ مرحع سابق» ص ۱۸۷ - ۱۸۹. 
)١(‏ انظر: ابن العربيء العراصم» مرجع سابق» ص »٥۸‏ وانظر في تفاصيل المحطط الذي اتبع لقتل الخليفة 
الثالث: الطبري»تاريخ الرسل»ء مرجع سابق ج »٤‏ ص ٠٠٤‏ وما بعدهاء وابن الأئير» الكامل» مرحع سابق» ج 
۳ ص ۱۹۹ وما بعدهاء ابن كثير» البداية» مرحع سابق» طبعة ۰۱۹۸۰ ج ۷» ص 1۷۳ وما بعدهاء وانظر 
في دلالات مقاه: مصطفى منجود» مرحع سابقن ص ۲۹۸ وما بعدها. 
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البحث الرابعم 
وسائل التعامل مع مصادر تهديد الامن 

تحيط الشريعة الإإسلامية ابجتمع السياسي السلم بسياج من ٠‏ الضمانات الي تحصن 
أرکانه و تحفظ له بقاءه ES‏ 
متوافقين مع ما فرض عليه من تلقي الدعوة واحتضانها وتبليغها للناس كافة. 

والناظر في هذه الضمانات جد أن الشريعة قد جمعت فيها للمجتمع المسلم بين 
إتاحة القدرة على الانتفاع با لمتيسر له من الإمكانات والموارد الي تهيء له اأسباب القوة 
وشروطها لأداء وظيفته الحضاريةء وبين إمكان التحرك لضرب ما قد يثنيه عن هذا الأداء 
من داحله سواء بالزامه باتباع ب بغض الوسائل المنصوص عليها في الأصول النزلةء أو 
بإلزامه E E‏ علمائه» وقرار قيادته 
اک وقد يفرض تباغ کلا النمطين من الوسائل شا 
فهذه الوسائل اذأ ها حصائص معينة» فهي من حهة تحمع بين ما نصت الشريعة على 
اتباعه کاللحدود مغلا وبين ما ترك ابتداعه اعتمادا على الملكة الاجتهادية مماأاقد يندرج 
تحت مفهوم التعزيز» وهي من حهة ثانية متعددة الدرحات والأنواع إِذ تشمل تطبيق 
الحدود» والقتال» ر النفي والهجرة» والاعتزال› والإحلاء من ديار المسلمين»› وغسرر ذلك 
ما سيرد لاحقاء وبعض هذه الوسائل يغلب عليه طابع العنف المادي» وبعضها الآحر 
بعيد عن هذا الطابع» ومن حهة ثالثة فإنها تملك صلاحيتها في ذاتها» ومن ثم فان بدا 
أنها بلا فاعلية أحيانا فذلك راجع إلى أن الصلاحية تتوقف على مستخدميها وكيفية 
استخدامهاء فإما دحلوا بها من أبواب المقاصد الشرعية» وإما حرحوا بها من هذه 
الأبواب. يكمل ذلك أن هذه الوسائل من جهة رابعة لا تفرزض في تطبيقها التمييز بين 
الجناة لأشخاضهم» أفراداء أو جماعات» فالكل عرضة لما قد تخمله من إحراءات رادعة» 
وإغا يفترض في تطبيقها التمييز بين الجناه لأفعاهم الإحرامية» وما يصلح تطبيقه من 
وسائل في أفعال معينةء قد لا يصلح استخدامه في أفعال أخحرى. 


EA 


المطلب الأول 
الحدود وفعالية التصدي لصادر تهديد الأمن 


لا شك أن الحدود تأتي في مقدمة الوسائل التي كفلتها الأصول المترلة لتدفع عن 
احتمع المسلم بعض منافذ الخطر الي تحمل تهديدا لمن ونظرا لأنها مقدرة شرعا - 
ركن م هي معدة سلفا - فإتها تهيء الاستحابة الفورية للصادر الخطر ويعد أن يم 
تكييف كل منها وإسقاط الحد المناسب عليه. 

أولا : حقيقة الحدود : 


و ا ی من او و ی ی امن بن اسان رزه ما 
للشيء». و يزه عن غیره» والتوضيح والتبيين» والحدة والغضب والنشاط. وتحديد الإقامت 
والإبقاء ي المكان .عا يفيد الح ركة إلى غيره ©. والمعنى الذي تستبطنه هذه المعاني جميعاً 
هو المنع» فكأنه المعنى الذي يشكل رباطا وقاما مشا ركا بينهماء فالذي يفصل بین 
يئين منعهما من الاحتلاطء والذي يضع نهاية للشيء ينع امتداده بعد ذلك والحدة 
امتناع عن الدعة والاسترحاء وتحديد الإقامة هو منع الانتقال إلى مكان آخر. 

رأما ي الشرع فقد ورد لفظ الحد مقرونا بنسبته أحيان إل الله في قوله تعال تلك 
حدود ا له فلا تقربوها)» رفرله [تلك حدود الله فلا تعتدوها)) رقوله اومن 
يتعد حدود | لله فأولئك هم الظالوني) وقوله [والحافظون خدود ۱ ل4 و 
قوله فڑومن یعص ا لله ورسوله ویتعد حدوده یدخله نار خالدا فیھاي. 

رغالبا ما يغظر إل حدود الله في مثل هذه الأصول على أنها تعن ما أوجب اله من 
الفرائض حيث العمل بها والمخالفة عليها وترك تضييعي . 

أوما أتزل الله من أحكام تفرض الالتزام بھا وعدم جحاورتهاء ومنع أن يدخل فیها ما 
ليس منهاء أو ان يدحل منها ما هو من“ حین یری بعض علماء الحديسث "أن حدود 


(۱) انظر مادة حدد في : ابن منظور» مرح سابق؛» ص ۰۷۷۹ د. إبراهیم انیس وآخحرون» مرجع سابق» 
جا ص۰٥۱‏ الرازي» مرحع سابقء ص ٠۲٠-٠۲٠‏ الأصفهاني الفردات» مرجع سابق؛ ص ۱١۹‏ - 
۰ 
(۲) البقرة / ۸۷. 
(۳) البقرة / ۲۲۹. 
)٤(‏ البقرة ۲۲۹. 
)٥(‏ التوبة / .٠١١‏ 
() النساء / ١١‏ > وقد جاء في الحديث "مثل القائم ني حدود الل "٠.‏ الحديث. ٠‏ 
(۷) انظر تفسير الآية من سورة البقرة قي : الطبري» حامع البيان» مرجع سابق» ج 4» ص .٠٦١‏ 
(۸) انظر تفسير الآية )٠٤(‏ من سورة النساء في : القرطي» ج » ص ۸۱ - ۸۲. 
4٤۹‏ 


الله الي نهى عن اعتدائها امراد بها جملة ما أذن في فعلى سواء كان عن طريق الوحوب 
أو التدب أو الإباحة» واعتداؤها هو تحاوز ذلك إلى ارتكاب ما نهى عن اعتدائها المراد 
بها جملة ما أذن في فعلهء سواء كان عن طريق الوحب أو الندب أو الإباحة» واعتداؤها 
ہو جاوز ذلك إلى ارتکاب ما نھی عنه. 


أما المعنى الاصطلاحي للحد فهو "العقوبة المقدرة لله تعالى» وتحب حا ل وهذا لا 

يسمى به التعزير لأنه غير مقدر» ولا يسمى به القصاص لأنه حق العبادء وهذا ارتكاب 

سببه لأن الله تعالى غي عن أن يلحقه نقصان TT‏ اران وة 
بعض الفقهاء تعريفا آحر على أنه "العقوبة المقدرة شرعا" ©. 


من حلال هذا اعری لاوز لی کن لوول أن هذا ا و م 
- دلالات. 


الدلالة الأولى : أن الحد عقوبة إهية مقدرة نوعاء ومقدارا» ووصفاًء فهو من ناحية 
النوع عقوبة معينة بشكل أو بآخر» أو مذكورة لا باسم معين ذكره الشارع الحكي 
وجاء تفصيلها وفق بيانه» سواء كانت بسبب الردة» أو الزناء أو السرقة» أو السكرء أو 

ھون اة المقدار عقوبة حددة تبعا اطبيعة ارم أو الفعل الإحرامي المترتبة عليه 
فقد تکون العقوبة الاستتابة أو القتل للمرتد وقد تكون الجلد مائة ئة جلدة والنفي لمدة 
سنة لزاني غير الحصن رجلاً كان أو امرأة أو الرحم للزاني امحصن» لقوله صلی ۱ لله عليه 
وسلم ”حذوا عي قد حعل الله هن سبیلا البکر بالبکر حلد مائة ونفى سنه» والثئيب 
بالثيب جلد مائة و الرحم" *» أو الجلد نمانين حلدة للقاذفب لقوله تعالى فإوالذين 
يرمون الحصنات ثم م يأتوا بأربعة شهداء فاجلدوهم انين جالدة. ولا تقبلوا هم 
شهادة أبدا وأولئك هم الفاسقون) ”» وقد تكون العقوبة القطع للسارق والسارقة في 
. قوله تعالى #والسارق والسارقة فاقطعو! أیدیهما جزاء با کسبا نکالا ممن | لله وا لله 
عزيز حكيم# "» وقد تكون العقوبة الحلد بين الأربعين والثمانين جلدة لشارب اخم 
لا روي من "أن رسول الله صلى عليه وسلم ضرب في شرب النمر أربعين» وضرب 


(۱) انظر : ابن رجحب» جامع العلوم» مرحع سابق» ص ۲٣١‏ ر 
(۲) انظر : السرخحسي» مرحع سابق» ج »٩‏ ص ~۳٦‏ وانظر ايضا : الكاساني» مرحع سابق» ج ۷» ص 
۳. ابن ضیم» مرجع سابق» ج »٥‏ ص ۳. 
(۴) انظر: الكمال بن الهمام» مرجع سابق»ج٥»‏ صض۲۱۲» د.عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرحع 
سابق»۲ .۲۱١‏ 
)٤(‏ انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۱» ص ۱۸۸ = 1۹۰ 
() النور / .٤‏ 
() المائدة / ۳۸. 
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أبوبكر أربعين» وضرب عمر أربعین ثم ماين وکل سنه" وقد تون العقوبة 
مر حة حسب الفعل الإحرامي في الحرابة طبقا لقولة تعالى إغا جزاء الذي يحاربون 
الله ورسوله ويسعون في الأرض فسساداً أن يقتلوا أو يصابوا أو تقطع أيديهم 
وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرضي. 

رمن ناحية اهيثة والوصف فإن العقوبة على الحد تأتي على هية معينة وتتخحذ سكل 
معيناء تبعا لمتطلبات کل حد» فقد تكون اهيئة هي القت أو الحبس للاستتابة في حالة 
الردة» أو تكون الإشهاد على تطبيق الحد كما في عقوبة الزاني» أو تكون القطع للأيدي 
كما في السرقة» أو القطع للأيدي والأرحل من حلاف أو النفي من الأرض» أو الصلب 
كما في الحرابة ”. 

والدلالة الثانية : أن الحدو د هي السياج والدرع الواقي لمقاصد الشريعة» وكل منها 
إا جخدم في حقيقة الأمر مقصدا أو آحر من هذه المقاصد» ثم يأتي القصاص والتعزير 
فاذا بهذه الأ ركان الثلاثة - الحدوب والقصاص» والتعزير - توسس للأمة قواعد ثابتة 
لمعاقية العتدين» فان اهتزت هذه القواعد كلها أر بعضها أصاب الأمة قدر من الضعف 
رالتفکك یتناسب مع ما ارتکب فی حقها من حرائم» ما حيث تراعي هذه القواعد 
وتصان من الاختراق» فمعنى ذلك أن الأمة قد امتلكت نواصي الأمور الي توهلها لأن 
تكون خير أمة أحرحت للناس. 

والدلالة الثالفة : أن الحدود بيان عام وحطاب شامل يتجهان إلى كل أبناء الأمةت 
ر كل من يتتمون إليهاء وبالتالي فكل من أتى شيعا يستحق إقامة الحد عليه لا تخطه 
العقوبةء وفق شرائط كل حد. 

إن الشريعة إنغا جاءت - بأوامرها ونواهيها - لتأمر وتنهي كليهماء ومن ثم فليس 
لأحدهما إلا أن يقف منها موقف السمع والطاعة. 

زالدلالة الرابعة : أن الحدود - جبر ما قد ينتج عن بعض الأعمال الي تحدث الفساد 
في بعض نواحي الحياة» من حيث تزجر مرتکي هذه الأعمال على احتلاف درحات 
الزحر - ومعنى ذلك أن تطبيق الحدود ليس إلا حانباً من جحوانب تطبيق الشريعة 


(1) انظر : د. عبدالسميع إمام» اثر تطبيق الحدود في اجتمع» من البحوث المقدمة لمومر الفقه الإسلامي الذي 
عقدته حامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية بالرياض ١۳۹١ه.‏ الرياض : إدارة الفقافة والنشر بالجامعة» 
٤‏ > ٤۱۹۸ء.‏ القسم الرابع ص .٠١‏ 
(۲) المائدة / .٣٣۳‏ 
(۳) انظر باب الحدود في المصادر الفقهية لمعرفة تفاصيل أحكامهاء وبيان أنواعها وعقوباتها. 
)٤(‏ وهو ما يسميها د. محمد سليم العوا بأقسام القانون الحنائي الإسلامي» انظر: مؤلفه محاضرات ف أصول 
التشريع اناي الإسلامي» مرجع سابق» ص ۱۸. 
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الإسلامية» وكما أن تطبيق الحدود لازم لتطبيق الشريعة» فإن تطبيق الشريعة لازم لتطبيق 
الحدرد» والقانون الجنائي الإسلامي له الأثر الفعال قي الحمل على تطبيق هذه الأحكام» 
فالتأثير متبادل إذاء ولايمكن أن تصل إلى تمرات الأحكام إلا إذا تم إحراڙؤها كلهاء 
وسرت قواعدها في الواقع المعاش بلا تحزئةء أو انتقاء. 


والدلالة الخامسة e‏ وهذا يعي من ناحية 
أولى» أن الحدود إنغا هي "عقوبات على حرائم أي على محظورات شرعية زحر الله تعالى 
ES‏ وها عند ثبوتها 
وصحتها حال استيفاء توجيه الأحكام الشرعية عية » فكان إتيان لفعل حرم معاقب على 
فعله» أو كل فعل مرم الترك معاقب على تركه هو حربعة» فالفعل أو الترك إذاً لا يعد 
حرية إلا إذا تقررت عليه العقوبة» وبعض الفقهاء عبر عن العقوبات بالأجزية - جمع 
حزاء - فإن لم يكن على الفعل أو الترك عقوبة فليس نثمة حريمة ”» والعقوبة لا تكون 
إلا بنص» فبات ضروريا أن لا جرية إلا بنص © 

ثانياً : الحدود وأمن الأمة : 

ما أن يذكر الأمن في المفهوم الإسلامي إلا وتذكر معه العقوبات عامة والحدود 
خحاصة» كضمانات قوية للحفاظ عليه» لأن الحدود تحمي في الدين أصول وحدانيته 
ومقاصد شريعته» وتحمي في الأمة مصالحها العامة ورسالتها الحضارية. 


وتبدو أهنم آثار الحدود في تحقيق الأمن في مناح عديدة» فشمه منحي أول يؤكد أن 
الحدود تعلى من حانب القيم ي الأمة لأنها مبنية على مراعاة هذه القيم وساعية إلى 
الحفاظ عليها بعد تحقيقه» والذب عنها إذا ما حاول أحد المساس بهاء فالحدود من 
حقوق التوحيد جماع القيم الإسلامية ورابطها الأساسي» وهي إذ تطبق بلا تفرقة تعلى 
من قيمة المساواة اغلفة بالعدل بعيداً عن الظلم الناتج عن التفرقة اي التعامل على 
أساسهاء أو الناتج عن التفرقة قي مقدار ومدى عقوباتها»ء وهي اا حينما تحمي سياج 
الدين عقيدة وشريعة إنما تشيع جوأ من حرية الح ركة والعمل والفكر من أحل هذا 
الذينء لأن الإنسان إذا أدرك أن سعيه مؤمن من قبل دينه أن يكون مومناً من قبل 

القائمين على رعاية مقاصد هذا الدين» سوف ينطلق في الأرض ليكون الوارث بالحق» 
وللحق - فيهاء لأنه يعلم أن آي اعتداء عليه له عقوبة مقدرة بحب تنفيذها. 


(۱) انظر 3 محمد علي التسخيري» نظرة في نظام العقوبات الإسلامية مرحع سابق» ص .٥۰‏ 
(۲) انظر : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص .۲٠۹‏ 
(۳) انظر: عبدالقادر عودت التشريع الجنائيء مرجع سابق» ص 1٦‏ وما بعدها. 
)٤(‏ انظر: التشريع الحنائي الإسلامي» مرجع سابق» ص ٩‏ 
fo‏ 


وة منحى ٿان وهو أن الحدود من حيث هي زواجر في آن واحد تحقق وظيفة أمنية 
ي اعتمع السياسي المسلم» ذلك أن "العلم بشرعيتها جنع الإقدام على الفعلء وإيقاى 
بعد جنع من العود إليه» فهي من حقوق الله تعالى لأنها شرعت لمصلحة تعود إلى كافة 
الناس» فكأن حكمها الأصلي الانزجار عما يتضرر به العباد" » والباحث يرى أن 
الحدود سواء نظر إليها على أنها زواحر أو وان إغا تحقق ردعاً مزدوجاً» فهسي تردع 
من وقع فيها لأنها ترتب عليه عقوبة لا تخلو من الإيذاء بحال من الأحوال» قول اتد 
الفقهاء "و سمي هذا النوع من العقوبة حداء لأنه بنع صاحبه إذا ۾ یکن متلفاء وغیره 
بالشاهدة» ونع من يشاهد ذلك ويعانيه إذا م يكن متلف لأنه يتصور خلول تلك 
العقوبة بنفسه لو باشر تلك الحرعة فيمنعه ذلك من المباشرة". 

والمنحى الثالث أن الحدود تحفظ في النفس الإنسانية استقامتها وتوازنها ذلك أن 
طبيعة هذه النفس تحمع بين الخشية والرحاء والرغبة والرهبة. 

"فإذا غلب الرحاء الخشيةء أو علت الرغبة الرهبة رجحت كفة المنافع عنده» وأقدم 
على ما يقرب منهاء ولذلك فهو يقدم على ارتكاب الجرعة لما ينتظره من منفعة قد تعود 
علیه» ولا یتجنبها إلا لما بخشی على نفسه من ضرر یعود عليه منهاء وعلیه کلما اشتدت 
العقوبة على الحرعة ابتعد الناس عنهاء ولا سيما إذا كانت العقوبة واحبة التنفيذ ولا 
محيص عنهاء أو بديل ها أحف منها" » وهو ما يحول دون وقوع ارعة. 

أما المنحى الرابع أن الحدود والأمر با لمعروف والنهي عن المنكر لا ينفصلان» بل 
يتلازمان» ذلك أن الذي يقع في الحد إغما يرتكب صورة أو أحرى من صور النكر 
الواحب تغييره» والذي لا شك فيه أن طبيعة الحد ها تأثيرها فى كيفية إزالة المنكر ومداه 
وهكذا تصير الحدود اختبارا ومقياساً مدى اليقظة والوعي جحقيقة الدين ومهامه» بل إنها 
من هذه الزاوية تفجر في الأمة طاقات الغيرة والحمية على شريعتها. 

والمنحى الأخير أن التوبة بعد ارتكاب جرية الحد هي تطهير للفرد كما هي تطهیر 
لأمته» إن التوبة ني جميع الأحوال لا تأتي - ما دامت خالصة - إلا بالنفع و الإصلاح» 
ذلك أن توبة المسلم إن بقي حيا بعد إقامة الحد عليه - فيما لا يستوحب إزهاق روحه 
- إنما تعود به عنصرا صالحا يسد الثغرة الي فتحها بارتکاب ما ارتکب» أما إذا توف - 
لارتکابه ما یستوحب القتل - فذلك يعي أن الأمة قد استراحت من أحد العناصر الي 


(۱) انظر: ابن جیم» مرجع سابق» جه» ص ۲ - ۳ وانظر أیضاً : الكمال بن الهمام» مرجع سابق» ج ه» 
ص ۲۱۲. ٣‏ 
(۲) نظر: امن بجیم» مرجع سایق» حه» ص ۲ - ۳» وانظر أیضاً : الکمال بن اهمام» مرحع سابق» ج »٥‏ 
ص ۳۱۲. 
(۳) انظر : د. عبدالسميم امام مرجع سابق» ص ۳۱۰ . 
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اقتضت حكمة الشارع أن يكون انير في استقصاله من الوحود. 

إن الإنسان قد يضعفن أخاناء وقد يستذل بهواه» أو بالشيطان أحیانں فیقدم على ما 
N‏ للشيطان عليه 
سطوة غالبةء ایا کان ججسدها فی م رکز أو نفوذ» ُو مكانةء أو استبداد بسلاطة وإغا 
يأحذ بيديه ليخرجه من هذا إل السعة والرحمة والمغفرة #إقل يا عبادي الذين أسرفوا 
على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله إن الله يغفر الذنوب جميعاً إنه هو الغفور 
الرحيم وأنیبوا إلى ربكم وأسلموا له من قبل أن يأتيكم العذاب ثم لا تنصروني. 

الفا : أهم متطلبات الحدود لتحقيق الأمن : 


شمه متطلب أول يفتزض عدم التعرض ها بالتغير أ التبديل أو الزقيع فضلاً على 
الإلغاء الذي قد يخلع صفة الإسلام من الأمة” وأية محاولة للتدحل بأي شكل من هذه 
الأشكال هي اعتراض حقيقة أنه سبحانه أعلم عن خلق» وا يصلح أحوالهم 
وجحريات حياتهم» ويتفرع عن ذلك أن الحدود لا يرتبط وحودها بوجود سلطة سياسية 
معينةء بحيث إذا تغيرت هذه السلطة تغيرت الحدودء كلا فالسلطة حادمة للحدود» 
ليست الحدود خادمة ها إلا ني سياق التطبيق العام للشريعة» وحتى في هذه الحالة فان 
الحدود تخدم السلطة تماما كما تخدم احكوم» فاذا ذهبت السلطة بقيت الحدود دينا في 
عق الأمة كلها. 

والمتطلب الثاني أن تتولى السلطة السياسية مسؤوليتها مباشرة أو غير مباشرة» فهي 
تتولاها مباشرة لأن (إقامة الحد تابتة للإمام لمصلحة العبادء وهي صيانة أنفسهم وأموالحم 
وأعراضهم» ولام قافر لشو كه على الإقانة ومنه رانتاة الرنية له هرا وجرا ولا 
يخاف تبعة الحناة وأتباعهم لانعسدام المعارضة بينهم وبين الإمام» وتهمة الميل والمحاباة 
والتواني عن الإقامة منتفية في حقه" . 
ea e e ٠‏ تطبيقهاء إنها بنفس القدر 
الذي لا تسمح لأحد بإلغائهاء أو تعديلهاء أو الإضافة إليهاء أو نحو ذلك لا تسمح 
اھا وي ار - لأحد بأن يشفع فيها فيمنع نفاذهاء لأنها حق الله كما سبق 
وقد جاء قي الحديث "من حالت شفاعته دون حد من حدود الله تعالی فقد ضاد الله عز 
وحل» ومن خحاصم ني باطل وهو يعلم لم يزل تي سخط الله تعالى حتى يتزع" > 


(۱) الزمر / ۵۴ - ۰ 
(۲) وقد قيل لي بعض أوحه تعريف الحدود "إنما ميت الحدود حدودا لمنعها من ارتكاب الفواحش» وقيل لأن 
الله تعالی حددها وقدرها فلا یزاد علبها ولا ينقص منها"» انظر : أبوبكر بن محمد الحسييٰ» كفاية الأحيارء 
القاهرة : مكتبة ا لحلي» د. ت» ج ۲ء ص ۱۷۸. 
(۴) انظر : الکاساني» مرجع سابق» ج» ص .٥۸ - ٥۷‏ 
)٤(‏ انظر : ابن البديعء مرجع سابق» ج ۲» ص ۱۸. 
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ونبت أن الرسول صلى الله عليه وسلم رفض شفاعة بعض المسلمين في الحدود فقد أي 
شفاعة أسامة بن زيد في المخزومية الي سرقت » وحال درن شفاعة قوم في امرأة 
منهم سرقت لها أرادوا أن يفادوها مخمسمائة دينار > وقد أحمع الفقهاء على تحريم 
الشقاعة في الحد بعد بلوغه الإمام» فأما قبل بلوغه فقد أحاز الشفاعة فيه أكثر العلمايى 
إذا م يكن المشفوع فيه صاحب شر أو أذى للناس» فإن كان لم يشفع فيه "» وقد 
روى عن الزبير بن العوام قوله "إغا الشفاعة قبل أن يبلغ السلطانء فإذا بلغ السلطان لعن 
الشافع والمشفع" *» ولذا صح عند بعض الفقهاء تقسيم الحد على هذا الأساس إل 
E a E‏ 
الوصول إلى الإمام والثبوت عنده» يجوز الشفاعة عند الرافع له إلى الحاكي ليطلقه ٠.‏ 

والمتطلب الرابع توافر البيغة الإسلامية الي تحتل فيها الحدود مكان الحراسة والحفاظ 
عل حرماتهاء وهذا يعي ضرورة بناء الفرد السلي واحتمع المسلم تقودهما سلطة ‏ 
ليست أقل منهما التزاما بالإسلام» ثم تأتي الحدود لتأمين ما تم تشييده وبناؤه أما إقامة 
الحدود دون تمهيد لإقامتها يبناء الفرد واجحتمع والسلطة على أسس إسلامية فإنها تتضمن 
من فاحية أولى نوعاً من الظلم لمن قورط قي ارتكاب حرية من تلك الي تمعله في متتاول 
حد من هذه الحدود» تورطا مرده سوء التدشئةء أو سوء التنظيم الاحتماعي وتنكبه عن 
منطق العدل والتكافل» وتتضمن من ناحية ثانية وحود قدر من الشبهات يكفي اللتوقف 
عن إقامة الحدود » فاذا ما أقيمت والحال كذلك» كانت إقامتها نما لا يرضي الله عنه 
ولا يتسق مع أمره بالعدل والإحسان في التعامل بين المسلمين . 

رابعا : شبهات حول الفاعلية الأمنية للحدود : 


والأمر في تتبع ورصد هذه الشبهات لدحض كل منها على حده يستغرق مساحة 
واسعة من الصفحات وهو ما لا يتسع له امقام بيد أن ذلك لا ينع من التوقف عند 
بعضها بايجاز. . 


(۱) انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱۱ء ص ۱۹۸. 
(۲) انظر : مسند آحمد بن حنبل» مرحع سابق» ج ۲» ص ۱۷۷. 
(۲) انظر ما ذکره النووي ي شرح صحیح مسلم» مرحع سابق» ج ۱۱ ص ۱۹۸. 
)٤(‏ انظر : اين الدييع» مر حع سابق» ج ۲)» ص ۱۸. 
)٥(‏ انظر : الکمال بن الممام» مرجع سابق» ج ۵» ص »٠٩۱‏ ابن نحم مرجع سایق ج »٥‏ ص ۲ - ۲ 
أما ما ورد اي حديث "قيلوا ذوي افیتات عثراتهم "فقد ذکر اين حزم آنه لا يصح اي هذا شيء وفیه ضعف 
وليس فيه اسقاط حد» ولا قصاص» لأن الرسول صلى الله عليه وسلم قال "المؤمنات تنكافاً دماؤهم" وقال 
تعالى إا ا لمۇمنون إخوة» فاذا كانوا احوة فهم نظراء في الحكم كله انظر : امحلي» مرجع سابق» ج ١٠ء‏ 
ص ۲٤‏ - ۲۰ه. 
»( انظر : د. محمد حسين الذهي» مرجع سابق» ص ۲۹. 
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يأتي في مقدمة الشبهات ما يقال من أن في الحدود إهدارا للآدميةء وانتهاكا لقيم 
الرحمة والعفو والصفح» > وهذه شبهة داحضةء قد تكون في الحدود قسوة ولكنها قسوة 
الذي هو أعلم عن خلق وهو اللطيف الخبير» وإذا كان العدل ني التشريع الوضعي يقضي 
بأن يعاقب كل بحرم حزاء وفاقاً فأولى بالتشريع الإلهي أن يكون أعدل وأقسط فمن قنل 
يقتل» ومن إعتدى بغير حق ينال جحزاء اعتدائه» وإلا فان المعتدى عليه إذا شعر أن 
مظلمته لن - أو لم - ترد فلن يتزدد في الانسياق إلى شريعة الغاب حيث منطق القوة 
واستعلاء البطش والثأر» فينقلب الجتمع إلى فوضى. 

والشبهة الثانية مفادها أن طريقة تنفيذ الحد تستبطن قسوة وأساليب دموية عنيفة» ي 
التعامل مع الإنسان» حاصة وأن هناك أساليب أقل إيلاماًء فضلاً على أن ذلك ينتج عنه 
إنقاص القوة الفاعلة في البجتمع المسلم» أو تحويلها إلى عناصر مشوهة في هيئتها ومكانتهاء 
وهذه الحجة لا قائم ها لأن وسيلة تنفيذ الحد رة کیا ردا دوجا کا شی 
القولء والذي حددها - أي الشارع الحكيم - أرحم عن حلقه من البشر أنفسهم ثم 

من قال إن الأساليب الأخرى كالرمي بالرصاص» والصعق الكهربائي» وما شاكلها ما 
عرفه ابجتمع المعاصر أقل رقا للإنسانية ؟ » وأية إنسانية هذه الي تهدرها الشريعة إذا 
كان مرتكب الحرعة قد حرج أصلاً على حدود الفطرة السليمة في هذه الإنسانية ؟. 

وة شبهة ثالثة فحواها أن في بعض الحدود سلبا حى الحياةء فكيف يجوز لحاكم أن 
يفعل ذلك ؟» وهذا رأي مبي على غير أساس لأن الحاكم أو الخليفة لا يزهق روحا من 
تلقاء نفسه» و إلا كان باغيا ظالماء وإنغا يفعله .عقتضى قيامه بحماية الدين وسياسة الديسن 
به» وحق الحياة يحافظ عليه لمن استحقه» فاذا كان التمتع به مقابله سلب هذا الحق من 
الآحرين فقد وجب حجيه لأن الحرم لو احازم حق ال حياة في غيره للحفظ له حق الحياة في 
نفسه» والمعتدى على غيره كأغا يعتدي على نفسه» لأن حق الحياة حق مقدس مشار 
بينه وبين بقية الأحياء من بني آدم. 

راك بها زا رل رو جره نامر إلى الشريعة عامة» وإلى المحدوداخحاضة 
هي ردة حضارية وانتكاسة مدنية ترحع بالمسلمين إلى حضيض الرحعية والتخحلف»› 
ودون خحوض في قضية التحديد وحدود النهاج السياسي أو غير السياسي اء هكن 
القول أن هذه الشبهة ليست أقل خواء وفراغا من سابقاتهاء فهناك مدنيات معاصرة 
بلغت الرقي والتقدم الماديين ورغم ذلك ترتفع فيها معدلات الحرعة. 


ثم تبقى شبهة تطبيق الحدود وموقف غير المسلمين منها داحل الجحتمع السلم» 


)١(‏ ورغم ذلك فقد جوز بعض علماء الشريعة استخدام مثل هذه الوسائل. انظر على سبيل الال : رأى أ.د. 
محمد سيلم العراء حاضرات لي أصول التشريع الجنائي» مرحع سابق» ص ٠۲۲‏ 
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فالكثيرون يستبد بهم القلق إن لم يكن الرفض المتشنج إذا ما أثيرت هذه المسألةء ذلك 
أن هؤلاء يرون أن إقامة الحدود على غير المسلم هي إكراه له في الدين لا يقبله الإسلام 
كما أن فيها عسفا وظلماء إذ كيف يكره إنسان على الخضوع لأحكام ليست هي 
أحكام شريعته الي يؤمن بها. وهذه شبهة باطلة من وحهين أوهماء أنه إذا كان مطلوبا 
من المسلم ألا يرتكب الحرعة وإلا عوقب» فالعدل يقتضي أن يعامل غير المسلم نفس 
المعاملة» والوحه الثاني أن تطبيق الحدود هو لصاح غير المسلم» بل هو قي كشير من 
الأحيان لصاح غير المسلم» لأنه حين يشعر بأن أغلب الأمة مسؤول عن حقوقه ومدين 
بالالترام بحفظ أمنه فإنه يدرك أن التزاما مقابلا يجب عليه كي يستثمر هذه المزايا. 
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المطلب الثاني 
القحال والتعامل العضوي 

بمكن القول إن توظيف القتال لتحقيق الأمن داحل الجتمع المسلم في حالات متعددة 
منها : 

ولا : حالة الارتداد الفردي أو الجماعي 

ويتوقف قتال المرتدين على طبيعة المنعة أو القوة ال يتمتعون بها وهنا يجب التفرقة 
بين وضعین : 

أحدهما إذا ما كان المرتدون - أفراداً أو جماعات - متفرقين في دار الإسلا» 
وليست همم دار تحميهم يكن أن يقال عنها دار ردة تمنعهم من دار الإسلام» ففي هذا 
الوضع لا حاحة لقتالمم لأنهم داحلون تحت القدرة» ويلزم كشف سبب ردتهم فان 
ذكروا شبهة في الدين أوضحت فم با لحجج والبراهين حتى يتبين لهم الحق» وأحذوا 
بالتوبة ما دخحلوا فيه من الباطلء فإن تابوا قبلت توبتهم من كل ردة» وعادوا إلى حكم 
الإسلام"» وإلا وحب قتاهم وقتلهم وقد احتلف بشأن هذا الحكم» بين من أرادوا 
تلهم في الحال» وبين من أرادوا التأحيل لثلائة أيام. 

فالذين طالبوا بتعجيل العقوبة بالقتل في الحال كانت حجتهم أنه لا يجب أن لا يؤحر 
حق الله عز وجل» لأن الأصل في قتل المرتدء قوله تعالى «إتقاتلونهم أويسلموني") 
وما جاء في الحديث "من بدل دينه فاقتلوه"» بيد أن هولاء الفقهاء قيدوا هذا الحكم بمحالة 
إذا ما طالب المرتد 5 أو جماعة - التأحيل - فهنا يجب تأجيله لثلاثة ايا لأن الظلاهر 
أن المرتد رعا دحلت عليه شبهة ارتد لأجلهاء فيجب إزالتهاء أو هو يحتاج إلى التفكير 
SS EE‏ لم يطلب المرتد 
التأحيل قتل من ساعته ". 

أما الذين رأوا E‏ ۾ يطلبه»ء استدلوا» بان 
الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بريء ممن قتلوا رحلا و لم يجبسوه ه ليستتاب وقال "الله 
ني م أحضرء ولم آمرء ولم أرض إذ بلغي» فلو لم تستحب استتابة المرتد لما بريء 
الخليفة من فعلهم» وقالوا أيضاً أنه يعكن استصلاح المرتد حلال الثلاثة أيام أما الأمر 


.٠١ انظر : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص‎ )١( 
.٠١ / الفتح‎ )۲( 
٠٠١ السرخحسي» مرحع سابق» ج‎ ء٠٦‎ - ٠١ انظر : الماورديء» الأحكام السلطانية» مرحع سابقن ص‎ )۳( 
عبدالقادر عودة» التشربع الجنائي» مرحع‎ ٠٠١ ص 4۸ وما بعدهاء الكاساني» مرحع سابق» ج ۷> ص‎ 
.11۲ - 114 سابقء» ج ١ء ص‎ 
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بقتله في حديث "من بدل دينه فاقتلوه" م يتطلب إنفاذ القتل فور الردة وما روي من 
آن معاذ بن جبل قد رفض الحلوس عند أبي موسى الأشعري وعنده رحل ارتد بعد 
إسلامه إلا أنه ل يقتل فقد روي أن أبا موسی استتابه شهرین قبل قدوم معاذ بن جل» 
وقيل دعاه عشرين ليلة أو قريبا من ذلك فلما جاء معاذ دعاه فأبى» فضرب عنقه "» 
وقد ذكر ابن قدامة أنه لا تحب استتابة المرتد بصورة دائمة لأن ذلك سيؤدي إلى عدم 
قتله ابداء وهذا خالف للسنة والإجماع» وينبغي أن يضيق على المرتد فى مدة الاستتابة 
وبس لقول عمر بن الخطاب "هلا حبستموه واطعمتموه کل یوم رغیفاً" وتکرر دعایته 
لعله يرحع 7. 

والثاني إذا ما كان المرتدون جماعة ذات منعة في دار الإسلام بحيث يصعب التعامل . 
معهم إلا بالقتال» فهؤلاء هم أهل دار الردةء الي ها أحكام تحتلف بها عن دار الإسلام 
ودار الحرب» فأما ما تفارق به دار الحرب فأربعة أوجه» "أحدها أنه لا يجوز أن يهادنوا 
على الموادعة في دیارهم ويجوز أن يهادن أهل الحرب» والشاني أنه لا جوز ان يصالحوا 
على مال يقرون به على ردتهم» ووز أن يصال أهل الحرب» والشالث أنه لا جوز 
استرقاقهم لا سبي نسائهم ويجوز أن يستزق أهل الحرب وتسبي نساۋهم» والرابع أن لا 
يعلك الغاغون أمواه» ويعلكون ما غنموه من مال أهل الحرب» وقال أبوحنيفة : قد 
صارت دیارهم بالردة دار حرب ویسبون» ویغنمون» وتکون أرضهم فیشا» وهم عنده 
كعبدة الأوثان من العرب""» وأما ما تفارق به دار الإسلام فأربعة أوحه كذلك 
"أحدهما وحوب قتالحم مقبلين ومدبرين كالمش ركين» والشاني إباحة إمائهم أسرى 
ومتنعين» والثالث تصير أموالحم فيعا لكافة المسلمين» والرابع بطلان مناكحتهم عضي 
العدة وإن اتفقوا على الردة» وقال أبوحنيفة قبطل مناكحتهم بارتداد أحد الزوحين» ولا 
تبطل بارتدادهما م" © . 

وإذا تبينت حقيقة الرأيين السابقين فإن ما يتعلق بهما ثلاثة أمور : 


أوهما : أن الفقهاء قد أفاضوا كثيرا في نواحي فقهية متعددة تخص التعامل مع المرتد 
غير ما ذكر ما آنفا” عن القتال» لكن يجب مراعاة أن بعض هذه الأحكام - وهو ما 


(۱) انظر : ابن قدامة» مرجع سابق» ج ۱۰ ص ۷٦‏ - ۷۷ السرحسي» مرجع سابق» ج ۱۰ ۹۸وما 
بعدهاء وانظر أيضا : الشوكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق. 
(۲) انظر : ابن قدامة» مرحع سابق» ج ٠٠١‏ ص ۷۸ء وانظر أيضا : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرحم 
سابق» ص ٠٦ ٠ ٠١‏ وقد أحاز السرحسي في المبسوط استتابة المرتد فوق أربع مرات» انظر : السرحسي»› 
مرحم سابق»› ج ۱۰ ص ۰۹4۸ وما بعدها. 
(۴) انظر : الماورديء الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص .٥۷‏ 
(٤)انظر‏ المرجع السابق. 
)٥(‏ تراحع أحكام الردة في المصادر الفقهية المختلفة لمعرفة تفاصيل ذلك» وما قيل بشأن هذه القضايا. 
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يحمل الصبغة الاجتهادية - حاول التعامل مع قضية الردة عا يتفق وفقه الواقع» كما أن 
بعض المفاهيم الي ارتبطت بهذه القضية يجب أن لا تمر دون تمحيص» حاصة مفهوم دار 
الردة الذي استعمله الماوردي. 

والأمر الشاني أن الزنديق اذا تاب قبلت توبته ولم يقتل» وهذا مذهب الشافعي 
والطبري وروي ذلك عن بعض الصحاية كعلي بن أبي طالب» وابن مسعود» وهو خد 
رواييّ أحمد بن حنبلء والثانية بل لا تقبل توبة الزنديق ومن تكررت ردته» وهو قول 
مالك» وعن أبي حنيفة روايتان كهاتين أيضاء وقد احتار بعضهم أنه لا يقبل توبة 
الزنديق لقوله تعالى إلا الذي تابوا وأصلحوا وبينوا » والزنديق لا تظهر منه 
علامة تبين رحوعه وتوبته لأنه كان مظهرا للإسلام» مسرا للكفرء فاذا وقف ذلك 
فأظهر التوبة ل يزد على ما كان قبلهاء وهو إظهار الإسلام ”. 

والأمر الثالث : لا سبيل للعفو عن المرتد إلا بتوبته» ولا عبرة بالتأويل الفاسد لآية 
إلا إكراه في الدين) ”» لأن هذه الآية إنما يدفع بها لصاح من م تصلهم دعوة 
الإسلام أصلا ولم يؤمنوا بها بالتالي» أما المرتد فقد علم بالدعوة ودحل فيها ثم حرج 
منهاء ومن ثم لا ينبعي أن يترك انحال أمامه ليتخذ دين الله هزوا وقد دحل فيه باختياره» 
والإسلام ليس بدعا في ذلك فالقوانين الوضعية لا تتسامح مع من حرج على النظام 
العام للدولة ”» كما أن النظم السياسية الوضعية لا تنهاون ولا تاردد في اتهام الخارج 
على أديولوجياتها السياسية بالخيانة العظمى “. 

ثانيا : حالة الحرابة أو قطع الطريق : 

احتلف الفقهاء في حكم قتال الحاربين على ثلاثة مذاهب» فالمذهب الأول» هو 
مذهب من قال أن الإمام أو من استنابه في قتال الحاربين مخير بين أن يقتل ولا يصلب» 
الأرض» لأن لفظ "أو" في آية الحرابة يدل على التحيير» وهذا قول سعيد بن المسيب» 
وجحاهد وعطاء وغيرهم.» والمذهب الثاني هو مذهب من قال أن من كان من امحاربين ذا 
رأي وتدبیر قتل و لم يعض عنه» ومن کان ذا بطش وقوة قطعت يده ورجله من حلاف»؛ 


. ٠١١ / البقرة‎ )١( 
ص ۷۸» والزنديق هو من يقول بدوام الدهر» أو آنه من كان من‎ »٠١ (۲)انظر : ابن قدامة» مرحع سايق» ح‎ 
اتباع ديصان ثم ماني ومزدك في التقاليد الفارسية» أو هو يتتحل ديناء أو من اعرف بالدین ظاهرا وباطنا لکنه‎ 
يفسر بعض ما ثبت لي الدين بالضرورة جخلاف ما فسرة الصحابة والتابعون وأجمعت عليه الأمة» انظر التفاصيل‎ 

فی : سید سابق» مرحع سابق» ج ۲ ص ۳۹۰ - ۳۹۲ 

. ٠١١ / (۴)البقرة‎ 

.٠۲ انظر : د. عبدالکریم زیدانء المدحل لدراسة الشريعة» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
. ٠١١ (ه) انظر : د. محمد فتحي عثمان؛ حقوق الإنسان» مرجع سابق» ص‎ 
£1 


ومن لم يکن منهم ذا ري ولا بطد عزره الإمام أو نائيه» وحبسه» وهذا قول مالك 

وطائفه من فقهاء المدينةء فجعلت ننه الأحكام مرتبة تيعا لاحتلاف صفات الحاربين» لا 

تبعاً لاحتلاف أفعاهم الي ألصقت بهم هذه الصفات» أما المذهب الفالث فهو مذهب 

من رتب الأحكام تبعاً لاحتلاف أفعال امحاربين لا تبعاً لاحتلاف صفاتهم» حتی ذکر 
بعض الفقهاء أن لذلك أحوالاً : 


أو ها : أن يقتلوا إن قتلواء أو يصلبوا إن قتلوا وأحذوا المال» أو تقتطع أيديهم 
وأرحلهم من حلاف إن أحذوا المال» أو ينفوا من الأرض» أن أحافوا السبيل. 

ٹانیها : أن احارب إن حارب فقتل وأخذ المال قطعت يده ورحله من حلاف وقتل 
وصلب» فان قتل ولم يأحذ مالاً قتل» وإن أحذ امال و مم يقل قطعت يده ورحله من 
حلاف واذا ميقتل ولم يأحذ مالا تفي» وهذا يقارب الحال السابق إلا في الجحمخ بين 
قطع الأيد والأرحل والقتل والصلب معا وثالثها : أنه إن قتل وأخذ المال وقطع الطريق 
Ly lp yey a Ug E E e E‏ بقعا 
يده ورجله» ون شاء قتله وم یقطع رجله ویده» ولم یصلبه» فان أحذ بالأول قطع من 
حلاف» وإن لم يأحذ به غرب ونفي» ورابعها : يطبق عليه الحكم السابق إلا في الآاحر» 
فانه يدب ويسجن حتى بعوت» وحامسها : أنه إن اقتصر على القتل قتل» وان اقتصر 
على أخذ المال قطع من حلاف» وسادسها : أنه إن أذ المال وقتل» فإن أبا حنيفة قال 
يخير فيه الإمام أو نائبه» أربعة خيارات» القتلء أو الصلب» أو القطع والقتل» أو القطع 
والصلب» وآخحرها أن الإمام يخير فيه مجرد الخروج © 

ويلحق بالمذاهب الثلاثة السابقة عدة أحكام توضيحية» أفاض الفقه في الحديث عنها 
ما لا يتسع المقام لعرضه والخوض فيه . 

الفا : حالة البغي والعدوان : 

فالقتال أحد أساليب التعامل مع البغاة إذا ما ثبت أن البديل الآحر قي محاولة 
الإصلاح السلمي لم يؤت من الآثار شيئاء أو إذا تيقن أن البغاة أتوا أفعال قاطعي الطريق 


)١(‏ يراحع لي تفاصيل هذه المذاهب: الإمام مالك المدونة الكيرى» مرحع سابق» ح١١‏ من جحلد 

ص۹۸ ۰۳۰۰-۲ الشافعي» الاأم» مرحع سابق» جا» ص۲١٠‏ ابن نجيم» مرحع سابق» حه» ص۷۲» وما 

بعدهاء أبن عابدین» مرحع صابق» ج۳» ص ۰۲۱۸› السرخحسي»› مرحع سابق» ج۹٩۰»‏ ص۱۹۸ وما بعدهاء 

الكمال بن الهمام» مرجع سابق» ج٥»‏ ص۷۲ وما بعدهاء ابن عابدین» مرجع سابق» ج۳» ص ۲۱۸» 

السرحسي» مرحع سابق» ج٩۰‏ ص۱۹۸ »وما بعدهاء الكمال بن الهمام» مرجع سابق» جه» ص۲۳٤‏ - 

٤ 

(۲) انظر : اين العربي» آحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ٥٩۹٩‏ - ۹۷ه. 

(۳) انظر ما ذكره الكمال بن الهمام» مرجع سابق»ج »ص۰۲۲۲ ابن عابدین»مرحع سابق» ج۳ »ص۲۱۸ . 
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ما يستوحب القتال» أو إذا بدا للقيادة الحاكمة أن القتال هو الخيار الأنسب لردع البغاة 
ومن ثم لوقاية الأمة المفاسد الي تكتنف أعمالمم» والواقع أن القتال في هذه الحالة يعد 
انتصارا للحق وأهله على الظلم وأهلهء والناظر في قوله تعالى إوالذين إذا أصابهم 
البغي هم ينتصرون. وجزاء سيئة سيئة مغلها. فمن عفا وأصلح فأجره على | لله إنه لا 
يحب الظالين. ون انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم مسن سبيل. إغا السبيل على 
الذي يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير الحق أولنك هم عذاب اليم "» 
سوف يجد أن الانتصار لردع البغي له عدة ملامح : 

وأول هذه الملامح أن هذا الانتصار هو دليل على حروج الأمة من دائرة السابية أو 
الت وكل إلى حيث إزالة المنكر المستتز حلف البغي أيا كانت صوره» ذلك أن البغي - هو 
. طغيان وتجاوز للحدود الشرعية - لا يصيب أحد كما سبق» بل يصيب الأمة كلهاء 
وعليه فإن الانتصار عليه يعد ضرورة شرعية» قد تصل إلى مرتبة فرض العين إذا وضح 
أنه يعرض الأمة للاجتياح واستدعى ذلك التغير العام. 

والملمح الثاني أن الإيجابية في ردع البغي مرادفة للعدل منهجا وغاية» العدل الذي لا 
يظلم باغيا لظلمه وعدوانه» بل إن العدل هنا يصير الحد الذي يجب أن يقف عنده من 
يتتصر من الباغي وقوله تعالى فإوجزاء سيئة سيئة مثلها) خير تأكيد لذلك» ذلك أن 
كل عمل من أعمال البغي يجب أن يواجه في حدوده ولا بحيد عنهاء وعندها لا سبيل 
للمؤاحذة أو المساءلة بإولن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم من سبيل). 

والملمح الكالث أن جاوز مرحلة ردع البغي إلى العدوان هو بغي على البغي وذلك 
إعمال في حقيقته لمبداً الغاية - وهي هنا الردع - تبرر الوسيلة - وهي التمادي في 
الردع - وهذا لا جوز شرعاأء لأنه سبيل الإفساد ق الأرض» وإذا كانت الأصول المنزلة 
قد أباحت التصدي للبغي» فإنها أوقفته عند عدم الظلم حيث سبيل المؤاحذة. 

والملمح الأحير أن إطلاق المكان والزمان في حدوث البغي - في آية الحرابة - إا 
يعن أن البغي - كموقف - غير مقيد بنطاق مكاني دون آحر» أو نطاق زماني دون 
آحر» فحینما توافرت بیئته وأسبابه فقد وقعت أحداثه. 

لقد تحدث الفقهاء كثيرا عن قتال البغاة وظروفه» ودخلوا لأحل ذلك في قضايا كثرذ 
مثل العلاقة بين قتال البغاة وقتال الكفارء والسبيل إلى التعامل معهن إذا طابوا الموادعة» 
وسيرة القتال فيهم وإمكان تبادل الرهائن معهم» وحقيقة مطالبتهم عا أحدثوه من 
حسائر في الأنفس والأعراض والأموالء والتصرف مع أهل الذمة لو ساعدوا البغاة 


.٤١ - ۳۹ / الشوری‎ )۱( 
a 


وغير ذلك من القضايا الي احتلفت فيها المذاهب الفقهية » وما يريد البباحث أن 
يدحل اي إطار تفاصيل وفرعيات هذه القضايا بل يكفي الرحوع إليها قي مظانها مسن 
كتب الفقه المختلفة» لكن ما يجب ملاحظته قي قتال البغاة هو أن بعض الفقهاء رأى أنه 
لا قتال لمن حرج على طاعة غير الإما» لأنه لا يعد بغياء كما رأى كذلك أنه لا يعد 
بغيا من حرج لا نع حق بل لمنع ظلم يكفر ععصيته» أو من عصى الإمام ولم يكن له 
مغالبا أي مقاتلاء وقد استدل هؤلاء الفقهاء بأن بعض الصحابة م يبايع الخليفة الأول ثم 


بايعه 0 


والواقع أن التحفظ الذي حدا بهؤلاء البعسض إلى تحجيم مفهوم البغي لا بخلو من 
إعادة النظرء ذلك أن الخروج على نائب الإمام - العادل الشرعي - يكن بغيا فماذا 
یکون مع أن المفرض فيه أن یکون امتدادا سیاسیا لاما فی بعض ولایته» وأنه لا برج 
عن متابعته ومراقبته» فإذا قيل إن البغي على نائبه ليس بغيا فمعنى ذلك أن الفرصة مواتية 
لكل باغ لكي يخرج عليه لأنه لن يحاسب على ذلك وهذا مقدمة للفوضى العامة في 
تنظيم التعامل بين المسلمين» للتجرؤ على من أنابهم. 

ومن ناحية أحرى فإن المقاتلة ليست شرطاً لازماً لتحقيق البغي حتى مخرج هؤلاء 
الفقهاء من م يقاتل من جملة البغاةء فالبغي قد يكون بالقتال وقد يكون بغيره - كما 
سبق في رأي بعض الفقهاء - ثم إن المغالبة لا ترادف بالضرورة المقاتلةء كما أراد ھۇلاء 
الفقهاء حتى يستبعد المغالب لللإمام من جملة البغاة. 

رابع : حالة النفاق : 


الواقع أن اللجوء إلى القتال لقطع دابر الفتنة مع التفاق قد يبدو صحيحاً لأول وهلة 
في قوله تعالى ايا أيها الي جاهد الكفار والمنافقين واغلظ عليهم ومأواهم جهنم 
وبئس المصير4» بيد أن الأمر ليس بهذه السعة» فقد توقف العلماء كثيرا لتحديد 
مدلول الحهاد المأمور به في الآية» فذكر بعضهم أن الحهاد باليد واللسان» وبكلن ما أطاقه 
جهادهم به» وقيل جهادهم بيدك» فإن لم تستطع فبلسانك» فان م تستطع فاكفهر في 
وحوههم» وقيل باللسان» وقيل بل بإقامة الحدود عليه. © 


)١(‏ انظر على سبيل المثال :ابن قدامة» مرجع سابق» ح ١٠ء‏ ص »٤۸4‏ وما بعدهاء الإمام مالك المدونة 

مرجع سابق» ج ۴> من الجلد الفاني» ص 4٩۹ - ٤۸4‏ الخطاب مرجع سابق» ج ٦‏ ص ۲۷۷ - ۲۷۹» 

الكمال ين الهمام» مرجع سابق» ج ۰77 ص ۱۰۴۳ - ۰۸ الكاساني» مرجع سابق» ج ۷) ص ۱٤۰‏ ¬ 

۲ الشافعي» الأمن مرحع سسابق» ج الحلد الشاني» ص ۲٠۸‏ - ۲۲۲ الماوردي» الأحكام السلطانيةء 

مرجع سابق» ص ٥۸‏ -~ 11. 

(۲) انظر : الخطاب» شرح مختصر خلیل» مرحع سابق» ج ۰٦‏ ص ۲۷۸. 

(۴) التوبة / ۷۳. 

(4) انظر: الطبري»حامع البيانن مرجع سابق) ج٤‏ ۱» ص۷٤‏ ۳ وما بعدهاء القرطي»مر حع سابق»ج» ص٤‏ ۲۰ . 
۳ 


وقد ذكر الطبري رأياً يقف موقف الوسط بين هذه الآراءء وأساسه قوله الصحابي 
اين مسعود "إن الله أمر نبيه صلى الله عليه وسلم من جحهاد المنافقين بنحو الذي أمره 
من جهاد المش ركين .. فمتى أظهر المنافق الإسلام بلسانه فقد حقن بذلك دمه وماله» 
وإن كان معتقداً غير ذلك» وتوكل سرائرهم إل الله سبحانه» ولذلك كان النبي صلى 
الله عليه وسلم رغم علمه بهم وإطلاع الله إیاه على ضمائرهم واعتقاد صدورهم کان 
يقرهم بين أصحابه» ولا يسلك بجهادهم مسلك جهاد من قد ناصبه الحرب على الشرك 
اڵ © 


وقد رفض البي صلى الله عليه وسلم قتل ابن سلول رأس النفاق لا قال #إلئن رجعنا 
إلى المدينة ليخرجن الأعز منها الأذل4) ولا استأذنه رحل في قتل أحد المنافقين قال 
"وفك الذين نهاني الله عن قتله" 7. ٠‏ 


)١(‏ انظر : الطبري» جامع البيانء» مرجع سابق» ج »۱٤‏ ص ۳۲۷١‏ وما بعدها. 
(۲) انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج ١۱ء‏ ص ۴۹ء وقال القاضي عياض "واحتلف العلماء هل 
بقىحكم الإغضاء عنهم وترك قتالهم» أو نسخ ذلك عند ظهور الإسلام» ونزول قوله تعال «إجاهدوا الكفار 
والمنافقين)» وأنها ناسخة لا قبلهاء وقيل إنه إغا كان العفو عنهم ما لم يظهسروا نفاقهم» فإذا أظهروه قتلواء 
انظر المرحع السابق. 
(۳) انظر : ابن الدبیع» مرجع سابقء ج ۱ء ص ٠۹‏ 

£1٤ 


الطلب التالث 

اعتزال مصادر الخوف أو المجرة من أرضها 

قد تستبد المواقض السياسية بالأمة وقد تتداعى عليها عوامل التهديد والاضطراب 
بفعل الاحتلاف أو الاقتتال أو أعمال السيف بين أبنائها ليجد الملسلم نفسه بين حيارين 
لا ثالث هم» أومما الانسياق فى هذا الردي بالدحول قي بؤر التدافع بين طوائف الأمة» 
والثاني الاعترال بعیدا عن هذه الفتن فرارا بدینه ونفسه و أهله» ويمحثشاعن ملاذ ومعاذ 
حتى تستقر الأمور وتعود الجماعة ووحدة الصف من حديد» وإلا استمر على ماهو 
علیه» بل رعا وجد أن ماهو عليه من الإعتزال غير عاصم له من الابتلاءات والفن» فهنا 
تصبح المفاصلة بينه وبين مايحيط به أمرا لاغنى عنه. 

أولا - حقيقة الاعتزال بين الح ركة الإيجابية والحركة ١‏ لسابية لتحقيق الأمن: 

لفظ العزلة مأحوذ من مادة عزل الي تعن التنحيء والافتراق» واتخاذ حانب أو ناحية 
معينة» وعدم اتلاك الشيء 0 فكأن هذه الادة تدور حول ما من شأنه تحقيت الحياد 
والبعد عن الشيء ولذلك يقول الأصفهاني "الاعتزال تحنب الشيء عمالة كانت أو 
براءة» أو غيرهما بالبدن كانت أو بالقلي". والاعتزال قي حياة المسلم قد يأتي-على 
ما فصل الإمام الغزالي- ببعض الخيرء وقد يأتيه ببعض الشر ”» ولكنه-كما سبق-قد 
يكون المخرج الوحيد له من مخاوف كثيرة تسيطر على حياته» وتمنعه من أداء أعبائه 


الإبعانية نحو دینه وأمته. 
بهذا المعنى المجمل تبدو حقيقة الاعتزال بحسدة في عدة سمات: 
السمة الأول : 


أن الاعتزال ليس بدعا من الدينء بل إن الدين هو الذي يحض عليه إن م یکن منه 
بد ولقد ضرب القرآن لذلك أمشالا كثيرة قبي الله إبراهيم عليه السلام م يشا 
الاخراط في فساد قومه رغم دعوته إياهم إلى الإعانء فاعتزمم وما يعبدون من دون الله 
فإوأعترلكم وما تدعون من دون الله وأدعو ربي عسی آن لا أكون بدعاء ربي 
شقيا“» وأهل الكهف/ أولئك العصبة المؤمنة الذين م يهد هم ما كان عليه قومهم 
من الشسرك والضلالء وإفساد العقيدة» فاعتزلوهم "وإذ اعتزلتموهم وما يعبدون إلا 


(۱ ) انظر مادة عزل ي: ابن منظور» مرحع سابق» صض۲۹۳۲-۲۹۲۰. 
(۲ ) انظر: الأصفهانيء المفردات» مرجع سابی» ص .۴۳۷-۳۲۳۹٣‏ 
(۳ ) انظر: الغزاليي إحياء علوم الدين» القاهرة: مكتبة الحلي ۸ه ۱۹۳۹م»› ج۲» ص۲۲۲ ومابعدها. 
انظر أيضا ما أورده ابن حجر لي فتح الباري» مرجع سابق» ج۱۳» ص٣٤‏ . 
( ) مریم/ .٤٩‏ 
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الله" بل وتحروا عدم الانخراط في كفرهم "فابعثوا أحدكم بورقكم هذه إلى المدينة 
فلينظر ايها أ زكى طعاما فليأتكم برزق منه وليتلطضف ولايشعرن بكم أحدا. إتهم إن 
یظهروا علیکم یرجم وکم أو یعید و کم في ملتهم ولن تفلحوا إذا بدا" وجاء في 
ا محديث "ستكون فتن القاعد فيها حير من القائم» والقائم فيها خير من الماشي» والماشي 
فيها حير من الساعي» من تشرف ها تستشرقه ومن وجد ملجأ فليعذ به" . 

والسمة الثانية: 


أن الاعتزال ليس عملا لاهدف له» بل له مقصدء وله حهة وغاية» إنه حروج من 
الاستشراف للفتن ونحاة من الوقوع في مخاوفهاء ولذلك جاء في الحديث "إياك والفتن لا 
يشخص ها أحد فوا لله ما شخحص فيها أحد إلا نسفته كما ينسف السيل المدنء إنها 
مشتبهة مقبلة» حتى يقول الجاهل هذه تشبه مقبلة» وتتبين مدبرة» فإذا رأيتموها 
فاجحتمعوا في بیوتکم واکسروا سیوفكم وقطعوا اوتا رکم وغطوا وحوهک" وجاء 
في حديث آحر "إن السعيد لمن جنب الفعن» إن السعيد لمن جنب الفتنء إن السعيد لمن 
حنب الفتن» ولن ابتلى فصر فواها"“. 


لذلك رأى بعض الفقهاء أن الاستشراف للفعن إا يتأتى من الجهل بحقيقتهاء وعدم 


الصبر على مافيها من ابتلاء. 
والسمة الثالفة: ‏ 


أن الاعتزال حالة طارئة» ووضع استئنائي لما ينبغي أن تكون عليه حياة الملسلم فهو 
إذا حالة غير أبدية وإنغا يضطر إليها المسلم حين يكون فعالیته في بجتمعه بلا حدوی »أو 
آتية بعكس المراد منها ما يصادم مقاصد الشريعة ومن ثم مصالح هذا الجتمع» وقد جحاء 
فى حديث سابتق"ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكر حتى إذا رأيت شحا مطاعا وهوى 
)١(‏ الكهف/ .١١‏ 
(۲) الکهف/ .۲۰-٠۱۹‏ 
(۳) انظر: صحيح مسلم» مرحع سابق» ج1۸» ص1. وقال النووي (ومعنى تستشرف له تغلبه وتصرعه» 
وقيل هو من الإشراف معنى الإشفاء على الحلاك ومنه أشفى المريض على الموت وأشرف» وقوله "وسن وجد 
فيها ملحأ" أي من وجد عاصما وموضعا يلتجيء اليه ويعتزل فليعذ به. وأما قوله "القاعد فيها حير من القائم" 
إلى آحره فمعناه بيان عظم حطرها والحث على جنبها والهرب منها ومن التشبث في شيء» وان شرما وفتنتها 
يكون على حسب التعلق بها" أنظر: المرحع السابق. 
)٤(‏ انظر: الحاكم في المستدركف مرحع سابق؛ ج۳“ ص۸٤ ٤‏ . 
(ه) قوله "فواها" قیل معناها التلهف والتحسرء وقيل واها لمن باشر الفتنة وسعى فيها" انظر: محمد العظيم 
آبادي» مرجع سابق؛ ج۰۱ ص٣٤۲.‏ 
(1) انظر: محمد بن مفلح» الفروع وبهامشه تصحيح الفروع لعلي بن سليمان المرداوي» مراجعة عبدالستار 
أحمد فراج» القاهرة: دار مصر للطباعة» ۱۳۸۸هے ج٦‏ ص١١‏ 

٦ 


متبعا ودنيا مؤثرة وإعجاب كل ذي رأي برأيه فعليك بنفسك ودعك من أمر العوام» 
فإن من ورائك أياما الصبر عليها مثل قسض على احمر» للعامل فيهن كأجر مسين 
رحلا یعملون مثل عمله". 

والسمة الرابعة: 


أن الاعتزال يقتضي من المسلم أن يأحذ جانب المسالمة ما وسعه السبيل إلى ذلك 
تحرزا وحذرا من أن يستعمل السلاح لي وجه المسلم فردا أو جماعة» وحتى لايقسع تحت 
طائلة حديث "إذا تواجه المسلمان بسيفيهما فالقاتل والمقتول في النار. قال-أي راوي 
الحديث وهو أبوبكره-فقلت يارسول الله هذا القاتل فما بال المقتول؟ قال: إنه أراد قتل 
صاحبه"» وجمهور الصحابة والتابعين وعامة العلماء يرون وجوب احق ثي الفعن 
والقيام معه .عقاتلة الباغينء وذكر النووي أن هذا هو الصحيح» وأنه يحب تأزيل أحاديث 
ترك القتال على أنها تحض من م يظهر له الحقء أو من لا تأويل له» ولو كان ترك القتال 
كما قال الأولين واجبا لظهر الفساد واستطال أهل البغي والمبطلون . 

السمة الخامسة: 


أن الاعتزال هو نوع من الهجرة الداحلية لأحداث قائمة في نطاق مكاني داحل 
ابجتمع المسلم» وليست هجرة داخلية من نطاق مكاني إلى آحر داحله» إنه هجحرة 
لسیاسات وقيادات ومواقضف ونظم في هذه الأحداث» وليست هجرة لمكانها» فالاعتزال 
بهذا المعنى هو نوع من الحهاد وليس عملا هروبيا كما سيرد لاحقا. 

انیا - شبهات تلحق بالاعترال: 

يهم الباحث في هذا امقام أن ينفي مفهوم الاعتزال بسماته السابقة من بعض شوائب 
الشبهات الي قد تلحق به» أو الي قد يتصور أنه-أي الباحث-يرمي إلى ترسيخها يي 
حديثه عن وسائل التصدي لمصادر تهديد الأمن داحليا. 

فمن ناحية أولى قد يتصور البعض أن الاعتزال هو عمل هروبي» يعبر عن ضعف 
المسلم وعجزه عن التصدي للابتلاء الستتر حلف ما يهدد أمنه» والحقيقة غير ذلك لأن 
الاعتزال ليس حجة يتوارى من خحلاها السلم ليفتح ثغرة في حدار الأمن المتصدع» وإغا 
هو التزام ووقوف عند حدود ما أمر باتباعه» ومانهي عن إتيانه. 

ومن ناحية ثانية يتصور البعض أن الاعتزال هو قمة السلبية لأنه يمنع المسلم من 
المشاركة في إزالة الضرر الواقع بأمنه» وليس الأمر كذلك, لأن الالتزام قد يتحقق بأداى 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۰۱۸ ص۱۱. 
(۲) انظر: المرحع السابق. 
¥ 


فعل أو بالانتهاء عن آخحر» أو بكليهما معاء والاعتزال هو انتهاء عن مشاركة في فعل 
غير مشرو ع» وإلا صارت غير مشروع» ورغم ذلك هناك حقائق ثلاث تحلي هذا الأمرء 
أوها أن المسلم إن منع من إنكار المنكر باليد أو باللسان» فهو غير ممنوع من الإنكار 
بالقلب.وذلك أضعف الإبمان» لي وكد أنه مهتم بأمر دينه» والثانية أن الاعتزال كما سبق 
هو محظور اضطر المسلم إلى اللحوء إليه لضرورة الفتنة الحدقة بأمته» والضرورة تقدر 
بقدرهاء فإذا سقطت الحظورة وعادت للمسلم فعاليته» أضحى لاعذر له في الاعتزال» 
وقد زالت أسبابه» والثالثة أن الاعتزال قد يصبح لا محل له إذا أدى إلى ضرر أكبر من 
الضرر الذي يدعو إليه. 

ومن ناحية ثالثةء فإن الاعتزال لا يشكل حروجا على جاعة المسلمين» أو بعداعن 
وحدة صفهاء وهي أحوج ما تكون إلى غير ذلك» إذ ليس معقولا أن يقابل الانقسام 
.عزيد من الانقسام» والواقع أن الاعتزال هو ماولة للخروج من الانقسام بعمل غير 
عدائي تجاه أحد» وبفعل مسالم موجه إلى كل المختلفين المتقاتلين» فضلا على ذلك فإن 
الاعتزال قد يكون جنوحا عن واقع لا جماعة فيه ولا قيادة. 

وقد جاء في الحديث "قلت يارسول الله فما ترى إن أد ركني ذلك-أي الفتنة-قال 
تلزم جماعة المسلمين وإمامهم. فقلت فإن لم تكن طحم جماعةء ولا إمام قال: فاعتزل تلك 
الفرق كلها ولو أن تعض على أصل شجرة حتى يد ركك اموت وأنت على ذلك" “. 

ومن ناحية رابعة فإن الاعتزال ليس دعوة إلى موازرة الالترام بطرائق صوفية» نهجها 
الانسحاب من واقع الأمة واعتزال الناس تقشفا وزهدا في الحياة» ليفرضوا على أنفسهم 
وعليها رهبانية ما كتبها الله ذلك لأن التصوف الحق لايتعارض والتصدي لواقع الأمة 
تصحیحا وترشیداء إنه انطلاقة لتطهير ذاتها وكيانها من كل معتقد فاسد» أو تأويل 
حاطي» أو رأي باطل» أو خيبة» فكأنه-أي التصوف الحق-اعتزال بها وعىزل ها عن 
كل ما بيعدها عن إسلامهاء هوية ومسلكاء وقيما . 


ثالغا - الهجرة وحدود الالترام الديني: 


تبوأت المجرة مكانة متميزة في حديث الأصول المنزلة» واحتلت تطور الخررة 
السياسية الإسلامية موقعا هاماء ويكفي أن الطريق إلى إقامة أول دولة قي هذا التط رر 
ابتداء مع اول حطوات المجرة إلى المدينة في عصر النبوة» ومنذ ذلك التاريخ والحديث 


(۱) انظر: ابن حجر»› مرجع سابق؛ ج۳» ص ۳۷-۳٣‏ وانظر حدیٹا آحر یوید نفس العنی ذکرہ ابن کثیر في 
نهاية البدايةء مرجع سابق» جا ص٤‏ . 
(۲) انظر في حقيقة التصوف: عبدالر هن عبدالخالقء الفكر الصوفي قي ضوء الكتاب والسنة» الكويت: الندار 
السلفية» 1۹۷۰-۱۳۹۰» ص٦‏ ومابعدها. 
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عن الهجرة لا ينقطع» من حيث شروطهاء وحالاتهاء وأحكامها. 

وبداية فإن لفظ الهجرة مأحوذ من مادة هجر الي تعن قي اللغة النزك والإغفالء 
والإعراض والاعتزال» والخروج من مكان إلى آخرء والقطيعةء ومفارقة الأهل» أو المكان 
0 وجماع هذه المعاني البعد عن الشيء . 


وقد جاء الحديث عن الهحرة في الأصول المنزلة» فذكرت الهجرة باليد وباللسان 
وبالقلب» قال تعالی لواهجروهن في المضاجع) وكناية عن عدم قرب النساى 
وقال إن قومي اتخذوا هذا القرآن مهجورا))» فهذا هحر بالقلب أو بالقلب 
واللسان» وقوله تعالى اإواهجرهم هجراجميلا4 يحتمل الثلاثة» وكذا قوله 
فإواهجرني ملیاي“) وقوله والرجز فاهجر)"» تحث على المفارقة بالوجوه 
کله“ . 4 ر ۶ : 

وقد جاء قي الحديث "والمهاحر من هجر ما نهى الله عنه" رق الآحر "ومن کانت 
هجرته إلى دنيا يصيبها أو امرأة ينكحها فهجرته إلى ماهاحر إل" . 

ومتايعة هذه المعاني في صورتها ابحملة تساعد قي فهم حقيقة المحرة من حوانب 
حیاته. إن البعد عن الاستشراف للفتن يقتضي البحث عن هذا المأمن قدر المستطاع» 


(۱) انظر: مادة هجر في: ابن منظور» مرحع سابق» ص٦ .٥٦۲ ۰-٤٦۱‏ 
(۲) وهو ماذهب اليه بن العربي» إذ جعل معاني المجرة سبعة» كلها تدور حول البعد عن الشييء انظر ما 
آورده ې أحکام القرآن» مرحع سابق» ج۱› ص۱۹٤.‏ 
(۳) النساء/ .۳٤‏ 
)٤(‏ الفرقان/ .٠١‏ 
(ه) المزمل/ .٠١‏ 
) مریم/ ٤١‏ . 
(۷) المدثر|/ ہ. . 
(۸) انظر: الأصفهانيء المفردات» مرجع سابق» ص ٦۳۷-۰۳ه.‏ 
(۹) انظر: انظر: اہن حجر» مرجع سابق» طبعة ۷۸ ia‏ ص۲۸ ومابعدهاء وقد ذكر النووي أن اسم 
الهجرة يقع على أمور ثانية» الأول هجرة الصحابة من مكة إلى الحبشة» حيث آذ المش رکون رسول | لله 
صلى الله عليه وسلم» ففروا إلى النحاشيء وكانت المحرة بعد البعثة بخسس سنينء والثاني اجرة من مكة إلى 
المدينةء وكانت بعد البعثة بثلاثة عشر سنة» وكان يجب على كل مسلم أن يهاجر إلى رسول الله صلبى | لله 
عليه وسلم إلى المدينةء وأطلق جاعة أن الهحرة كانت موحهة من مكة إلى المدينةء وهذا ليس على إطلاقه» فإنه 
لا حصوصية للمدينة وإنما المحرة إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم» والتالث هجرة القبائل إلى رسول الله 
صلی الله عليه وسلم ليتعلموا الشرائع ويرجعوا إلى قومهم فيعلموهم» والرابع هحرة من أسلم من أهل مكة 
ليأتي الي صلى الله عليه وسلم» ثم يرحع إلى قومه» والخامس المحرة من بلاد الكفر إلى بلاد الإسلا» 
والسادس هجرة المسلم أحاه فوق ثلاث بغير سبب شرعي» وهي مكروهة لي اثلاث وفیما زاد حرم إلا 
لضرورة» والسابع هجر الزوجة إذا تحقق نشوزهاء والثامن هجرة ما نهى الله عنه. وهم أعم الجرة انظر/ 
النووي» الأربعون النووية» مرحع سابق» ص ۱۹-۱۷. 
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ويحب أن تكون النقلة المكانية-المحرة-إلى موضع تستعلى فيه كلمة الإسلام» ذلك أن 
رحيل المسلم إلى بلد ليست للإسلام عليه سطوة أو سيادة» قد يعرضه لفتنة أكير من 
تلك الي اضطرته إلى الهجرةء إلا إذا استطاع أن يظهر إسلامه ويعمل طبقا لعقيدته دون 
أن يخشى الفتنة على نفسه وعقيدته . 


وثانيهما أن الهجرة ولاء وبراء داخليان» فهي ولاء من حيث الخروج من موقع الفستن 
حفاظا على العقيدة ودفاعا عنهاء والبعد عن ارتكاب محظور لا يتفق ومقتضياتهاء وهي 
براء من حيث الإنكار على المختلفين من أبناء الأمة أن يكون طريقهم طريق المسلم 
الحقية 

وثالئهما أن ا ة-إذ تفرض على المسلم الانتقال المكاني إلى حيث يأمن-إنغا تلزمه 
في حقيقة الأمر بتحقيق المعنى الباطن» والمعنى الظاهر ها ”"» فالمعنى الباطن هو ترك 
ماتدعو إليه النفس من الرغبة في الاختلاط بأحداث الاضطراب بين المسلمين» ومجاهدة 
النفس تستلزم هجحران الشهوات والأحلاق الذميمة والخطاياء وت ركها ورفضها "» 
وترك ما يدعو إليه الشيطان وهو أس الفعن كما في حديث "إن الشيطان قد أيس أن 
يعبده اللصلون في حزيرة العرب ولكن ني التحرش بينهم" . 


أما المعنى الظاهر للهجرة فهو الفرار بالدين من الفتن وإيشار السلامة» قال الشافعي 
ف راا ا أن فرض المجرة على من أطاقها إغا 
هو على من فتن عن دينه بالبلد الذي يسلم بهاء لأن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
أذن لقوم .عكة أن يقيموا بها بعد إسلامهم العباس بن عبدالمطلب إذا لم يخافوا الفتنة" . 


ورابعها أن الهجرة-كالاعتزال-حجة عل كل من وحد ملجأ أطاقه ليفر بدينه وم 
يلجأ إليه» لقوله تعالى إن الذين توفاهم اللائكة ظالي أنفسهم قالوا فيما كنتم قالوا 
کا مان ل ارس قا ا کن ارج ا رابت ار فيهاء فأولئك 
مأواهم جهنم وساءعت مصيراي . 2 
فمن يرفض المجرة وقد حلت شرائطها هو مستشرف للفان وإن تصور غير ذلك 
ورعا أضاف إليها وقودا حديدا من حيث لا يدري "ومن وقع قي الشبهات وقع في 


(۱) انظر: القحطاني› مرحم سابق» ص ۷۱. 
(۲) انظر حقيقة المعنيين لي: ابن حجر» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷٩‏ جا» ص۷١٠‏ . 
(۳) انظر: الأصفهاني» المفردات» مرجع سابق» ص۳۹١٠-۳۷٠.‏ 
)٤(‏ أي في التحريش بالخصومات والحروب والفان ونحوها. انظر: صحيح مسلم» مرحع سابقء ج۷٠»‏ 
ص۹٦١۱‏ . 
)٥(‏ انظر: الشافعي» الأ» مرحم سابق» ج٤“‏ المجلد الثاني› ص۱٦۱‏ . 
)٩(‏ النساء/ ۹۷. 
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الحرام كالراعي ر الحمى يوشك أن يقم فيه" . 


وخامسها: أن الهجرة لاتقطع الاستخلاف بحال» لأنها تصل ماقد يكون بعض أبناء 
الأمة قد قطعوهء ولو في مكان آحر غير مكان الفتنة فالهجرة عمل» والسعي إليها 
حركة وعمل» والاستقرار بعدها فيه استمرار هذا العملء إنها كالاعتزال» يفرضها 
الإسلام من قبيل إعطاء البدائل المتعددة لتنفيذ الاستخلاف» فإذا ماعطل قي أحدها يكون 
اللجوء إلى الآحر. 

رابعا - شبهات حول اهجرة كبديل لتحقيق الأمن: 

لاشك أن الحقائق السابقة تمهد الطريق لإزالة الغش الذي قد يلحق .عفهوم المجرة» 
خاصة بعد أن أصبح عرضة لإساءة التأويل وإفساد المعنى» فضلا على الا جاه به نحو 
غايات هي أقرب إلى الرؤية الشخصية منها إلى الرؤية الشرعية: 

فهناك شبهة أولى تتعلق .عا قد يحلو للبعض من إيجاد مبرر لرك الجتمع وما يدين يه 
ظنا أو اقتناعا بأن البقاء فيه إنما هو الفتنة بعينهاء وأن مافيه يحتم المفاصللة بينهم وبينه» 
دون تأويل مقبول» من دين أو مصلحة شرعية» إن المجرة لا تعن كما سبق الهروب من 
الملسؤولية تجاه .الأمة مهما تكالبت عليها الأعداءء لأن الإسلام الذي أباحها دعوة إصلاح 
لا دعوة هدم وإرادة تحد لا تكاسل استضعاف» والإصلاح لا يقبل إلا المواحهة 
الفورية للخحطا لا تأجيلها أو هروب منهاء كما أن الهجرة أمانة تجاه الدين وتحاه الأمة 
وتاه الذات» فإذا لم تحفظ هذه الأمانة بوجهاتها الثلاث» انقلبت إلى انفلات من الالتزام 
وخيانة للأمانة. 


وتأتي الشبهة الثانية مرتبطة عا وقع بسببه البعض في الحيرة حين ربطوا الهجرة بقضية 
التكفيرء فدار الزمان دورته بأمة التوحيد» ليخرج من بينها من يكررون دعوة سبقهم 
إليها الخوارج في صدر الإسلام» يوم راحوا يكفرون الأمة وقياداتها من كبار الصحابة 
لقبول التحكيم في الخلاف بين الخليفة الرابع علي بن أبي طالب» ووالي الشام معاوية بن 
ابي سفيان» زاعمين أنه لاحكم للرحال في دين الله . والإسلام يرفض هذه المزاوحة 
بين المجرة والتكفيرء لكن في زمن الاستبداد السياسي» وفي عصور عوملت فيها حركة 
اللسلمين بقسوة الحكي وظلم السلطانء تولد التكفير من جحديد» فاستسهله من المسلمين 
طائفة ألصقته بحكامهم ومن وافقهم على سياساتهم» لوقوع الحميع-بزعم المكفرين-في 


)١(‏ انظر الحديث بطوله في: النووي» الأربعون النووية» مرحع سابق» ص ٠۴۰-۲۹‏ ابن رحب» جحامع العلوم 
والحکم» مرجع سابق» ص1۳. 
(۲) انظر في تفاصيل هذا الموقف التاريخي: الطبري» تاریخ الرسل» مرجع سابق» جه» ص1۳ ومابعدهاء ابن 
الأئیں الكاملء مرحع سابق» ج۳ ص۳۲۱ ومایعدها. 
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جحاهلية كجاهلية القرون الأولى» ومن ثم يتحتم الهجرة من دارها تحينا للتمكين واعداد 
العدة لتطهيرها من الكفر . 

ثم تأتي الشبهة الثالفة متعلقة بتصور البعض أنه مادامت الهجرة استخلافا يتحقق بكل 
سبل العمل المتاح والمشروع ولا ينع بعض وظائف الأمة ومنها الجهادء فلابد من 
الارتداد بهذا الجهاد إلى الأمة قبل أعدائهاء ليغير منكر الكفر-المزعوم-الواقعة فيه» ومشل 
هۇلاء لايهمهم ان تكون الكلمة الفاصلة قي قضية التكفير لعلماء الأمة المخلصين» وإن 
تقلص دورهم بجانب فقهاء السلاطين» ولا يهمهم أن تكون محصلة هذا الجهاد المفترى 
هو قتل الأبرياءء ولا يهمهم أن دعوى تقليص الجهاد لقصره على الداحل هي جمود 
بالوظيفة الحضارية للأمة فى نشر الدعوة والجهاد في سبيلهاء وهكذا لا نجي الأمة من 
هذه الدعاوي سوى الالام والحراح. 

اا الشبهة الرابعة فتنبع من الخلط بين المجرة كأداة للفرار من الفتن إلى حيث الأمنء› 
والهجرة كأداة للبحث عن مصدر للاستززاق» أو لضعف القدرة على التعامل من واقع 
الأمة المتحلف» أو لغير ذلك من الأسباب الي أبدعت ظاهرة هجرة العقول المسلمة إلى 
دول غير مسلمةء أو دول مسلمة تحكمها بدول مثلها مسلمة علاقات القطيعة والخلاف 
فلا شك أن الفرق واضح بين الهجرتين في الأسباب» والوسائلء والمقاصده 
والوحهات» ورغم ذلك يظل أحد الفروق الأساسية في التمييز بين الهجرتين» هو أن 
هجرة الفعن يحكمها السعي لتضييق فجوات الزدي بين الأمة حتى تمحى ماماء لكي 
يعود إليها إيناعها مرة أحرى» ما هجرة العقول فهي هروب قد يوقع صاحبه ومن ثم 
أمته في فتنة أكبر وأشد» حين يكون الاستززاق مقابلا لإعطاء الدنية في الدين» أو حين 
یکون إبداع العام المسلم المهاجر فيه إفادة لغير المسلمين وحجب ها بالتالي عن أمته 
فتضعف من حيث يقوى أعداؤهاء أو حيث تكون ضرورة البقاء في بلاد المسلمين أكبر 
من ضرورة المجرة» حيث مالايتم الواحب إلا به فهو واحب. 

وتبقى الشبهة الأحيرة وهي الغلفة بادعاء المجرة بعد عصر النبوة لا أصل هاء وهي 
شبهة لاوزن هماء ولذلك يقول ابن حجر تعليقا على ما جاء في حديث 'والمهاجر من 
هجر ما نهى الله" "و كان المهاجرين حوطبوا بذلك لفلا يتكلوا على بحرد التحول سن 
دارهم حتى يمتثلوا أوامر الشرع ونواهيه» ويحتمل أن یکون ذلك قبل انقطاع المجرة» ما 


)١(‏ انظر في بعض أبعاد قضية التكفير: د. يوسف القرضاوي» ظاغرة الغلو لي التكفيرء القاهرة: دار الجهاد 
ودار الاعتصا» ۱۳۹۷ ه» ص۱۳ ومابعدها. 
(۲) انظر: في أبعاد قضية هحرة العقول المسلمة وخحطورتها: د. عبدا لله عبداحسن التريكي» بلاغ إلى الصفوةء 
المسلم المعاصرء العدد الثالث والاريعون» السنة اللحادية عشرء رحب-رمضان» ٤۰٥١‏ ۱ه ص٥‏ ومابعدهاء 
محمد الصاح عزيز» "هل تتوقف هجرة العقول المسلمة إلى الغرب"» الأمة» العدد الرابع والخمسونء جمادي 
الآحرة» ٥٠٠٤٠ه‏ ص۷۷. 

A 


فتحت مكة تطييبا لقلوب من لم يدرك ذلك , حقيقة المجرة تحصل لن هاحر ما نهى 


الله عنے" 2 

ومن ناحية أحرى فإن المجرة المكانية قد تكون للاختصاص» وقد تکون للعموم فاا 
الاحتصاص فقد انقطع بالهحرة إلى المدينة إلى أن فتحت مكة وأما العموم فهو باق لمن 
قدر عليه إذا كانت افحر ة انتقالا من دار الكفر إلى دار الإسلام . 


(۱) انظر: ابن حجر»› فتح الباري» مرحع سابق» طبعة ۱۹۸۷ ج ۱ء ص۱۰۷. 
(۲) انظر: المرجع السابق جا» ص١٤‏ وانظر أيضا ما أورده النووي تي الأربعون النووية» مرجع سابق» 
ص ۱۹-۱۸ . 
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المطلب الرابع 
النفي وتطهیر اجتمع السياسي من عناصر الإفساد 

والنفي في اللغة له أكثر من معنى منها التنحي» والذهاب» والتساقط, والطردء 
والإخحراج» والإبعادء والمححود والبراءة » وجماع هذه المعاني هو استخلاص السيء 
من الشيء لرداءته» ولذلك كانت نفاية الشيء بقیته وأردژه» وقد ورد ي الحدیث 
"المدينة كالكير تنفي حيثها" أي تخرجه عنها . من هنا فإن النفي يعد إحدى الوسائل 
الي أباحها الشرع لتطهير احتمع المسلم من بعض العناصر الرديئة» سواء بتقييد ح ركتها 
داحله بالسجن-كما سيرد-أو يإخحراجها إلى بعض النواحي الإقليمية لديار المسلمين 
حيث أمن فتنتهم وإفسادهم ولذلك جاء النفي كأحد البدائل في التعامل مع الحاربين في 
قوله ثعالى "أو ينفوا من الأرض"» بيد أنه غير متوقف على هذا البديل» بل يوظفه الشرع 
يستخحدم في مواقف اُخحری» کما يلي: 

أولا - معاقبة الحارب أو قاطع الطريق: 


ويحدث ذلك حين يقتصر سلوك الحارب على قطع الطريق بالتهديد» والتخحويف دون 
أحذ مال أو غيره» ودون قتل أحد» وإذا كانت حقيقة النفي-وهي الإبعاد-ثابتة فإن 
كيفية تطبيقه لمعاقبة احارب غير متفق عليهاء بل يمكن التمييز بين آراء أربعة: أحدها 
يفسر النفي على أنه السجن» قال بذلك أبوحنيفة وأهل الكوفة» وهو مشهور مذهب 
مالك في غير بلد الحناية. والثاني یرادف بین النفي وبين الإبعاد إلى بلد الشرك قاله 
أنس» والشافعي» والزهري» وقتادة. وغررهم. والثالث يعد النفي .عثابة الإحراج من 
مدينة إلى أحرى أبداء قال بذلك سعيد بن حبير» وعمر بن عبدالعزيز. والرابع جعل 
النفي يعي مطالبة امحاريين بالحدود أبداء فيهربون منهاء قاله ابن عباس. والزهري ومالك 
وقتادة 0 


وقد احتار ابن جرير الطبري-في ترحيحه بين هذه الآراء-أن يكون النفي هو 
الإحراج من بلد إلى بلد غيره-أي ي ديار المسلمين-وحبسه في السجن في البلد الذي 


(۱) انظر: ابن منظور» مرحع سابق» ص »٤٥۱۳-٤١۱۱‏ مادة نفي. 
(۲) انظر: المرجع السابق» .٠٥٠١‏ 
(۳) انظر: ابن العربي» أحكام القرآن» مرحع سابق» ج۲» ص۹۸١»‏ وانظر أيضا ما ورد في: الطيري» حامع 
البيان» مرحع سابق» ج۰ ۱ ص۹۸ ۲» أبن قدامة» مر حع سابق» ج٠‏ ۱ ص ٤-۳۱۳‏ ۳۱ ابن کشیرء تفسر 
القرآن» مرحع سابق» ج“ ص »٥۲-٥١۱‏ الاوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص۲٦‏ الشوكاني› 
نيل الأوطار» مرحع سابق» ج۷» ص ١١٦-٠١۲‏ عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي» مرجع سابق» جا 
ص۰٦٠٠‏ د. محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص٣٠٠‏ 
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نفی اليه حتى تظهر توبته من قسوته» ونزوعه عن معصية ربه ©. 

والذي لاشك فيه أن الباحث في عملية الترجيح بين الآراء امحتلفة في نفي المحارب 
الوارد في قوله تعالى "أوينفوا من الأرض" يجد أن حقيقة النفي لا بمكن أن تكون بهذا 
الإطلاقء ولا فإذا تفي احارب من الأرض فإلى أي مكان آخر ينفى؟ وعليه فلا سبيل 
إلى نفيه من الأرض الا بحبسه في بقعة منها عن سائرهاء فيكون منفيا حينئذ عن يعي 
إلا ما لا سبيل إلى نفيه منه "» وهنا ترد ملاحظات أربع. 

الملاحظة الأولى : أن الرأب القائم على اعتبار أن مطالبة الحارب بالحد أبدا فيهرب لا 
يقوم مقام التغي من الأرض» ذلك أنه كعقوبة لا حكن أن يتأتى إلا بعد التمكن من 
احارب» فإذا ما أذ بهذا الرأي فمعنى ذلك أن الحد لن يقام مطلقاء لأنه غير متمكن 
من الحارب أصلا هروبه» أما الرأي المبني على إخراج الحارب إلى بلاد الشرك غير قق 
لمقصد النفي وهو التطهرر والتوبةء لأنه قد يفتن في هذه البلاد فيرتد مشركاء فيفقد 
حصانة الإسلام لهه وهو ما يتعارض ومقصد النفي» إلا إذا كان المحارب مستأمنا فذلك 
ججوز إخراحه إلى بلاد الشرك لأنه مشرك أصلاً 7. 

والملاحظة الثانية: أن النفي-طبقا لرأي من قال يإخراج الحارب من بلد إلى آجر في 
ديار المسلمين-قد يكون متعذر | خحاصة إذا كانت هذه الديار قد آلت إلى الانقسام إلى 
دویلات وحدود مصطنعة» يسودها استقرار العلاقات بينها تارة» وتوترها تارة أحرى» 
والحد لاکن -إذا توافرت شروط إقامته-أن يعلق ليخضع لمقتضى حال هذه العلاقات» 
فإن استقرت أقيم» وإن توترت أوقف لأن الحدرد لا تدرأ إلا قبل الفصل فيهاء فإن 
وحبت کان لزاما إقامتها. 

والملاحظة الثالثة: أن الباحث ميل إلى ما ذهب إليه د. محمد سليم العوا حين حعل 
النفي مرادفا للحبس في دولة امحارب نفسه» ذلك أن النفي في العصر الحديث في أغلب 
٠‏ الأقطار غير مكن إذ لن تقبل دولة برس درلة أحرى في اراضيها ".كما أن العقاب ٠‏ 
بالنفي من مکان إلى مکان آخر في القطر ذاته یساعد انحارب على تکرار جریته» ثم إن 


.۲۷۰-۲۷ ٤ص‎ » انظر: الطبري»› حامع البيان» مرجع سابق» ج۱۰‎ )١( 
.۲۷٣-۲۷ ٤ص‎ » انظر: الطيري» حامع البیان» مرجع سابق» ج۱۰‎ )۲( 
. ٤۰۳ص انظر: سید سابق» مرجع سابق؛ج۲»‎ )۳( 
يرى الباحث هنا أن الأرلى أن يقال" قد يكون غير مكن" بدل "غير مكن" لإن العبارة الأولى تفيد‎ )٤( 
احتمال وحود النفي خحاصة إذا قبلت بعض الدول المسلمة المعاونة لي تطبيق النفي» واتفق على ذلك‎ 
والمسلمون أرلى من غيرهم ني التعاون على تطبيق شرع الل وتطبيق الحدود من مستلزمات هذا التعاون. أما‎ 
العبارة الثانية فتلغي الاحتمال السابق» انظر: د. محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع الجنائي» مرجع‎ 
. ۳۰٣ص سابق»‎ 
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الحبس ما هو إلا نفي على كل حال » فهو إبعاد للمحارب عن الناس» وإبعاد له عن 
المكان الذي ارتكب فيه جرعته» وإبعاد له عن عدم الافتتان بالشرك إذا ما أخحرج صن 
بلده» ا موضع استقراره وسکنه. 


والملاحظة الرابعة: أن توقيف مدة النفي إما على حالة المنفي بحيسث ينتهي النفي 
YS‏ أو بالقياس على حد الزاني 
غير المحسن-حيث أفتى كثير من العلماء بنفيه عاما بعد جحلده تمانين جحلده ا 
ضرورة الاخحتيار بين بديلين لإلغاء حالة النفي» فإن الباحث يرى وقضف مدته على حالة 
المنفي. 

إذا لابد من احتلاف المدة حسب اخحتلاف ظروف الحناة» وشخصياتهب فالزمن 
الذي قد يكفي. لإصلاح شخص قد لا يكفي لإصلاح غيره» وهذا ما يعرفه كل مشتغل مشتغل : 
بالعلوم الجنائيةء ومن ثم فهذه مسألة اجتهادية يختلف النظر إليها والحكم فيها باحتلاف 
ظروف الجناةء وأحوام". 

ثانيا - معاقبة الزاني غير الحصن: 

فقد اتفتق الفقهاء فيما عدا الأحناف على اعتبار جرعمة الزنا إذا ارتكبها غير المحصن- 
أي البكر الذي م يتروج-رجلا أو امرأة ذات شقين» الأول أن يجلد مائةو جلدة لقوله 
تعالى "الزانية والزاني فاجلدوا كل واحد منهما مائة جلدة ولا تأحذكم بها رأفة ني دين 
الله إن کنتم تومنون با لله واليوم الآحر. وليشهد عذابهما طائفة من المؤمنين" ° . 

وأما الشق الثاني فهو تغريب مرتكب الحريعة أي نفيه من الأرض لمدة عام» هذا الشق 
مثار احتلاف بين الفقهاء ” فالشافعي وأحمد ذهبا إلى أنه يجمع إلى الجلد والتغريب 
لدة عام» وإن كان الشافعية يرون أنه لا ترتيب بين الحلد والتغريب فيقدم ما شاء 
منهما. والحجة فى ذلك ثابتة عن الني صلى الله عليه وسلم» وعن الصحابة. . فقد روی 
الحديث اموا عي غاراي ت ا ا ر ا ااا وي 
سنة» والثيب بالثيب جلد مائة والرحم' وروي عن أبي هريرة أن الرسول صلى | لله 


٠.٣٣ انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع الجنائي» مرحع سابق» ص‎ )١( 
انظر: ابن قدامة» مرحع سابقء ج۰٠۱» ص۲۱۳.‎ )۲( 
. ۴٣ص انظر: د. العواء حاضرات في أصول التشریع» مرحع سابق»‎ )۴( 
.۲ النور/‎ )٤( 
۲٤٣ص (ه) انظر في تفاصيل ذلك والأدلة الي اعتمد علیها کل من فریق» سید سابق» مرحع سابق» ج۲»‎ 
وانظر أيضا: الش وكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق» ج۷» ص٦۸ ومابعدهاء الصنعاني» سبل السلا‎ .۴١ 
مرحع سابق» ج٤»› ص٥ ومابعدها.‎ 
›»٤ج انظر: الش وكاني» نیل الأرطارء مرحع سایق» ج۷» ص۰۸۷ الصنعاني» سبل السلا مرحع سابق»‎ )٩( 
ص۰۹‎ 

٤۷٦ 


عليه وسلم قضى فيمن زنا ولم حصن بنفي عام وإقامة الحد عليه» أما الصحابة فققد 
أحذوا بالتغريب خاصة الخلفاء الأربعة ولم ينكره أحد فقد غرب أبوبكر إلى فىدك› 
وعمربن الخطاب إلى الشام» وعثمان إلى مصرء وعلي إلى البصرةء وقال مالك 
والأوزاعي يجب تغريب البكر ا لحر الزاني» دون المرأة البكر الحرة الزانية فإنها لا تغرب 
لأن المرأة عورة وأما أبوحنيفة فرأى أن لا يضم إلى الحلد التغريب إلا أن يرى الحاكم 
ذلك مصلحة فيغربها على قدر ما يرى» على أنه ينبغي أن لا يكون تغريب المرأة غير 
امحصنة بابا مفسدة قد تلحقها-بعد ارتكابها جرية الزنا-لو ت ركت وشأنها دون رقيب 
ر متابع» ومن هنا كان اشتزاط بعض الفقهاء- ممن جوزوا تغريبها-أن يكون معها محرم 
أو زوج باعتبار نفيها سفراء فإن م بخرج معها حرم إلا بأحره لزمت» وتكون من 
ما . 
الا - معاقبة مريدي الفتنة بين الحماعة السياسية: 


إذا كانت الردة هي أحطر احاولات ني هذا الشأن فهناك محاولات أحرى قد تخرج 
من بين صفوف الأمة لتوقع الفتنة بين أعضائهاء وهنا قد ترى القيادة الحاكمة أن حير 
وسيلة لإحهاض مثل هذه امحاولات-فيما لانص فيها-هو إبعاد رائدها إلى مناطق أخحرى 
داحل دار الإسلام» فإما ثابوا إلى وحدة الصف» وإما رأت فيهم-أي القيادة-رأيا آحر 
يحفظ قيم الدين ومثالياته. 

ومن صور معاقبة مريدي الفتنة بين الجحماعة السياسية-بالنفي أو الإحراج-نفي 
لممارسة السياسية ما حدث من قبل الخليفة الثاني عندما اتخذ قرارا بإخراج رحل من 
المدينة إلى البصرة بعد أن حلده تعزيرا وأمر واليها أن يعلن في أهل البصرة أن هذا الرحل 
ابتغی العلم فأحطأه» ذلك لأنه-أي الرحل-كان يسأل عن تأويل مشكل القرآن» فلم 
يزل الرحل وضیعا فی قومه حتی وفاته» وقد کان من قبل سيدا لقومه» وني رواية أنه 
توي بعد أن أعلن توبته فعفى عنه أبوموسى الأشعري والي البصرة . 

كذلك فقد أمر الخليفة الثاني بإخراج رجحلين من المدينة من بي سليم إلى حيث 
یریدان لأنهما كانا حسي الوجه والخلقة» فخاف أن يفتنا نساء المسلمين خحاصة وقد 
شاع الحديث عنهما بين بعض النساء في عصره» فاخحتار الرحلان البصرة» وإنا فعل 
الخليفة ذلك متبعا جرد ما رآه من المصلحة الشرعية» ومهملا في سبيل ذلك مصلحتهما 
الفردية في أن يبقى كل منهما بجوار أهله في المدينة رغم أُنهما ۾ يرتكبا حرما يي حق 


)١(‏ انظر ماذكره في هذا الشأن: الشوكاني» نيل الأوطارء مرجع سابق» ج۷» ص٩۸‏ ومابعدهاء الصنعاني» 
سبل السلا مرجع سابق» ج٤»›‏ ص۹-۸. 
(۲) انظر: في تفاصيل هذه الواقعة: ابن الجوزي» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص۷٤١‏ وانظر 
أيضا: علاءالدين علي المتقي» مرحع سابق» ج۲» ص ٤۲-۳۳۳‏ ۳۳. 

VY 


أحد من المسلمين. 

ولعل الخليفة أراد أيضا بنفي هذين الرحلين أن يقدم تحذيرا عمليا للشباب المتخلفين 
عن الحهاد من أن يقدموا على ماعكن أن يؤدي إلى افتعان النساء اللائي غاب عنهن 
أزواحهن في الحروب» فتطمئن قلوب هولاء الأزواج على ماحلفوا في المدينةء» إذ حرجوا 
لدشر الدعوة . 


)١(‏ الرحلان المذكوران في هذه الواقعة هما نصر بن حجاج» وابن عمه أبوذئيب». انظر في تفاصيل ذلك: 
د. تمد بلتاجي»› مرجع سابق» ص ۰۳۸۰-۳۷۹ وانظر أيضا/ عبدالقادر عودة التشريع ال حنائي» مرحع سابق» 


NV. ص۰‎ 
EVA 


املطلب الخامس 
العدل في التصدي للأعمال العدائية 
الصادرة من غير المسلمين 

لاينغك العدل يلازم سيرة المسلمين ي التعامل مع غيرهم من يقيمون بينهم من أهل 
الذمة والمستأمنين» وحتى ف المواقف الي تكتنفها بعض المخاطر وتصدر عن هؤلاء الغير 
يظل العدل قائماء وإن كان ماصدر عنهم أبعد ما يكون عن العدل» ذلك أن اللسلمين 
مأمورون بوحدة البدأ والثبات عليه وإن أنى غيرهن ما يناقضه لإولايجرمنكم شآن قوم 
على ألا تعدلوا. اعدلوا هو أقرب للتقوى. وعكن الإشارة يإبجاز إلى ثلاثة أساليب 
في هذا الجال. 1 

أولا - تطبيق العقوبة على الجرمين : 

ويستوي في ذلك أهل الذمة والمستأمنون. فأما أهل الذمة فمن قطع الطريق منهم 
يعاقب بالعقوبة المقدرة شرعاء وهذا ما صرح به الحنفية والشافعية» والمالكية الحنابلة فى 
أحد قوهم» والظاهر من مذهب الشيعة الإمامية أنهم في هذه السألة مع الجمهور لأنهم 
لايشترطون في قاطع الطريق الإسلام ويعلل الحنفية هذا الحكم بأن الذمي التزم أحكام 
الإسلام فيما يرجع إلى المعاملات» وأنه من أهل دار الإسلام فتقام عليه الحدود كلها إله 
حد الخمر ”. 

وإذا ارتکب الذمي جرعة البغي بانفراد فثمة رأي لمعظم الفقهاء مفاده نقض عقد 
الذمة- كما سیرد- إلا في رأي من قال يظل على ذمته إذا ادعى الشبهة المحتملة في حقه 
فيبقى على ذمته» كما لو أدعى الجهل أر الإكرام أا إذا اشترك الذمي في البغي مع بغاة 
الملسلمين»› فعند بعض الفقهاءء يعاقب بالعقوبة المقررة هذه الجرعة» ولا ينتقض عهده» 
وحجتهم أن الذمي صار تبعا للمسلمين في هذه الجربيمة» والمسنلم لا ينتقض إعانه بهاء 
فكذا الذمي لا ينتقض أمانه بها ”> وعند البعض ينتقض أمانه» فإذا م ينتقض عهد 
الذمي فإنه يغرم ما إتلفه على المسلمين من نفس أو مال..» بخلاف أهل البغي من 


.۸ المائدة/‎ )١( 
اكتفى الباحث هنا ببعض الأعمال الإجرامية الي قد يأتيها غير المسلمين» وهناك أعمال أحرى ليست أقل‎ )۲( 
تهدیدا للأمن مثل ارتکاب جرائم الزناء والقتل» والسرقةء والمقام لا يتسع للتعرض لذلك بالتفصيل حاصة وأن‎ 
كسب الفقه قد أغنت في هذا ابجال» وقد جمع د. عبدالکریم زیدان تي مولفه أحكام الذميين والمستأمنين كثيرا‎ 
من الآراء الفقهية ال قیلت نی ارتکاب مثل هذه الجرائم. انظر ما اورده» ص٣٠۲۲ وما بعدها.‎ 
انظر المرحع السابق» ص۲۲۹‎ )۳( 
انطر: السرحسي» مرجع سابق» ج۰ صض۱۲۸.‎ )٤( 

۹ 


السلمين فإنهم لا يغرمون ما اتلفوا حال الحرب» وهو ماصرح به الشافعية والحنابلة 
وقد علل الحتابلة هذا الحكم بأن أهل الذمة لاتأويل هم» وأن سقوط الضمان على 
المسلمين إنغا كان لحملهم على الرحوع إلى الطاعة» وأهل الذمة لاحاجة لنا إلى ذلك 


0) 


أما إذا تجسس الذمي فلا ينتقض عهده في أحد رأيين وهو قول الحنفية والشافعية 
والزيدية» وقول مرحوح قي المذهب الحنبلي» وحجة هذا القول أن هذه الجريمة لايزول 
بها مان المسلم فلا يزول بها أمان الذمي» وقد ذهب البعض إلى ترجيح هذا الرأي لأن 
التحسس جريمة ولاعلاقة ها بذمة الذمي» فإن لم ينتقض عهد الذمي بالتجسس فإنه 
يعاقب بالعقوبة الموحعة حسب رأي الإمام» إلا أن أبا يوسف رأى قتله» وهو رأي له 
منطقه لأن التجسس جرعة غير مقدرة بل تعزيرية» وللحاكم أن يتدرج بعقويتها حسيما 
یری ولو وصلت إلى القتل . 

أما المستأمن فإنه إن قطع الطريق يقام عليه الحد لرأي أبي يوسف» لأن مذهبه إقامة 

جميع العقوبات على المستاأمنين إذا ارتكيوا ما يوجبها إلا حربمة الخمر» وحجة أبي 
يوسف أن المستأمن. مادام في دار الإسلام فهو ملتزم بأحكامها فيما يرجع إلى المعاملات 
كالذمي» وهذا بمنع من الربا ويقام O I‏ 
العقوبات تقام في دار الإسلام صيانة نها من العبث والإفساد» ولو قيل لاتقام على 
الستأمن لكان ذلك أضرارا بالمسلمين واستخفافا بدولتهم» وأما أبوحنيفة ومن تابعه فقد 
رأوا أنه لايقام على المستأمن الا ما فيه حق للعبد غالب» من قصاص أو حد قذف» أما 
الحدود الي هي حق لله تعالى فلا تقام عليه» كحد الزناء والسرقة» وقطع الطريق» 
وحجتهم أن المستأمن ما دحل دار الإسلام للقرار فيهاء وإنغا لحاجة يقضيها ثم يرحع إل 
بلاده» فهو ليس من أهل دار الإسلام» ولم يلتزم بالأمان أحكامها المتعلقة بحقوق الله 
تعالى» وإغا التزم من الأحكام» مايرجع منها إلى حقوق العبادء وهذا يقام عليه القصاص 
لأنه من حت العبادء وكذا حد القذف؛ بيد أن الأحناف رأوا رغم ذلك أن جرائم القتل 
واحرح وأحذ امال إذا فعلها المستأمن القاطع 7 تعتبر كأنها قد حدئت في غير قطع الطريق 
فيعاقب عليها احرم:. والظاهر أن الشافعية على مذهب الأحناف» حين رأى الأوزاعي 
إقامة الحدود على المستأمن إذا ارتكب ما يوحبها » أما بعض الحدثين فقد ذهبر - 
بحى-إلى وحوب معاقبة المستأمن عا يعاقب به المسلم في هذه الجريمة لأن "الأصل في 
العقوبات الإسلامية سريانها على جميع المقيمين في إقليم دار الإسلام لعموم الشريعةء 


)١(‏ انظر: امرحم السابق» ص »۲۳۷-۲۳٣‏ وانظر أيضا/ ابن قدامة» مرحع سابق» ج٠‏ ۱» ص۷۲.۔ 
(۲) انظر: د. عبدالکریم زیدان» آحکام الذمیین» مرحع سابق» ص۹۲٤۲‏ 
(۳) انظر: المرجع السابق» ص ۲۳۲-۲۲۳۱. 
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وإمكان تطبيقها على المستأمن لأن حق الله هو حق الحتمع أي مصلحته كما قال 
الأحناف أنفسهم ومصلحة الجتمع تقضي .معاقبة قاطعي الطريق مستأمنين كانوا أو 
مواطنین» فکیف تکون مصلحة اجتمع مانعة من إقامة هذه العقوبة على المستأمنء ثم أن 
الجرائم كلها فسادء وإغا شرع العقاب لمنع الفساد» ولابحصل المقصود إذا قيل إن 
المستأمن لايقام عليه حد قطع الطريق" . 

وبالنسبة لحرعة البغي فإن أمان المستأمن لا ينقض إذا اشترك مع بغاة المسلمين إذا 
أثبت أنه أكره على معاونتهم» وهو رأي الشافعي والحنابلة» ومقتضى رأى الأحناف 
عدم النقض لأنهم يصرحون دائما أمن المستأمن مادام ني دار الإسلام فهو في الأحكام 
کالذمي» لا ينتقض أمانه باشتراكه مع بغاة المسلمين»و كذلك المستأمن ”. 

أما تحسس المستأمن قلا ينقض أمانه كما صرح بذلك الشافعي والأحناف. وقد علل 
الأحناف ذلك بأن المسلم إذا تجسس لم يكن تحسسه ناقضا لإبمانه فكذلك تحسس 
الستأمن» وي رأي آخر ينتقض أمان المستأمن بالتجسس-وطبقا لمن رأوا عدم نقص 
أمنه» فإن المستأمن قد يعاقب بالقتل على تحسسه كما رأى أبويوسف» وقال غيره من 
الأحناف لايقتل ولكن يوقع عقوبة على قدر ما يراه الإمام» إلا إذا أعطى المستأمن 
الأمان بشرط عدم التجسس» فإن خالفه جاز قتله» وقال الشافعي حبس عقوبة له 
وزحرا". 

ثانيا - نقض العهود مع غير المسلمين: 

قد يكون نقض العهود-الذمة» أو الأمان-هو البديل الوحيد لتحصين الحتمع المسلم 
من بعض موارد الخطر الصادرة عن غير المسلمين» وطبقا لآراء بعض الفقهاء ينقض عهد 
الذمة إذا أتى الذمي فعل الحرابة» وهو رأي الظاهرية لأن الذمي باقترافه هذا الحرم يكون 
قد فارق الصغارء فلا يجوز إلا قتله» وفي رأى بعض الحنابلة لأن الذمي لم تعقد له الذمة 
على ارتكاب الأفعال المضرة بأمن المسلمينء كذلك ينقض عهده إذا انفرد بالبغي طبقا 
لمذهب الحنابلةء والشافعيةء والزيدية» والحنفية» والظاهر من مذهب الشيعة الإمامية» أما 
المالكية فقالوا بنقض العهد إذا كان قتاهم بلا ظلم أصابهي أما إذا اشترك مع بغاة 
الملسلمين فعند الزيديةء والشيعة الإمامية» والحنابلة» والشافعية» ينقض عهده أيضاء إلا إذا 
ادعى الإكراه على ذلك »أو أدعى الشبهة الحتملةء أو كان البغاة المسلمون متأولين وهو 
رأي المالكية » وقال بعض الفقهاء بنقض عهد الذمة كذلك إذا أتى الذمي فعل 


.۲۲٣۳ انظر المرجع السابق» ص‌۲۴۲-‎ )١( 

(۲) انظر: المرجع السابی» ص۱٤۲-۲٤۲.‏ 

(۳) انظر: المرجحع السابق» ص۳٤ .۲٤٤-۲‏ 

)٤(‏ انظر: الخطاب» مرجع سابق» جا» ص۲۷۹ وذهب بعض الحنفية الى أن مشاركة الذمي المسلم في 
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الجاسوسية» فيكون كالحربي الذي لا أمان له» وهو الأوزاعي رالالكية» والراحح في 
المذهب الحنبلي . 

ا المستأمن فينقض عهده في عدة حالات منها إذا قطع الطريق طبقا لمذهب مالك 
لأنه حين دحل دار الإسلام بأمان قد التزم ضمنا أن لا يفعل شيا من ذلك فإن فعل 
کان ناقضا للأمان لإتیانه ما بخالف مو حب الأمان» ولو لم یکن فعله ناقض.' اڈمان لکان 
ذلك استخفافا بالمسلمين, وقد ذهب البعض إلى ترجيح رأى آعر للأحناف الذين قالوا 
بعدم نقض الأمانء لأن مذهب الأحناف هنا يتفق وقاعدة إقليمية التشريع الجنائي 
الإسلامي الي تقضي سریان أحکامه على هيع اللقيمين في إقايم الدرلة» فيعاقب 
الستأمن بالعقوبة المنصوص عليها مع وحوب إخحراحه من دار الإسلام إذا لم تكن عقوبته 
القتل› لأن:بقاءه فساد وضررء ولا ييقى الأمان معهما") يضاف إلى الحالة السابقة 
لنقض عهد المستأمن حالة أحرى وهي حالة ما إذا اتی فعل البغي منفردا قي رأي 
الأحناف والشافعية والحنابلة لأنه م يعط الأمان لقتال الدولة والخروج على إمامهاء 
وكذلك إذا اشتزك مع بغاة المسلمين في بغيهم إلا ات آقه اكره على ذلناكف رای 
البعض أن المستأمن إذا بغى منفردا أو مشا ركا غیره کان ذلك سببا افيا لنقض أمانه» 
واعتباره حربيا لا أمان له. وأفتى بعض الفقهاء بأن الأمان ينتقض بالتجسس» وعند 
الإمام الأوزاعي ينبذ إليه على سواء أي يعلسم بسحب الأمان منه» ويؤمر مغادرة دار 
الإسلام والظاهر أن مذهب الحبابلة هو انتقاض أمان المستأمن بالتجسس قياسا على ما 
قالوه في الذمي لأن أمان المستأمن ليس بأقوى من أمان الذمي . 

ثالغا - سياسة الإجلاء إلى مناطق أخرى داخل بلاد المسلمين: 

قد تحد القيادة الحاكمة أن لامفر من اتخاذ القرار بإحلاء غير المسلمين أو ترحيلهم إلى 
أماكن أو أطراف أحرى من أطراف الدولة» تنبا للقلاقل أو أعمال الاضطراب أر 
العنف الي قد تؤثر سلبيا قي أمن المسلمين واستقرارهم. وقكشف المتابعة التاريخية لتطور 
الخبرة السياسية الإسلامية في صدر الإسلام عن بعض أسباب اتخاذ مثل هذا القرار وتحوله 
إلى سياسة عملية في الواقع المعاش. 


ا اک ا ی 
= البغي لا تنقض عهدهم. ذلك أن الذين ينضمون إلى البغاة الملسلمين من أهل الذمة م خرجحوا من أن یکونوا 
ملتزمين حكم الإسلام ثي المعاملاتء وأن یکونوا مسن اهل دار الإسلام» فلهذا لا ينتقض عهدهم بذللك 
ولكنهم منزلة أهل البغي فيما أصابوا تي الحرب لأنهم قاتلوا تحت راية البغاة فحكمهم فيما فعلوا كحكم 
البغاة". انظر: السرخحسي» مرحع سابق» ج۱۰» ص۱۲۸ 
() انظر ماورد في المرجع السابق» ص٠۲۲‏ ومايعدها. 
(۲) انظر: ما ورد قي المرجع السابق» ص٣۲۲‏ ومابعدها. 
(۳) انظر: المرحع السابق» ص۲۳۳. 

AY 


فقد يكون الإحلاء بناء على سياسة تشريعية أقرتها الأصول المنزلةء مشل التشريع 
الذي حاء في حديث "لا ييقى دينان في حزيرة العرب" » وفي رواية "لفن عشت 
لأخرحن اليهود والنصارى من جزيرة العرب لا يبقى فيها إلا مسلم" ‏ وقد ذكر أن 
عمر بن الخطاب تحرى الدقة في سند هذا الحديث» فما أن تبين له ثبوته عن النني صلى 
الله عليه وسلم حتى أحلى يهود رانء ويهود فدك» بعد أن تكررت اعتداءاتهم-حاصة 
من الأولين-على المسلمين ©. 

وقد يكون الإحلاء نتيجة نقض العهد يإعلان الحرب على المسلمينء وإعداد الجموع 
لقتالهم داحل بلادهم» كما فعل يهود بي النضير ويهود بني قريظة مع الرسول صلى ا له 
عليه وسلم» فأحلى يهود بي النضيرء وأقر يهود بي قريظة» ومن علیهم» فلما حاربوه 
بعد ذلك» قتل رجاهم» وقسم نسائهم» وأولادهم» وأمواهم بين المسلمين» إلا أن 
بعضهم احق برسول الله صلى الله عليه و سلم فأمنهم وأسلمواء ثم إنه أحلى هنود 
المدينة كلهم من بي قينقاع» ويهود بي الحارثة» وكل يهودي كان بالمدينة ©. 

وقد یکون الإجلاء نتيجة نقض العهد بقتل المسلمين» بعمل من أعمال الحرابة» فيرى 
الإمام المصلحة في إحلائهم» وذلك ما فعله عمر بن الخطاب مع يهود خيبر حين سلطوا 
بعض العناصر المعادية للمسلمين-من العلوج-على رحل من المسلمين وأمدوهم بالسلاح 
لقتله» فلما قتلوه عاونوهم بالمؤن والسلاح حتى هربوا إلى الشام» وعندها قرر الخليفة 
إحلاءهم *» وف رراية أنه أحلاهم أيضا لأنهم ألحقوا الأذى بعبد الله بن عمر لما حرج 
ومعه بعض الصحابة ليشرف على بعض أمواله و متلكاته» فأصابوه في يديه-وف رواية 
ري رحليه-فلما علم الخليفة بذلك» أعلم المسلمين به وقال "إن رسول الله صلى الله 
عله وسلم کان عامل يهود خيبر على أن نخرحهم إذا شئناء وقد عدوا على عبدا لله بن 
عمر.. نما بلخكم» مع عدوتهم على الأنصار قبل لاشك أنهم أصحابهم» ليس لنا هناك 
عدو غیرهم فمن کان له مال جخیبر فلیلحق به فإني خرج يهود فأخرحهم وقد أراد 
الیهود تذ کیره بعهد رسول الله لى الله عليه وسلم هنم وأنه کان يهزل عندما 


)١(‏ انظر: مزيدا من التفاصيل في المرحع السابق» ص٠۲۳‏ ومابعذها. 
(۲) انظر: الشوكاني» نیل الأوطارء مرجع سابق» ج۷» ص1۲ علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق؛ ج٤»‏ 
ص۰٥‏ . 
(۳) انظر: ابن الربيع» مرجع سابق» ج ص ۲۸۹-۲۸۹. 
)٤(‏ انظر: المرحع السابقء وأيضاء الشوكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق» ج۷» ض1۲. 
)٥(‏ انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج۲٠»‏ ص١۱۹.‏ وقال النووي "في هذا أن المعاهد أو الذمي إذا نقض 
العهد صار حربياء وجرت عليه أحكام أل الحرب» وللإمام سي من آراد منهم» وله ان على من أرادء وفيه 
أنه إذا من عليه ثم ظهرت عليه عاربة انتقض عهده» وإنما ينفع المن فيما مضى لا فيما يستقبل.. وكانت قريظة 
تي أمان» ثم حاربوا الي صلى الله عليه وسل وظاهروا قريشا على قتاله". انظر: المرجع السابقء وانظر أيضا 
ما أورده: ابن هشام» مرجع سابق؛ ج۳» ۱۱۲ وما بعدها. 
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توعدهم بالاجلاء فأنکر الخليفة عليهم ذلك» وأحلاهم 2 


وقد يكون الإجحلاء بناء على طلب أهل الذمة من إمام المسلمين» للتفرقة بينهم و بين 
من هم مثلهم» حتی لا يعتدي بعضهم على بعض» كما فعل نصاریى بي تغلب الذين 
زاد عددهم حتى بلغ أربعين ألفا فخافهم عمر بن الخطاب أن ميلوا على المسلمين» فلما 
ألقى الله بينهم العداوة والبغضاء والحسد والفرقة» جاؤوا ا-غليفة يطلبون إجلاؤهم» رغم 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان قد كتب ممم كتاب أمان يقرهم دون احلاي 
فاغتنمها الخليفة وأحلاهي ثم لا أرادوا أن يعدل عن ذلك رفض فلما ولي علي اين ابي 
طالب السلطة طلبوا منه العدول عن سياسة الخليفة الفاني فأبى» وقال إن عمر كان 


رشيد الأمر فلا أغير شيعا صنعه عر " ”. 


وييقى للباحث أن يورد بعض اللاحظات على سياسة الإحلاء بالمعنى السابق وأولى 
هذه الملاحظات أن سياسة الإحلاء لاتصدر عن إرادة اضطهاد أو ظلم أو تفرقة في 
المعاملة مع غير المسلمين» فليس في سياسة إحلاء غير المسلمين انتهاك لحقوقهم أو سلب 
لإنسانيتهم بحال» ولذلك فإن المصادر التاريخية تؤكد أن الخليفة الفاني لما أجلى اليهود 
عن فدك دفع لم تعويضاً مقابلا لأراضيهم ومتلكاتهم لأنهم م ينقضرا عهدهم مع 
السلمين» حين أنه لما أحرج يهود خيبر لم يعطهم شيا لنقضهم العهد مع المسلمين © 
على النحو الذي سبق تناوله. 

والملاحظة الثانية أن إحراج غير المسلم هو إحراج من أرض مسلمة إلى أرض أخحرى 
مسلمة» مالم يرتد محاربا للمسلمين» ومعنى ذلك أنه إذا كان قد حدث تغيير في موقع 
ومكان غير المسلم الذمي» فإن ذلك لا يستتبع تغيير المعاملة إلا في حدودها الشرعية. 

والملاحظة الثالثة أن سياسة الإحلاء قد تكون دافعا مقبولا في أمة ها الكلمة والسيادة 
في تدبير سياسات الأمم حوطاء أما في عصر الاستضعاف وما أصاب هذه الأمة من 
انتكاسة» فإن هذه السياسة قد تحتاج المراحعة» بل قد يكون في سیاسات اأخحری غيرها 
. الفاعلية والنفع الأكثر للمسلمين» حاصة وقد استطال غير المسلمين في بلاد كثيرة من 
بلادهم. : 


(۱) انظر: المرحع السابق»› ج٤»‏ ص۰۸٥»‏ وانظر أيضا: مسند آخمده مرحع سابق» جا ص۱۹. 
( انظر: علاءالدين علي المتقي» مرحع سابق» 1a‏ ص٦‏ 0۰۷-0۰ . 
(۳) انظر: ابن الدبيع»› فرحع سابق» .۲۸٦-۳۸ ٣۹ص 1a‏ 
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امطلب السادس 
التعرير و مرونة التصدي لتهديدات الأمن 

ان التعزير ليعطي الحاكم المسلم السعة والمرونة قي التعامل مع ماقد رتكب من 
محظورات شرعية لم يرد النص على عقوباتها قاطعا محددا في النصوص التزلةء بعيتث 
يستطيع الاستجابة الفورية هذه احظورات حتى لا تكرس واقع المفاسد لا الصاح قي 
ايحتمع المسلم» عا ينطوي عليه من تعد بشكل أو بآحر على أمنه» ولاشك أن الحديث 
عن التعزير متشعب الأبعاد» ومتعدد الزوايا ما يضيق احال بالاستفاضة فيه فقط ما يهم 
في هذا المقام هو بيان كيف يعد التعزير إحدى الوسائل الأساسية الي كفلتها الشريعة 
للتصدي لبعض تهديدات الأمن في احتمع المسلم» وهو ما يقتضي التوقف عند أمور 
أربعة.. : 


ene 


أولا - حقيقة التعزير: 

يشير لفظ التعزير في اشتقاقه اللغوي من مادة عزر إلى عدة معان منها اللوم والإعانةء 
رالمنع والرد والتعريف بالشيء» والتوقيف عليه والتأديب» والتنظيم» والتوقي والتقوية 
والنصرة. 

ومن الواضح أن لفظ التعزير من ألفاظ الأضداد» ورأصل مادة عزر في جميع هذه 
العاني المنع والصرف عن الشيء وقد وردت بعض مشتقات اللفظ في القرآن الكريم 
لتدل على معاني النصرة والتنظيم عا يمنع الأذى ويقوي الجحانب كماق قوله تعالى 
#إوعزرتوهم وأقرضتم | لله قرضا حسسنا.. )4 وقرله إفالذین آمنوا به وعزروه 
ونصروه.." » وقوله "لتؤمنو! با لله ورسوله وتعزروهی. 

أا شرعا فقد تعدد تعريفات التعزير» فهو عند البعض "العقوبة المشروعة على جناية 
لاحد فیها" *» وعند البعض الشاني هو "تأديب دون الحد من العزر بمعتى الرد 
والود ع" وعند آحرین هو" ارتکاب جناية ليس ها حدمقدر قي الشرع» سواء ٠‏ 
كانت ابلحناية على حق الله كارك الصلاة أو الصوم» ونحو ذلك أو على حق العبد بان 
أُذی مسلما بغير حق» بفعل أو بقول يمحتمل الصدق والكذب" ”» وعند البعض الخامس 


)١(‏ انظر مادة عزر لي: ابن منظور» مرحع سابق. 
(۲) للائدة/ ۱۲. 
(۳) الأعراف/ ٠١١‏ . 
)٤(‏ الفتح/ ۹. 
)٥(‏ انظر: ابن قدامة» المغيء مرجع سابق» ج۰۱۰ ص۷٤۳.‏ 
(1) انظر: ابن عابدین» مرجع سابق؛ ج۳)» ص۲٣۱‏ . 
(۷) انظر: الكاساني» مرجع سابق» ج۷» ص۷۳. 
fA‏ 


هو "تأديب على ذنوب م تشرع فيها الحدود" » ورغم التعدد في هذه التعريفات إلا 
أنها تتكامل في المساعدة على استخلاص بعض الدلالات المهمة لمفهوم التعزير. 

وأوها: أنه عقوبة شرعية» ذلك أن كونه تأديبا أو زجرا أو منعا من التمادي قي 
ارتكاب الحظورات فيما لا نص فيه لايعي أن الشرع قد ترك العنان لمن شاء أن يطابقه 
عا شاء وفتق مايراه» لأن سلطة تقدير عقوبة التعزير إن حرجت عن الشريعة تحديدا فلا 
محال خرو جها عن الشريعة مقاصد وغايات» هذا من ناحية» ومن ناحية أحرى فإن 
للتعزير حجيته الشرعية من القرآن والسنة» فضلا على ممارسات الصحابة حاصة من 
الخلفاء الراشدين > ومن ناحية ثالثة فإن الاحتلاف في تقدير عقوبة التعزير في حديها 
الأدنى والأعلى بالمقارنة بعقوبة الحد إنما يعود ساسا إلى احتلاف تفسير الدليل الذي 
استند إليه صاحب کل رأي» سواء کان منقولا من القرآنء أو مأثورا عن الي صلى الله 
عليه وسلم» أو مشهورا عن بعض الصحابة ”> ومن ناحية رابعة فإن المرادفة بين التعزير 
وبين السياسة الشرعية كما ذهب بعض الفقهاء- نما سيرد-يفرض في إحضاع التعزير 
لضوابط هذه السياسة» بحيث تحعل الصفة الشرعية ها تصادف موصوفا يستحقها. 

والدلالة الثانية أن السلطة الشرعية لا تطبقه في كثير من الأحيان إلا على ارتكاب 
حرعة من نوع خاص» أو بعبارة أخرى على ارتكاب معصية ها ماتها وخصائصها. 
ذلك ان المعاصي ثلاثة أنواع» أوهما مافيه الحد وقد تضاف إليه الكفارة كالسرقةء وغیر 


)١(‏ انظر: الماوردي الأحكام السلطانية» مرحم سايق» ص٣۲۳.‏ وانظر بعض التعريفات الأحرى المتشابهة 
في: د. محمد سليم العواء محاضرات التشريع» مرجع سابق» ص٩‏ 4ء د.عبدالكريم زيدان» أصول الدعوة» مرحع 
سابق» ص ۲۷۰» سید سابق» مرحع سابق» ج۲› ص۹۸٤۰‏ عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي» مرجع سابق 
ج ص1۸49 . 
(۲) انظر تفاصیل التعزير في: د.العواء حاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص1٤‏ ومابعدها» سید 
سابق» ج٣‏ ص۹۷٤-۱۹۸.‏ 
)٣(‏ احتلف في مقدار التعزير فذكر الكاساني أن لا حلاف بين الحنفية أنه لا يبلغ التعزير الحد لما روى في 
الحديث "من بلغ حدا ني غير حد فهو من المعتدين" إلا ن أبا يوسف صرف الحد المذكور ني الحديث على 
الأحرارء وزعم أنه الحد الكامل لا حد المماليك لأن ذلك بعض الحد وليس بحد كامل؛ ومطلق الاسم ينصرف 
إل الکامل في کل باب ولأن الأحرار هم المقصودون في الخطاب وغيرهم ملحق بهم فيه»ء انظر: بدائع 
الصنائع» مرحع سابق» ج۷» ص٤1»‏ وذكر الصنعاني أن الأصل ني مقدار التعزير حديث "لا جلد فوق عشرة 
أسواط إلا ني حد من حدود الله تعالى "وقد ذهب إلى الأحذ بالحديث الليث وأحمد وإسحاق وجماعة من 
الشافعية وذهب مالك والشافعي وزيد بن علي وآخحرون إلى جواز الزيادة في التعزير على العشرة؛ ولكن لا 
يبلغ أدنى الحدودء وذهسب القاسسم والمادي إلى أن يكون التعزير في كل حد دون حد جنسه. وقدغلق 
الصنعاني بأن أصحاب المذاهب لم يكن همم دليل إلا فعل الصحابةء وأن فعل بعنض الصحابة ليس بدليل ولا 
يقاوم النص الصحيح» ولو بلغ حديث "لا جلد فوق عشرة أسواط" الشافعي لقال به» لأنه قال إذا صح 
الحديث فهو مذهي» كما أن الحديث م يبلغ مالکاء ولو بلغه ماعدل عنه» ومن ثم فقد وحب على من بلغه 
الحديث أن يأخحذ به. انظر: سبل السلام» مرجع سابق» ج٤»‏ ص۸٤-4٩‏ » وانظر ما أورده الشوكاني في نيل 
الأوطار» مرجع سابق» ج۷» ص۸٤‏ ۱۵۱۱ء وانظر أیضا: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص۸٤۲.‏ 

۸٦ 


ذلك من جرائم الحدود والقصاص والديةء والأصل في هذا النوع من المعاصي أن عقوبة 
الحد تعن فيه عن التعزيرء لكن إذا اقتضت المصلحة العامة أن يتمع التعزير والحد فلا 
بأس» وهذا هو اتحاه المذاهب الأربعت والنوع الثاني ما فيه الكفارة ولاحد فيه كالوطء 
ثي رمضان وي الإحرام» وقد احتلف الفقهاء ني جريان التعزير ي هذا النوع من المعاصي 
فرأی البعض أن لا تعزير فيه اكتفاء بالكفارة» ورأی آحرون» رأيهم الأرحح انه لا جوز 
أن يجتمع مع الكقارة التعزيرء والنوع الفالث ما لاحد فيه ولا كفارة» الشروع في 
السرقةء وأكل الميتةء وهذا النوع من المعاصي لا عقوبة عليه إلا التعزير “. 

والدلالة الثالفة: أن التعزير تأديب إصلاحي» فصفة الإصلاح لا تنفصم عنه أيا كان 
شكل التأديب الذي يستنبطهء ذلك أنه إذا كان مشرعا فيه استخدام الوعظ والتهديد 
والتوبيخ» والحبس» والصلب» والقتل والغرامة» والتشهير» والنفي» والضرب والتحريق» 
فكل عقوبة من هذه العقوبات رغم احتلاف طبيعتها ودرحة الزحر فيها مقصود منها 
تصفية المعصية بتوقيع الحزاء الدنيوي عليها » إما ليعود من ارتكبها ليكون عنصرا 
صالخا بعد تعزيره» أو لبتزه من الجحتمع إن لم يكن نمة تعزير سوى ذلك وذلك بعض 
نصرة المسلم الظا لم في حديث "انصر أحاك ظالما ومظلوم" ". 

والدلالة الرابعة أن اتساع نطاق عقوبة التعزير يضفي على السياسة الحنائية الإسلامية 
صلاحية استيعاب ما قد يتجدد من أفعال إحرامية بقطع النظر عن زمانها ومكانهاء وهذا 
اهميته من جهة أن حرائم الحدود معدودة لا تجاوز سبعا في أوسع الأقوال» وأربعا ف 
أضيقهاء وحرائم القصاص هي حرائم الاعتداء على النفس بالقتل أو الحرب أو الضرب» 
وما وراء هذه الحرائم فعقابه يدحل في نطاق التعزير ™ فكأن التشريع الحنائي الإسلامي 
محاصر ابحرعة ويردعها لي أي صورهاء وبذلك يستقيم أن الجتمع المسلم باستقامة 
وتکامل أدوات ووسائل التصدي لمصادر الجحرمة. 

والدلالة الأخيرة أن تعدد أشكال عقوبات التعزيز يلازم تعدد درحاته» فمن استحق 
الضرب يضرب» ومن استحق الحبس يبس» ومن أنى غير ذلك يعاقب حسب جرمه» 
وهکذا تلاحق الجرعة لي كافة صورهاء وهذا يؤكد صدق مقولة "إن التعزير هو أوسع 
آنواع العقوبات نطاقا في الفقه الحنائي الإسلامي» وهو لمرونة قواعده من أصدق الأدلة 
على صلاحية احانب الحنائي ني الشسريعة الإسلامية للتطبيق في عصرنا هذاء وني كل 


(۱) أورده عبدالقادر عودة» التشريع الحنائي» مرحع سابق» ج۱» ص۰ ٠۳۳-۱۳‏ وانظر أيضا: سيد سابق 
مرجع سابق؛ ج۲ ص۹۷٤.‏ 
(۲) انظر ي اُشکال عقوبات التعزیر: خطوط ابن نضجیم» مرجع سابق» ص۲۸۳ (أ) ۲۸٤-‏ (أ)» مخطوط أمين 
دده افندي» مر حع سابق» ص۷٤-۲٥»‏ ابن قدامة» مرجع سایق» ج۰۱۰ ص۸٤۳.‏ 
(۳) انظر: تعليق الأصفهاني على الحديث في مادة عزر ثي المفردات» مرجع سابق» ص .٠٠۳‏ 
)٤(‏ انظر: د. العوا» حاضرات في أصول التشريع» مرحع سابق» ص٥٤‏ . 

AY 


العصور ۳ 
النقطة الثانية: التعزير والسياسة الشرعية 


فرق بعض الفقهاء بين المعنى العام للسياسة الشرعية من حيث كونها القيام على أمر 
السلمين عا يصلحهم في الدنيا والآحرة» وبين المعنى الخاص ها من حيث كونها مرادفة 
للتعزير"» ولذا عطفوا أحدهما على الآحر لبيان التفسير» وذكر ابن غابدين مايفيد أن 
من الفقهاء من اقتصروا على إطلاق أحدهما دون ذكر الآحرء عا يدل على نفس 
المعنى"» والسياسة الشرعية المرادفة للتعزير لا تعدو أن تكون-كما عرفها في حاشيته 
"تغليظ جناية لها حكم شرعي حسما لادة الفساد.. أنها داحلة تحت قواعد الشرع وإن 
لم ينص عليها بخصوصها. فإن مدار الشريعة بعد قواعد الإبعان على حسم مواد الفساد 
لبقاء العا ل" 0 


ولاشك أن الربط بين السياسة الشرعية والتعزير على ساس الزادف يعن من ناحية 
أولى ضرورة عدم اخلط بين العنى العام للسياسة الشرعية والمعنى الخاص هاء ذلك أن 
التعزیر کمعنی حاص لا يعدو وأن يكون جزءا من مقتضيات المعنى العام» وهو القيام 
على أمر المسلمين عا يصلحهم في الدنيا والآحرة-كما سبق-وهذا يتحقق بكافة الوسائل 
الشرعية» والتعزير بعضها» وقصر السياسة الشرعية عليه فقط فيه تضييق لمعناهاء 
وتضييق لمقاصد الشرع منها ومنه» وقصور إدراك العلاقة بين السياسة والدين في شريعة 
الإسلام. 

ومن ناحية ثانية فإن استعمال التعزير والسياسة الشرعية مرادفين يؤكد أن مسؤولية 
الحاكم المسلم ني العمل بالتعزير كمعنى حاص للسياسة الشرعية هو حزء لايتحزء عن 
مسؤوليته في العمل المقتضي المعنى العام هاء ويأتي دور القضاة في تنفيذ السياسة الشرعية 
ليس أقل أهمية من دور الحكام في ذلكء وإن كان بعض الفقهاء م يروا العمل بالتعزير 
لغير الحاكم إلا لثلاثة الأب لولده» والسيد لرقيقه» والزرج لروجته ” أما الذين أباحوا 


)١( -‏ انظر: المرحع السابق. 
)"( انظر: ابن عابدین» مرحم سابق»› ج ص .۱٣۲‏ 
)٣۴(‏ انظر: المرحع السابق. 
)٤(‏ انظر: المرحع السابق. 
(ه) ويقع التعزير في تحقيق المصلحة العامة على ضربين؛ إذا ارتكب فعلا ماعس هذه المصلحة أو النظام العام؛ 
أو إذا وحدت حالة توذيها أو النظام العام» وحاية نظام الجماعة المسلمة أو صوالحها العامة تقتضي نصوصا 
مرنة تلائم کل وقت وآٺ» وكل ظرف حال» وليس أكثر ني ذلك من هذا الذي جاءت به الشريعة؛ لأن من 
استطاع أن يفلت من النصوص القاطعة لن يستطيع أن يفلت من التعزير. انظر: مزيدا من التفاصيل لي: 
عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي» مرجع سابق» جا؛ ص۰١۱٠‏ ومابعدها. 
)٦(‏ انظر ما أورده الصنعاني في سبل السلام» مرحع سابق» ج٤“‏ ص ٥۲-١۱‏ 

AA 


العمل للقاضي بالتعزير فقد أوقفوا ذلك على ما حرى عليه العرف والاصطلاح 
والتنصيص في الولايات . 

النقطة الثالئة: التعزير ومصدر التجريم في الجتمع المسلم: 

قد يبدو أن ما تعطيه الشريعة من سلطة للحاكم المسلم أو سلطات الدولة المختصة 
لمواحهة عناصر الإحر ام يعارض القاعدة العامة الي مقتضاها أن سلطة التحريم والإباحة 
من السلطات الي بملكها في نظر الإسلام الله سبحانه وتعال» ما يؤدي إلى ازدواج في 
مصدر التجريم داحل اجتمع المسلم» وهذا غير صحيح من أكثر من حهة. 

أولاها أن التكليف الأساسي الذي تدور حوله واحبات الحاكم المسلم والجحماعة 
الملسلمةء والفرد المسلم هو حفظ المصال الأساسية الي تقررها الشريعة أو الي لأجلها 
أنزلت الأحكام متعلقة بحفظ الأمور اللخمسة الدين» والنفس» والعقل» والنسل» والمال» 
وقد قرر الفقهاء أن للحاكم سلطة العقاب على أي اعتداء على أي منهاء وقد تكون 
هذه السلطة تنفيذية .ععنى تطبيق أحكام حددة كما في جرائم الحدود والقصاص» وقد 
تكون تشريعية وتنفيذية .مععنى الاحتهاد لتحديد العقاب أولا ثم السعي إلى تطبيقه ثانياء 
سواء كان الفعل الإحرامي محددا في الشريعة ولكنه بلا عقوبة» أو كان من الأفعال 
الضارة بالحماعة» ورأى الحاكم المسلم ضرورة تجرعه» ومن ثم معاقبته . 

وثانيها أن سلطة الحاكم ني التحريم تدحل في نطاق الأمر بالمعروف والنهي عن 
النكر» فهي تنفيذ لأمر إي صريح "كتتم حير أمة أحرحت للناس قأمرون بالعروف 
وتنهون عن المنك " ”) ومن مقتضيات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» أن يترك هذا 
الحاكم مزيد من السعة خارج النصوص الحدودة في القرآن والسنة مجحابهة الجريمة» وهنا 
لايصح الادعاء بأن سلطاته في ذلك مطلقة» لأنه لا يعاقب إلا على فع إحرامي» ولا 
يعاقب عليه إلا بجتهدا لي تنزيل الأصول المنزلة عليه . 

وثالثها أن القرآن والسنة ل يتعرضا بتفصيل لكافة شكال الأفعال الإجرامية في كل ٠‏ 
زمان ومكان» وإنغا تعرضا لبعضهاء» ومن ثم فإذا استجد من هذه الأفعال شيء فليس 
هناك إلا مسلكان للتعامل معهاء أحدهما تعطيل القدرة على تقويضها بحجة أن الأصول 
النزلة م تشرع ها عقوبات» وهذا حرج وتضييق لي فهم هذه الأصول» وقصور بها عن 
حكم الزمان والمكان بإطلاقء أو تفجير القدرة الاجتهادية لمواجهتها عا لا يتعارض مع 


(1) انظر مخطوط ابن نجیم» مرجع سابق» ص۸۲ ۲ب ومخطوط آمين دد مرحع سابق: صا ٤‏ . واتظر أيضا: 
ابن عاہدین» مرحع سابق» ج‘ ص۱۹۴ . 
(۲) انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع» مرحع سابق» ص٣۷.‏ 
(۴) آل عمران/۱۱ 
)٤(‏ انظر: العواء محاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص٤‏ ۷. 
£۸۹ 


نصوص الشريعة العامة وقواعدها الكليةء وهذا حفظ اء وحفظ للمجتمع الذي يسغى 
إلى ضبط منهجه وح ر كته على أساسها. 

ورابعها أن التعزير كما سبق من السياسة الشرعية في معناها العام» فإذا ما قيدت 
حركة الحاكم المسلم-باعتباره المسؤول الأول عن استقامتها-في استعمال كافة ما يصلح 
هذه السياسة ما في ذلك التعزيرء فقد فتح باب للمفاسد في ايحتمع المسلم ودرء 
المفاسد-بالتعزير وبغيره-مقدم على حلب المصاح. 

النقطة الرابعة / بين التعزير والحد في التصدي للجرية: 

رغم تكامل التعزير والحد-على اختلاف أنواعهما-في احتلال مكانة هامة قي 
التشريع الجحنائي الإسلامي» إلا أنه مة مناح للتفرقة بينهما. وقد ذكر الفقهاء منها: 

١ ٠‏ أنه إذا انفرد التعزير بحق السلطنة وحكم التقويم ولم يتعلق به حق آدمي حاز 
لولي الأمر أن يراعي الأصلح قي العفوء أو التعزير» ولو تعلق بالتعزير حق لآدمي كالتعزير 
في الشتم والمواثبة ففيه حق للمشتوم» والمضروب» وحق السلطنة للتقويم والتهذيب» فلا 
يجوز لولي الأمر أن يسقط بعفو حق المشتوم والمضروب» وعليه أن يستوفى له حقه. فإن 
عفا المضروب والمشتوم كان ولي الأمر بعد عفوهما على خياره في فعل الأصح» فإن 
تعافوا عن الشتم والضرب قبل الترافع إليه سقط التعزير الآدمي» واخحتلف ثي سقوط حق 
السلطان عنه والتقويم بين مؤيد لذلك ورافض له. أما في الححد فلا تجوز الشفاعة» ولا 
حال للعفو ما دامت قد بلغت السلطة المحتصة بتطبيق عقوبته. ٠‏ 

۲- أن التعزير يوحب الضمان لا نتج عنه من التف وذلك عند الشافعيةء أما عند 
مالك وأبوحنيفة لم جب الضمان» وذكر ابن قدامة الحنبلي أنه عقوبة مشروعة للردع 
والزحر فلم يضمن ما تلف بهاء أما الحد فلا ججال لضمان ما بحدث عنه من تلف لأنه 
عقوبة مقدرة. 

٠‏ ۳- أن الفقهاء احتلفوا في واحب الأئمة قي العمل بالتعزير رغم أن الشريعة عطست 
هم سلطانا في ذلك فقال مالك وأبوحنيفة أنه واحب إذا رآه الإمام» وقال الشافعي 
ليس بواحب» وذكر الحتابلة أن ماكان منه منصوصا عليه كوطء الحارية المش ركة» 
وحارية امرأته فقد وجب امتثال الأمر فيه» ومام يكن منصوصا عليه إذا رأى الإمام 
الصلحة فيه أو علم أنه لا يتزجر به فقد وحب» لأنه زحر مشرو ع لحق الله تعالى» أما 
في الحدود فقد اتفقوا على واجحب الأئمة قي إقامتها. 


-٤‏ أن التعزير تأديب يتبع المفاسد وقد لا يصحبها العصيان في كثير من الصور كما 
حدث في نصر بن حجاج وابن عمه» أما الحدود المقدرة فهي لاتوجد في الشرع إلا في 


معحصبة. 


۰ 


ه~ أن تخيير الإمام في نوع العقوبة يدحل في التعازير مطلقاء ولايدحل في الحدود ' 
إلا في الحرابة» على احتلاف الآراء في ذلك ما ورد سابقا عن العقوبات فيها. 

-٦‏ ان التعزير 4ختلف باحتلاف الأعصار والأمصار» فرب تعزير في عصر يكون 
إکراما تي عصر آخحر» ورب تعزير ي بلد يكون إكراما في بلد آخر» لكن الحدود لا 
تختلف باخحتلاف الأعصار والأمصار. 

۷- ان التعزير يختلف باحتلاف الحاني والبجي عليه والحناية» وقد نقل ابن فرحون 
عن ابن قيم الحوزية مايفيد ذلك » أما الحدود فلا تختلف باحتلاف أحوال فاعلها . 


(۱) انظر نص هذا النقل أورده د. أحمد فتحي بهنسي» مرجع سابق» ص۷۷. 
(۲) انظر نواحي هذه الفروق لي: الماوردي» الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص۲۳۹-۲۳۱» ابن قداسةت 
مرجع سابق؛ ج۱۰ ص۸٤۳۹۹-۳»‏ وخطوط ابن نیم مرحع سابق» ص۲۸۳ (آ) - ۲۸٤‏ (ب)» امین 
دده» مر حع سابق» ص »٥ ٤-٤۸‏ ابن فرحون» مرجع سابق» ج۲» ص۱۲۰ ومابعدها. 

4۹۱ 


الفصل الثاني 
الأمن وحركة التعامل الخارجي 

يجيء الأمن في ح ركة التعامل الخارحي ليكمل ماسبق البدء به عن موقعه لي حركة 
التعامل الداحلي» رغم مابينهما من احتلاف في العناصر الفاعلة» والأدوات» والإطار 
النظمي» والبيئة وكل ذلك لابد أن يلقي بظلال تأثيره على الممارسات الناتجة عن الح ركة 
في كلا التوحهين» ورغم ذلك تأبى طبيعة التشريع الإسلامي إلا أن يكون رداؤها-أي 
الح ركة-القيمي واحدا. وهذه الملاحظة ها أهميتها خحاصة في ضبط التعامل الخارجي» 
لأنه يفترض تفاعل ابجتمع المسلم مع جتمعات أحرى قد تتباين مواقفها منه» وقد لا 
تتورع عن تحطيم أية قيمة في تعاملاتها معه» ولأحل أن لا ينساق المسلمون وراء هذا 
التحلل القيمني كان إلزامهم من أعلى-أي من الشرع-بارتداء الرداء القيمي» إن لي 
صياغة المباديء الي يستند إليها الأمن خارجياء أو في وحهاته» أو في مصادر الخطر الي 
قد تهدده» أو في وسائل التصدي ها. 


وهذا التميز الإسلامي يدحل في عداد مفقودات التعامل الدولي المعاصرء ومظاهر ' 
ذلك عديدة فمنذ إعلان الانتصار للقوة عند رواد الفكر الواقعي» ومنذ سيادة منطقها 
كسند للشرعية في تصرفات كثير من الوحدات الدولية» والعالم تستبد به دواعي 
الاضطراب والتهديدء الي بلغت قمتها مع قيام الحربين العالميتين الأولى والثانية» ثم إن 
لغة المصال القومية الي تتحدث باسمها كثير من الدول-وإن نم تظهرها مباشرة- لم تعد 
تدع جحالا للثبات على المبداً القيمي بل سارت القيم وراء الصاح» حتى فرغت من 
مضامينها الأحلاقية» ويأتي فشل المنظمات الدولية سواء العالمية» أو الإقليمية كدليل آخر 
على تحطيم الحدار القيمي في التعامل الخارحي» بعد أن حكم أعضاء هذه المنظمات 
أنفسهم-بحثا عن حلول لمشكلاتهم الأمنية- لا م يجدوا عندها خرجا-دون أدنى قيدء إلا 
ما بملكون من قوة ومدى ما يتيحه هم الظرف الدولي من حرية التصرف في استعماهاء 
ليس قوة السلاح فقط» ولكن قوة الحفاظ على أمنهم بشتى الطرق. 

وقبل الدحول في تفاصيل هذا الفصل ينبغي ملاحظة أن الباحث لايعرض خلاله 
لنظرية العلاقات الدولية في الإسلام» ذلك ليس هدف التحليل هناء ولايتسع له المقام» 
وما يرمي إليه الباحث هو رؤية الأمن في هذه العلاقات» أو معنى أدق التنظير له من 
خلال علاقات الجحتمع المسلم بغيره» وبالتالي فسوف يتم التعرض ها بالقدر الذي يفيد في 
إبراز وتوضيح هذا التنظير. 


المبحث الأول 
مباديء الأمن في التعامل الخارجي 

ينطلق ابجحتمع المسلم لتحقيق أمنه خارجيا من مباديء واضحة لاتقل في أهميتها 
وضرورة ضبطها لحر كته ني التعامل الخارجحي عن مثيلاتها من المباديء الي تحكم حركته 
لتحقيق أمنه داخليا. وبمكن القول بناء على ذلك أن من بحموع كلا النمطين من 
امباديء تؤسس القاعدة العامة للتعامل السياسي المسلم دون ازدواج أو تناقض قي 
وجهتیه. 

المطلب الأول 
تأسيس علاقة المسلمين بغيرهم على نشر الدعوة 

استغرقت قضية أصل علاقة المسلمين بغيرهم-ولازالت تستغرق-حيزا هاما ف فكر 
الباحثين المسلمين» حتى غدا البحث فيها أساسا لمعظم من تحدثوا عن العلاقات الدولية» 
أو العلاقات الخارجية في الإسلام» وبين عرض الرأي» و الرأي الآحر ضيعت معام 
القضية» واستهلكت في جدال فقهي متشعب المناحي» من هنا فإن محاولة الوصول إلى 
خحطوط عامة تحكم أصل علاقة المسلمين بغيرهم ها أهميتها العلمية و العملية وهذاما 
دعا الباحث إلى الوقوف أمام هذه القضية من زوايا ثلاث. 

الزاوية الأولى: أهمية وضع الخطوط العامة في هذه القضية: 

وت زكيها عدة اعتبارات» فوضع هذه الخطوط لم يعد في حاجحة إلى مزيد من الرف 
الفكري أو الاحتلاف المذهي. 

إن عدم حسم هذه المشكلةء أو الاتفاق على كلمة حامعة بشأنها هو الذي أوقع 
كثيرا من قيادات المسلمين في حطأ الاجتهاد الشخصي لتصور أصل هذه العلاقة فإذا بهم 
يتوزعون شيعا وأحزاباء فدحل بعضهم في علاقات لا تتفق ومصاح المسلمين» 
واستضعف بعضهم بفعل التحلف فقبل ما فرض عليه من علاقات غير متكافئة مع غيره 
وقطع بعضهم علاقاته بأمثاله من المسلمين في الوقت الذي حرص فيه على إزالة ما يعكر 
يکشف عن تناقض کبير مع قيمه وأحکامه في كثير من الأحيان. 

ثم أن وضع الخطوط العامة لأصل العلاقة مع غير المسلمين يتيح للدارسين والباحثين 
المسلمين الفرصة لإعادة النظر في كثير من المقولات والآراء ال قدمت اجتهادا تي هذا 
ابجال» ومن يدري فقد يساعد ذلك على تشجيع هؤلاء الباحثين ودفعهم إلى مزيد من 
الاجتهاد في صياغة مباديء العلاقات الدولية في المفهوم الإسلامي» هي أحد حقول 
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المعرفة السياسية الإسلامية المهملة. بل والمتخلفة رغم عحاولات الكتابة فيه» إذ ماقورن 
بنظريات ومنأهج تحليل العلاقات الدولية قي المنظور الغربي. 

كذلك فإن التوصل إلى هذه الخطوة الهامة يشكل التزاما على قيادات الأمة وشعوبهاء 
فإذا عرف أصل علاقاتهم بغيرهم-وهو لابد ألأن يكون واحدا اتساقا مع عقيدة 
التوحيد» وإن تفرعت عنه مباديء تفصيلية تحكم تنفيذه. 

من هنا يصير من حق غير المسلم مطالبة المسلمين ما أظهروه من أصل لتعاملهم بل 
ويحق له حاكمتهم إلى هذا الأصل ومقاضاتهم من خلاله. 

ويرتبط .عا سبق أن وضع تصور عام لأصل علاقة المسلمين بغيرهم يقيم الحجة 
بالمقابل على هؤلاء الغير إذا ما انتهج أي منهم سياسة تخالف ما أظهره المسلمون من 
قواعد للتعامل معهم» أو ماطالبوا الغير من إقامة علاقاته معهم على أساسه»ء وإذا كان ٠‏ 
لغير المسلم الحق في مطالبتهم ومقاضاتهم وفق ذلك فإن للمسلمين الحق بالمقابل في 
إظهار غيرهم الاتساق مع ما أعلنوه» بل ويصير مم الحتق كذلك في مقاضاته بناء عليه. 

وفضلا على ذلك فإن وحود هذا التصور سيؤدي إلى تطبيع العلاقة بين السياسة 
الداحلية والسياسة الخارجحية في الحتمع السياسي المسلم ومتطلبات تأصيل العلاقة» عا 
يحدث التكامل بينهما ومن ثم التكامل قي أهداف حر كة التعامل الدولي» أما غياب هذا 
التأصيل أو تمييعه حسب متطلبات الحال والمواقف» أو إحداث التناقض فيه فمآله قطع 
عرى الصلة بين وحهي التعامل السياسي» بحيث يبدو وحهه الداحلي في صورة محتلفة 
عن وحهه الخارحي» ليظهر من خلاهما الجتمع المسلم وكأنه مزدو ج الشخصية والموية. 

اأراوية الثانية: ملاحظات عامة على الدراسات التي تعرضت للقضية: 


لايود الباحث الدحول في تفاصيل الدراسات الي تعرضت للآراء الي قيلت في أصل 

علاقة المسلمين بغيرهم» فقد درجت هذه الدراسات -أغلبها-على ذكر رأيين مشهورين 
في هذا الشأن»ء أحدهما بي أصل العلاقة على مباديء السلم» والآحر بناه على مباديء 
الحرب» وقد استند كل رأي علىبعض الحجج» وقناعة الباحث أن تكرار هذين الرأيين 
وحججهما لاحاجة إليه» بعد أن كفته هذه الدراسات مؤنة هذا الدورء وإن كان ذلك 
ل جب رة الاقراب مها © لكر اقظرة لأر فة إل كر ن هده الدرامتاتة 


- ٥٤ص‎ »٠ج انظر: بعض هذه الدراسات في: مقدمة تحقيق كتاب الشيباني» السير الکبير» مرحع سابق»‎ )١( 

1Y‏ د/عبدالوهاب حلاف» السياسة الشرعية› مرحع سابق» ص٤٦-‏ ٤۸ء‏ د. محمد طلعت الغنيمي»› قانون 

السلام في الإسلام» محاضرات غير منشورةء ألقيت على طلبة دبلوم الدراسات العليا بقسم القانون العامة» كلية 

الحقوق» جامعة الاسكندرية» ۱۹۸۷» ص۹١-۲1»‏ د. جمال الدين محمود» الإسلام وقضية السلام والحرب» 

القاهرة: اجحلس الأعلى للشؤون الإسلامية ٠‏ ۱۹۸» ص١٣-٠۴»‏ د.عارف خليل أبوعيد العلاقات الخارجحيةء 

مرجع سایق» ص۲۷۳-٤۲۸»‏ د. حدجة أحمد أبوأتلة» مرحع سابق» ص۱۲۲-۱۱۱١ءد.حامد‏ ربيعء الإسلام- 
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تسمح بإيراد عدة ملاحظات عليها. 

وأولى هذه الملاحظات غابة الطابع الدعائي الإنشائيء» الأمر الذي أغرق كثيرا منها 
ثي متاهات الاختلافات الفقهية الكثيرة» وأوقعها ي شرك إيراد الآراء دون قحيص 
حقيقتها أو مصادرهاء أو اختيار التناسق في عرضها من عدمه» والتكرار بحيث يكاد 
یکون ما أوردته بعض الدراسات من آراء هو نفسه ما أوردته دراسات أُخرى. 

الملا حظة الثانية أن الاحتيار الغالب بين الرأيين اللذين قيلا قي أصل العلاقة بين 
الملسلمين وغيرهم كان لصاح من قالوا بالأصل السلمي في العلاقةء وكان هذا الاختيار 
عادة مايتم-إلا نادرا-بنقض حجج الرأي الآحر» دون مناقشة حجج الرأيين معاء أي أنه 
نادرا ماكانت تقوم المقارنة المنهاحية بين الحجج» للخلاص إلى رأي منهاء والملاحظة 
الثالثة الانتصار للواقع المتردي» كان أحد المبررات الى ساقت البعض إلى تفضيل خيار 
السلام كأصل للتعامل الدولي ثي اهوم الإسلامي» تبريرا لفشل بعض السياسات أو 
رغبة لي إعلان الاستناد إلى الشريعة ولو مظهرياء أو سعيا إلى اكتساب موافقة الأمة على 
بعض القرارت أو محاولة لإججاد منفذ يبيح الدحول ي علاقات غير متكافقة مع غير 
المسلمين» ولو كانوا ممن مردوا على الكفر بالإسلام وقتال المسلمينء واحتلال أراضيهم 
ولعل ماصدر عن بعض العلماء الرسميين من أباحة علاقات السلم والصلح مع اليهود 
يدحل في هذا القبيل بصورة مياشرة خاصة بعد قياس الصلح معهم على صلح الحديبية في 
صدر الإسلام. 

والملاحظة الرابعةء التجاء البعض في تكييف المسألة إلى لي أعناق بعض النصوص 
امنزلة» ولو كان لي مضمونها ما يخالف ما أورده من حجج» وهذا أمر كان متوقعا 
مادام الرائد لدی هؤلاء هو الانتصار للرأي» ولو کان بتشویه وجوه الحقائق وتفسير 


= والقوى الدولية» مرجع سابق» ص ٠٠۲-۹۴‏ مقدمة ترجمة د. محمد يدا لله» دولة الإسلام» مرجع سايق 
ص4-۷ د. يجيد خدوزي» الحرب والسلام» ص ۷۹-۷١‏ محمد أبو زهرة» نظرية الحرب في الإسلام» القاهرة 
ابجحلس الأعلى للشؤون الإسلامية» ١٦۱۹ء ۳٠-۲۸‏ الشيخ فيصل مولوي» الأسس الشرعية للعلاقات بين 
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العربي» ٤4‏ ص۳۲ ومابعدهاء د. وهبة الزحيلي» العلاقات الدولية في الإسلام» بيروت: مؤسسة الرسالة 
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cit., p.10-19, Afzalur Rahman, op. cit., pp. 342, Majid Khadduri, “The Islamic‏ 
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الأحكام الشرعية كما يفرض فقه الواقع» وقد جاءت فتوى البعض بشأن إباحة التعامل 
مع اليهود مليئة .عغالطات من هذا النوع» وهذا رأي سبق إليه بعض علماء المسلمين» ممن 
تصدروا لقضية الصلح والسلام مع اليهود بالدراسة والتعليق “. 

والملاحظة الخامسةء الميل إلى تسفيه الرأي الآحر بفعل الانتصار للرأي ”" ولو كان 
في الرأي الآحر منطق مقنع وحجة دامغة» وهذه آفة أحرى من آفات تبادل الحوار بين 
علماء المسلمين» مع أن الأمر بتبيين حقائق الأمور ما أمر الشرع به "فتبينوا أن تصيبوا 
قوما بجهالة فتصبحوا على ما فعلتم نادمين" ". 

الزاوية الفالفة: ضرورة إعادة النظر فيما قيل عن أصل العلاقة: 

الواقع أن ما يدفع الباحث إلى المطالبة بإعادة النظر فبا قيل عن أصل العلاقة بين 
المسلمين وغيرهم- السلم» أو المحرب- هو قناعته بأن ثمة رأيا آحر ينبغني أحذه في 
الاعتبارء لأنه قد يشكل حلقة الوصل بين الرأيين التقليديين في هذه المسألة» بشكل قد 
ينهي أو يضيتق فجوة الجحدل حول أمر لا ينبغي الاحتلاف فيه بين علماء الأمة وقيادتها. 

ونقطة البداية في هذا الرأي هي أن الملسألة لالجب أحذها بهذا التحديد الجامد 
القاطع» فإما سلم أو حرب» ولاثالث بينهماء وكأن المسلمين إما اأصحاب رايات بيضاء 
تستتر حلفها أياد متدة لتصافح كل من يقابلها باسم السلام» سواء دحل في الإسلام أم 
م دحل فیه» أو أصحاب سيوف مسلولة» تستتر من ورائها أياد تمتد لتقطع رقاب 
الناس» مالم يسلمواء إن النظر هنا يجب أن يمتد إلى المنطلق الذي يستتر من خلفه كل من 
السلم أوالحرب أو الذي يفرض أحدهما دون الآحر» وهذا المنطلق في رأي الباحث إا 
هو نشر الدعوة إلى الله تعالى بعالمية منطقها لإقل يا أيها الناس إني رسول ا لله إليكم 
جيعا4“ وما أرسلناك إلا كافة للناس بشيرا ونذيرا ي“ وتكليف الأمة بالقيام 
نشرها إولقكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون با لمعروف وينهون عن الغكر 
وأولئك هم المغلحون)”» واعتبارها من أفضل أعمال المسلم اإومن أحسن قولا تمن . 
دعا إلى ا لله وعمل صالخا وقال إنني من المسلمين)) ولا يفرض منطق الدعوة إلا 


(۱) انظر رأي د. محمد سليم العوا في هذا الشأن» وما أورده من فتاوى عن حدود الصلح والسلام مع 
إسرائيل» وحاصة فتوى الشيخ حسن مأمون» مفيي الديار المصرية السابق» وفقوى الأزهر الصادرة في 
۰م ۱۹٩٩‏ م» في المرحع السابق» ص ٠۹۹-۱۹۱‏ 
(۲) انظر على سبيل المثال ما ورد في: د.عارف خليل؛ العلاقات الخارجية» مرحع سابق» ص ٠۲۸٤-۲۸۰‏ 
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(ه) سبا/ ۲۸. 
)٦(‏ آل عمران/ .۱٠١ ٤‏ 
(۷) فصلت/ ۳۳. 
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جو تسوده الحكمة والموعظة الحسنة ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادهم بالتي هي أحسن) والقول الحسن لإوقولوا للناس حسنا)”» لإوقل 
لعبادي يقولوا التي هي أحسن ان الشسيطان ينزغ بينهم إن الشيطان كان للإنسان 
عدوا مبیناه"» ولين الحانب لإفبما رحمة من الله لنت هم ولو كست فظاً غليظ 
القلب لانفضوا من حولك4» وغير ذلك ما يلزم لتوصيل الدعوة إلى حيث يؤمن 
الناس بالتوحيد» أو يرفضونهء أو يقبلون ما يفرض من التزامات مقابل الثبات على 
دینھ“)» وهكذا تصير الدعوة وهي أصل ثابت مستقر سابقة للحرب والسلام» وهما 
متغيران» لأنه إنما يأتي تطويع أحدهما تبعا للموقف منها فإن استلزم-أي الموقف-السلم 
كان واجبا الالتزام به» وإن استلزم الحرب لم يكن للإبطاء قي الدحول فيها عذن 
فکأنهما يدوران حيث دار الموقف من الدعوة ولا ينشآن ابتداء أو سابقين ها. 

وهذا له دلالالة فمن ناحية أن هذا التفسير يعد رأي الباحث من أكثر الآراء اتساقا 
مع ماورد في الأصول امنرلةء فكثير من الآيات والأحاديث حعل السبق في التعامل مع 
غير المسلمين هو الدعوة إلى ١‏ لل وقد سبق إيراد بعض نماذج لآيات أكدت ذلك 
وكذلك ينبغي تفسير الأحاديث الي أمرت بالقتال مغل حديث "اغدوا باسم ا لله ي 
سبیل ١‏ لل قاتلوا من كفر باله» اغدواء ولا تغلواء ولا تغدروا ولاتيملوا ولا تقتلوا 
وليدا.." » وحديث "أمرت أن أقاتل الناس حنى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن عمدا 
رول اال ويقيموا الصلاةء ويؤتوا ال زكاةء فإن فعلوا ذلك عصموا مي دمائهم إلا بمحق 
الإسلام وحسابهم على الله تعالى"» وإلا ما كان إقدام الرسول صلى الله عليه وسلم 
على الإرسال إلى ملوك الدول وعظمائها يدعوهم إلى الإسلام» ويبشرهم بالسلم في 
حالة إسلامهم» ويحذرهم القتال والملاك في حالة الإصرار على كفره. 


.٠١١ النحل/‎ )١( 
:۸۳ البقرة/‎ )۲( 
.ه٣ الإسراء|/‎ )۳( 
. ۱١۹ آل عمران/‎ )٤( 
انظر: بصفة خحاصة بعض أبعاد عملية الإقناع والاقتناع ني الدعوة إلى الله في المقدمة الرصينة الي كتبها‎ )١( 
د.إماعيل الفاروقي في:‎ 
Abdulhamid Abu Sulayman. the Islamic theory of Intermationl Relalions., 

washington, D.C.IIT, 1981, pxxix. 
. ۳۹-۲۷ صض‎ AE انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق»‎ (DD 
. ۸۳-۷۸ انظر:النوويء الأربعون النوويةء مرجع سابق» ص٤ ۴» ابن رحب»جامع العلوم»مرحع سابق» ص‎ )۷( 
د. محمد هيدا لله جحموعة‎ ۱۸۷-۱۸٦ انظر نصوص هذه الرسائل لي: ابن هشام» مرحع سابق» ج٤» ص‎ )۸( 
١ج الوثائق» مرحع سابق» ص١٤٠ ومابعدهاء أ همد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق‎ 
ص۳۷ ومابعدها.‎ 

£۹۷ 


ومن ناحية ثانية فإن هذا التفسير يوضح لاذا سبق الإعلام بالدعوة وبدائل التعامل 
معها وضرورة تحديد الموقف منها لللإذن بقتال النظم والممالك غير المسلمة ال تاصبت 
المسلمين العداء في عصر الخلافة» والشواهد على ذلك كثيرة» منها. قول عمر بن 
الخطاب-وهو يأمر ولاته .عقاتلة من أبى الدعوة وأصر على الكفر دون من دحل فيها- 
"بسم الله» وعلى عون الله» امضوا بتأييد ا لله» وما النصر إلا من عند الله» ولزوم احق 
والصبر» فقاتلوا قي سبيل الله من كفر با لله ولا تعتدوا إن الله لا بحب المعتدين» ولا 
تجنبوا عند اللقاء ولا تمثلوا عندا اللقاء" » ومنها كذلك قول النعمان بن مقرن وهو 
يعلم ملك الفرس بأصل تعامل المسلمين مع غيرهم-وقد ذهب يقيم الحجة عليه قبل 
قتاله-"ثم أمرنا-أي رسول الله صلى الله عليه وسلم-أن نبدا بحن يلينا من الأمم 
فندعوهم إلى الإنصاف» فنحن ندع وكم إلى دينناء فإن أبيتم فالمناجزة» فإن أجبتهم إلى 
ديننا حلفنا فيكم كتاب الله» وأقمنا عليه» على أن تحكموا بأحكامه ونرحع عنكم 
وشأنکم وبلا دکې وان اتقیتمونا بالحزاء قبلا ومنعناکې وإلا قاتلناک" . 

ومن ناحية ثالثةء فإن هذا التفسير قد يفض الاشتباك حول ما يقال بإطلاق عن 
القتال الهحومي» والقتال الدفاعي قي الإسلا» ذلك أن القتال لا ينبغي توصيفه إلا من 
خلال الموقف من الدعوة» سواء سعى المسلمون ابتداء إلى نشرها فحيل بينهم وبين 
ذلك فكان القتال» أو سعى غيرهم ابتداء إلى تعطيل مسيرتها باي شکل کان» فكان 
أيضا القتال» فما دام القتال هو من أحل الدعوة قي جميع الأحوال» وما دام يدور مع 
الموقف منهاء وما دام غرضه قي النهاية هو حهايتها والدفاع عنها وصيانة أمنهاء فلا فرق 
إذا بين أن یکون هجومیا أو دفاعیا 9 

ومن ناحية رابعة» فإن الحو العام الذي يجب أن تقدم فيه الدعوة بعيدا عن الإكراه 
حيث الحكمة والموعظة الحسنة» والقول الحسن» ولين الجانب» والأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر لا يبعكن أن يكون مبررا للقول بسبق السلم للدعوة» لأن هذا اجو اغا يشكل 
وضعا طارئاء أو مرحلة مؤقتة يفرضها منطق الدعوة ذاته» وليس أبديا وإنغا يصير كذلك 
إذا دحل غير المسلم فيهاء أو قبل التزاماتهاء ولكنه ينقلب رأساعلى عقب في حالة 
رفضها والصد عنها. 

ومن ناحية حامسة» فإن هذا التقسيم لا يعدوا أن يكون مقدمة تحمل الدعوة إلى 
إعادة النظر في كثير من المسلمات الفقهية قي الدراسات السياسية الإسلاميةء بجا عما 


٠۲۲۷ص انظر: أحمد زكي صفوت» جمهرة خحطب العرب» مرجع سابق» ج۱»‎ )١( 

(۲) انظر: المرجحع السابق» ج اء ص ۲٣۰-۲۴۳۹‏ . 

Mm‏ انظر: دحضا هذه الازدواحية في آراء كل من أبي الأعلى المودودي» وسيد قطب» وحسن البنا في رسالة 

الجهاد في سبيل ا للهء القاهرة: دار المجهاد ودار الاعتصام» ۱۹۷۷› صض۰۲-۰۰» ص٩‏ ۸۷-۸» ص ۱۱۲-۹۹ 
4۹۸ 


هو أحدر لقيادة الواقع المعاش» لا رغبة تي رفض ما قدمه الفقهاء» ولا سعيا إلى الشهرة 
وفق مبداً أن المخالفة هي أقرب الطرق إلى الظهورء ولا أملا في الخروج من ضغط هزة 
الواقع المسلم .عحاولة ابتداع ما هو جدید ولو کان بلا سند أو دليل شرعي. 


۹۹ 


اللطلب الثاني 
الولاء والبراء وحدود الحركة لتحقيق الأمن 

الواقع أن الدلالات السياسية لمفهومي الولاء والبراء من القضايا الي لا تزال مهملة» 
وتحتاج إلى مزيد من الاهتمام» رغم تناول المفهومين من مباحث العقيدة» وولاية الر من 
وولاية الشيطان» وعلاقات المسلمين بغيرهم» من كثير من الزوايا العقيدية والفقهية. 

والمفهومان يكتسبان أهمية حاصة في الحديث عن الأمن تي التعامل الخارجي ليس 
يإعتبار تداخحلهما وتكاملهما» حيث أن أحدهما وهو الولاء يقتضي النصرة والتأييدء وأن 
الآحر وهو البراء يقتضي النقيض أي البعد والمفارقة» وإغا يضاف إلى ذلك من حهة أن 
طبيعة التفاعلات والعلاقات امتداحلة والمتشابكة بين الأمة الإسلامية وبين غيرها من 
الأمم المعاصرة وعدم وحود حطوط واضحة لما ينبغي أن تكون عليه هذه التفاعلات 
رتلك العلاقات - وهذه مهمة الولاء والبراء - قد يوقع الأمة لي دائرة المحظور شرعاء 
ومن جهة ثانية فإن الولاء والبراء يأتيان - تبعا لذلك - ليشكلا بعض حدود الح ركة 
المسلمة سواء في نطاق العمل الداحلي أو في نطاق العمل الخارحي» وحين تدار هذه 
الح ركة بينهماء يكملهما ما تفرضه بعض الفاهيم الأخحرى من حدود كالجهاد» ونشر 
الدعوة» فقد ضمنت الح ركة هويتها الإسلامية» ومن حهة ثالفة لأن الولاء والبراء تي 
حقيقة الأمر سيف يدفع عن الأمة ما يذيب كيانهاء أو يصهر أصالتها نتيجة اجهل أر 
العجز عن إدارك حقيقة رسالتهاء وليس سيفا مسلطا على رقاب أبنائهاء بحجم من 
فاعلية ارتباطهم بحر كة العام حوهم» ومن حهة أخيرة فإن الولاء والبراء عندما يوجهان 
إلى حارج ابجتمع المسلم فإنهما يوجهان إلى غير المسلمين» وحيث إن وجهة الأمن 
الخارجية مرتبطة بطبيعة العلاقة بين المسلمين وغيرهم فطبيعي أن تتوثق عرى الصلة بين 
الولاء والبراء قي أبعاده الخارجية. 

أولاً : حقيقة الولاء والبراء : 
لعل معاني الولاء في اللغة الحاباةء والمناصرةء والمتابعة» والحالفة وعدم المعاداة 
والطاعةء والمصاهرة » والواضح أن هذه المعاني تدور حول معنى عام هو الارتباط 
الذي يدل على اليل إلى الشيء والاقتزاب منه» ويتحه الولاء قي الأصول المنزلة ليأحذ 
معنیین» أحدهما محمودء ومفروض على المسلم أن ينتهجه» وهو الولاء العقيدي لله 
ولرسوله ولصالح المؤمنين لقوله تعالى إإغا وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين 
يقیمون الصلاة ويؤتون الزكاة وهم راكعون. ومن يتول الله ورسوله والذين آمنوا 
فان حزب الله هم الغالبوني » وحاء في الحديث "ألا إن آل بي - يعي فلانا - 


(۱) انظر: مادة ولي فی : ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤۸۲١ - ٤٩۲۰‏ 
) المائدة / ٥ه‏ - 0۹.. 


ليسوا لي بأولياء» إا ولي ١‏ لله وصالح المومنين" ٠‏ أما امعنى الآخر فهو مذموم وحظور 
على المسلم أن ینتهجه» بل الواحب ت رکه وهجره» وهو الولاء لغیر ملته لقوله تعال }یا 
آيها الذين آمنوا لا تتخذوا الذين اتخذوا دينكم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب 
من قبلکم والکفار اولیای واتقوا | لله إن كنتم مؤمسین) ”» وقول أیضا یا آیها 
الذين آهنوا لا تتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين أتريدون أن تجعلوا لله علیکم 
سلطانا مبینا . 

وأما البراء فإن من معانيه ف اللغة التباعد» والتنزه» والأعذارء والإنذارء والعداوق 
والمعنى العام الذي تستبطنه هذه المعاني هو الانفصال الذي يدل على المجر والرك وعدم 
الاقتزاب من الشيء “» ويتجه البراء لي الأصول المنزلة ليأحذ اتجاها واحدا يقرب من 
المعنى الثاني للولاى وهو ترك وهجرة كل ما ينأى بالمسلم عن ملته» ولذلك يقول الله 
تعالى فۋوآذان من | لله ورسوله إلى الناس يوم الحج الأكبر أن الله بريء من المش ر كين 
ورسوله. فان تبتم فهو خير لكم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي الله وبشر 
الذين كفروا بعذاب اليم © وجاء في الحديث "نا بريء من كل مسلم مع مشرك»› 
قیل م یا رسول الله ؟ قال: لا تراءی تراه" 7 

ويمكن في ضوء هذا العرض الموحز للمفهومين استخحلاص بعض الدلالات السياسية 
هما ومن ذلك : ۰ 


أن ولاء احتمع المسلم وبراءه - أفرادا وجماعات - في علاقته بغيره لا تقوم هما إلا 
على ساس عقيدته فالولاء لا يون إلا لما يقرب إليها يربط بهاء والبراء لا يكون إلا ما 
بم نها رصل عهاء می فلك ات کل ولاء اون تم کل براه = لا رج من 
حراهاء ولا يصب في مصبها لا قيمة له» ولذا يقول ابن عباس "من أحب فى الى 
وأبغض في | لل ووالى ني ا لله» وعادى في ا للهء فما تنال ولاية الله بذلك» ولن جد عبد 
طعم الإمان وإن كثرت صلاته وصومه حتى يكون كذلك» وقد صارت عامة مؤاحاة 


الاس على أمر الدنياء وذلك لا يجدي على أهله شي" ". 


(۱) انظر: صحیح مسلې» مرجع سابق» ج ۳» ص ۷۸. 
(۲) المائدة / ۷ه. 
(۳) النساء / .٠٤١٤‏ 
)٤(‏ انظر: مادة بريء في ابن منظور. 
(ه) التوبة / ۳. 
(1) انظر: اين الأثير» ج ۲ء ص ۷٠ء‏ وقال "يلزم المسلم ويجب عليه أن يباعد منزله عن منزل المشرك ولا 
ينزل بالموضع الذي إذا أوقدت فيه ناره تلوح وتظهر لنا المشرك إذا أوقدهما في منزله» ولكنه ينزل مع المسلمين 
في دارهم وإنما كره ججاورة المش ر كين لأنهم لا عهد هم ولا أمانء انظر: المرجع السابق. 
(۷) انطر: القحطاني» مرجع سابق» ص .٩۱‏ 
۰۹ 


كذلك فإن الولاء والبراء مادامت العقيدة رائدهما يذهبان عن اججتمع اللسلم توقع 
اللكروه من ورائهماء أو حوف أعدائه بسببهماء ذلك لأن معية الله الناتجة عنهما تبصر 
هذا اجتمع بعواطن القوة والضعف في صفوفه لتخرج به إلى حيث التعة والعصمة ا له 
ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور. والذين كفروا أولياؤهم الطاغوت 
خر جونهم من النور إلى الظلمات » بل ولأن الولاء والبراء على أساس العقيدة 
يشيدان بحتمعا متماسكا هو حزب الله وحزب الله دائما هو الغالب ومن يحول | لله 
ورسوله والذين آمنوا فان حزب الله هم الغالبوني . 

وهناك دلالة أحرى وهي أن قيادة الأمة كل في أوان هي واحهتها ني ضرب الشل 
على الالتزام بالولاء والبراءء بلا مداهنة أو مراءاة لنظم أو شعوب أو قيادات أحرى غير 
مسلمة» مادامت لا تقف على أساس ليس من عقيدة التوحيد في شيء» وأسلوب القصر 
نی قوله تعالى غا ولیكم الله ورسوله والذين آمنوا)» لا يدع جالا للجدل» أو 
التأويل الباطل ولا يترك فرصة للتمييع حر كة هذه القيادة أو تييع تصورها لعلاقتها بغير 
السلمين» لأن المسألة في صميمها - كما سبق - مسألة عقيدة» ومسألة حركة بهذه 
العقيدة. 


ثم إن الولاء والبراء فوق ذلك أصل علاقات المسلمين ببعضهم» وإن تباعدت بهم 
الأمكنة أو انقسمت بهم ديارهم لقوله تعالى إلا يتخذ المؤمنون الكافرين أولياء من 
دون المؤمنين ومن يفعل ذلك فليس من الله في شيء إلا أن تتقوا منهم تقاةي "» 
فكل مؤمن تارك لحميع المكفرات الشرعية تحب حايته ونصرته وموالاته في كل مكان» 
وكل من كان بخلاف ذلك وجب البراء منه» والتقرب إلى الله ببخضه ومعاداته» فمن 
فعل ذلك ليس من الله في شيء لا قي صلة ولا نسبه» ولا دين ولا عقيدة» ولا رباطة» 
ولا ولاية فهو بعيد عن الله» منقطع الصلة تماما في كل شيء تكون فيه الصلات “. 

وييقى في تأصيل العقاب الآحروى على الولاء والبراء في الدنيا بسبب فساد العلاقة 
الناشعة عنهما بعيدا عن منحى العقيدة معتاه أن ما قد يكون ظاهره النفع العام أمام قيادة ' 
الأمة باسم الولاء والبراء قد تكون عاقبته الخسران الكامل في الآحرة» إذ تبر الذين 
اتبعوا من الذين اتبعوا ورأوا العذاب وتقطعت بهم الأسباب» وقال الذين اتبعوا لو 
أن لنا كرة فنعبراً منهم كما تبرأوا منا. كذلك يريهم الله أعماهم حسرات عليه م 
وما هم بخارجين من الناري. “ ۱ 


.٠٠١۷ / البقرة‎ )١( 
.ه١‎ / المائدة‎ )۲( 
.۲۸ / آل عمران‎ )۳( 
.۲۸١ انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج ۱› ص‎ ) 
.۱۹۷ - ۱۹7 / البقرة‎ )٥( 
o۰۲ 


ثانياً : من مستلزمات الولاء والبراء في التعامل مع غير المسلمين : 

يفرض الولاء والراء على انجتمع المسلم بعض الضوابط الي تطهر حركته من أية 
شوائب قد تخرحه عن طريق العبودية الصحيحة في تعامله مع غير المسلمينء ومن ذلك : 

١‏ - البعد عن إتخاذ الأعوان أو الأنصار أو الدحول في دين يخالف ملة التوحيى 
لقوله تعالی ملا يعخذ المؤمنون الكافرين أولياء من دون المؤمضين) ذلك أن من اذ 
الكافرين أعوانا وأنصارا وظهورا يواليهم على دينهم ويظاهرهم على المسلمين فليس من 
الله في شيء أي قد بريء من الله» وبريء الله منه» بارتداده عن دینه ودحوله ي 


الكة " , 

ويدحل في السياق نفسه قوله تعالى يا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود 
والنصارى أولياء. بعضهم أولياء بعض. ومن یتوهم منکم انه منهم) E‏ 
هؤلاء نصيرا وحليفا ووليا من دون الله ورسوله والمؤمنين فإنه منهم في التحزب على 
الله وغلى از لە ولون وان الله ورسوله منه بریان» ذلك لأنهم أنصار بعض على 
من حالف دینهم وملتهہ ”» وهذا الحكم باق إلى يوم القيامة قي قطع الموالاة ”. 

۲ - رفض المهادنة والمداراة والمخحادعة على حساب الدين» لقوله تعالى اإودوا لو 
تدهن فیدهنون » ورفض مثل هذا المسلك له ميرراته» فالمداهنة تعبير عن عدم 
القدرة على المواحهةء وفي ذلك إسقاط للشعور بالعزة في نفوس المسلمين» قد توقع في 
شرك النفاق»ء لأن حقيقة المداهنة مبنية على إظهار ما لا يمان به» وهذا شأن النفاق» 
كما أن الداهنة قد تحر المسسلمين إلى اتباع منهج غيرهم من حيث لا يحتسبون وني 
الحديث التتبعن سنن الذين من قبلكم شبرا بشبر وذراع بذراع حتى لو دخلوا في حجر 
ضب لاتبعتموهم» قلنا يا رسول الله: اليهود والتصارى قال : فمن ؟ . 

۳ - الركون أو التعويل في الح ركة داخليا أو حارجيا على غير الملسلمين» بقبول ما 
. يصدر عنهم دون تبصرة أو وعي عقيدي» ومثل هذا الوعي الركون لا يحقق انتصارا أو 
غلبة أو تمكينا ولا تركنوا إلى الذين ظلموا فتمسكم النار ومالكم من دون الله من 
أولیاء ثم لا تنصرون) » ولو کان في الر کون خير لكان أولى به الني صلی ا لله عليه 


(۱) انظر: الطمري» حامع البيان» مرجع سابق» ج ۳> ص ۲۲۸ وانظر أيضا: ما أورده ابن كتير ف تفسير 
القرآن العظيم» مرحع سابق» ج ۱» ص .۳٣۷‏ 
(۲) المائدة / ١ه.‏ 
(۳) انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج ۱۰ ص ٤۰۰‏ . 
)٤(‏ انظر: القرطي»› مرجع سابقء ج ٦‏ ص ۲۱۹. 
(ه) القلم / .٩‏ 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۰۱٦‏ ص ۲۱۹ - ۰ 
(۷) هود / ۱۱۳ 
o.‏ 


وسلم» ولكنه منع منه إولولا أن لبتناك لقد كدت تركن إليهم شيغا قليلا. إذا 
لأذقناك ضعف الحياة وضعف الممات ثم لا تجد لك علينا نصيراي . 

۽ - الحذر الدائم في التعاملء وفيما صدر من سياسات وقرارات عن غير المسلمين» 
لثلا يقع المسلمون في دائرة الطاعة طهم» أو اتباع أهوائهم يا أيها الذي آمنوا إن 
تطيعوا الذين كفروا يردوكم على أعقابكم فنقلبوا خاسرين) > لا يألونكم 
خالا ودوا ماعنتم قد بدت البغضاء من أفواهم. وما تخفى صدورهم أكبره "© ایا 
كان السبيل إلى ذلك بالعدوان» أو التآمرء أو إشاعة الفتن» أو نقض العهود» أو خيانة 
الأمانات» والمهم في ذلك أن يظل المبدا القرآني #إخذوا حذ ركم له مكانته في صياغة 
الح ركة وتطبيقها. 

ه - هجرة ديار غير المسلمين» حتى لا تكون فتنة البقاء بينهم مقدمة لفتنة 
الإعراض عن قيم الإسلام ونهجه» ولمذه الهجرة شروطهاء كما أن ها موانعهاء ولذلك 

الا : شبهات حول توظيف الولاء والبراء في التعامل الخارجي : 

لا يخلو توظيف الولاء والبراء في تعامل المسلمين مع غيرهم من بعض الشبهات الي 
قد تشوه من حقيقته» ومن ذلك شبهة التقية ومداراة الالتزام العقيدي» وذلك غير 
صحيح لأن التقية في حقيقتها سلوك قولي وليس عملياء ولأن الداعي إليها هو الحذر من 
إظهار ما في النفس من معتقد وغيره للغير“» ولذلك ورد الاستثناء على الولاء والبراء 
بالتقية في قوله تعالى إلا أن تتقوا منهم تقاة4 ”» فليس من التقية المرحص بها إذا 
"أن تقوم المودة بين المؤمن وبين الكافر» كما أنه ليس أن يعاون المؤمن الكافر بالعمل ي 
صورة من الصور باسم التقية» فما يجوز هذا الخداع على الله" . 

وهناك شبهة الخلط بين معاملة غير المسلمين بالحسنى وبين الولاء هم وهذا الخلط لا 
يجوز لأن المعاملة بالحسنى إذا كانت من أسس دعوة الإسلام إوقولوا للناس 
حسنا)ڄ”» بلا ينهاکم الله عن الذين م يقاتل وم في الدين ولم ڪخرج وکم من دیا رکم 
أن تبروهم وتقسطوا إليهم إن | لله يبحب المقسطيني * إلا أن الولاء شيء آحر» ذلك 


.۷١ - ۷٤ / الإسراء‎ )١( 
.۱٤۹ / آل عمران‎ )۲( 
.۱۱۸ / آل عمران‎ )۳( 
.۳۹۸ انظر في مفهوم التقية : الصابوني» روائع البیانء مرجع سابق» = ۱» ص‎ )٤( 
.۲۸ / (ه) آل عمران‎ 
ء.۳۸١ انظر: سید قطبب» في ظلال القرآن» مرجع سابق› ج ۱ ص‎ )( 
.۸۳ / البقرة‎ )۷( 
.۸ / الممتحنة‎ )4( 
î: 


"أن الولاء ارتباط وتناصر وتواد» وهذا لا يكون في قلب يؤمن با لله حقاء إلا للمؤمنين 
الذي يرتبطون معه في ا لله» ويخضعون معه لمنهجه في الحياةء ويتحاكمون إلى كتابه في 
طاعة واتباع واستسلام" 2 

وهناك شبهة تكريس الولاء والبراء للحياد - وهو أمر غير ذي بال لأن هذا المبدأ - 
كما سبق - تحصين لح ركة احتمع المسلم وليس مانعا هاء ولأنه يفترض التناصر بين 
السلمين› ونصرة المستضعفين» وهذا لا يتحقق بالحياد» ولأنه يقوم على العقيدة» وهي 
جماع بين الإبمان بالمبدأ» أي بالتوحيد» والح ركة من خلاله» أي بالعمل الصالم» وكلاهما 
يرفض الحمود والانغلاق» بل ولأن الهجرة من ديار غير المسلمين - إن فهمت على أنها 
نوع من أنواع الحياد - إنما هي حياد واحب وضرورة - وفق شروطها - بل وحياد قد 
تفترضه بعض خطوات تأكيد هوية وأصالة حركة التعامل. 

كذلك هناك شبهة الإكراه وضغظ الواقع» ما يحتم الاستناء على مبدأً الولاء والبراي 
والواقع أن الإكراه إذا كان ضرورة» فهي تقدر بقدرهاء فلا يمكن أن يكون حالة لتبرير 
المزبعة الداحلية والشعور بالانسحاق في إرادة الغير» كذلك فإن الإكراه لا يعي 
الاستكانة لضعظ الواقع المفروض دون إرادة تغييره» إذا كان في الوسع إزالته» باعتباره 
منكرا واجحب التغيير. 

وتبقى شبهة الانتفاع ما لدى غير المسلمين» فقد يتوهم أن مبدأً الولاء والبراءء يقف 
حجر عثرة في سبيل إقامة أية علاقات قد يترتب عليها تحقيق النفع العام للمسلمين» 
والواقع أن هذه الشبهة تثير قضية من أحطر القضايا الي تتعلق بالوحود المسلم» وهي 
قضية الانفتاح الحضاري وحدوده قي أي من ميادينه» ونظرا لارتباط هذه القضية .عهمة 
الأمن في الججتمع المسلم المعاصرء فإن الباحث يرحيء الحديث عنها إلى حيث موضها 
المناسب. 


(۱) انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج ۱» ص .۳۸١‏ 
Oo.‏ 


المطلب الثالث 
ضرورة إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها 

فالتقسيم الإداري للدولة في فقه الدراسات السياسية المعاصرة لم يعد قابعا قي اسر 
التطورات اللناطئة» أو الجامدة الي تقطع علاقات التفاعل بين م ركزها - عاصمتها - 
وبين أطرافهاء أيا كان الشكل الذي يأخحذه هذا التقسيم» مناطق» لواءات» عافظات» 
مقاطعات» إلى آحره "» من هنا بدا التحليل الميكلي الوصفي في دراسة النظم 
والمؤسسات السياسية يتهاوى» وبداً الاهتمام في الوقت ذاته باخحتراق حواحز هذه الأبنية 
لدراسة ما يحدث داحلها من علاقات وتفاعلات» هذا على المستوى الداخحلي» أما على 
المستوى الخارحي فإن تحليل العلاقات الدولية قي الدراسات التقليدية» أو المعاصرة وهو 
مجعل من مساحة الدولة عاملا سلبيا أو إمجابيا في تحقيق أمنهاء إنما أكد على عنصر 
التفاعل المستمر بين جميع أرحائها بقطع النظر عن صغر أو اكبر رقعتها الإقليميةء ما 
ججعل من سل وكها الدولي ترجهمة حقَيقة ا يعتملل داحلها من تماسك وإراده وأحدة» ل 
تقبل التشعب أو ازدواحية الأدوار ". 

والذي لا شك فيه أن تناول المبدا بالدراسة له أهميته الخاصة في صياغة الأمن في 
تعامل انحتمع المسلم مع غير وتكتسب هذه الأهمية دلالاتهاء إذا ما عرف أن هذا 
بدأ ثلاثة حوانب هامة هي على الترتيب : 

الجانب الأول : دلالات إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها : 

الواقع أن إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها إنما يعي أن الحسد الإقليمي 
للدولة قد أضحى كتلة واحدة» وأن ما يحدث قي أية ناحية منها جد صداه في بقية 
التواحي الأحرى» إن الحسد الإقليمي هنا يتحول إلى حسد عضوي» تصير السلطة فيه 
.عشابة الرأس من اللحسد» وتصرر أطرافها .عقام الأعضاء الأخحرى» فالکل ي ح ركة» والكل 
يودي وظيفته» فإذا با حسد كله ينبض بعادة الحياةء وإذا ما يتهدده من خاطر وتهديدات 
يتحول إلى أمراض مؤقتة سرعان ما يتم التخلص منهاء ليعود الجحسد صحيحا من حديد 
بالمعنى السابق يكون لإحداث التفاعل أكثر من فائدة. 

الأرلى أن هناك حطاً منهاحيا لح ركة التعامل داحليا وخارحياء وهذا الخط ليس إلا 
امثالية السياسية الي صاغتها القيادة في هدى من واقع الشرع وأحكامه» فإذا به التزام 


)١(‏ انظر: الا تجاه المعاصر في دراسة مثل هذه الحليات - تقسيما وأداء - في: د. أحمد رشيدء نظم الحكم 
والإدارة الحلية» القاهرة: دار المعارف» الطبعة الأولى» 1۹۷۷» ص ۷» وما بعدها. 
(۲) انظر في أهمية مساحة الدولة ودلالاتها الأمنية سلبا وإيجابا على سكانها في: د. محمد السيد سليم» تحليل 
السياسة الخارجية» القاهرة: برفيشنال للإعلام» ۲٠۳‏ وما بعدها. 

CPS Î 


حدود المعا مء وإذا بكل قيادة فرعية من ولاة الأطراف مطالبة على قدم المساواة بتحقيق 
الإتباع هذه المثالثة في الطرف الذي تتولى قيادته» وإذا بالقيادة الأم - الخليفة - مطالبة 
بالتنسيف والإشراف والمراقبة والتوفيق بين هؤلاء الولاةء وهكذا محدث تبادل مستمر 
للحوار الح ركي تتحول المثالية إلى واقع معاش في كل ربوع الجتمع السياسي. 

والثانية أن التنسيق والتكامل في أداء الوظائف هو الصفة الغالبة بل والأساسية فى 
علاقة المركز بالأطراف» فلا المر كز يبعد عن أطرافه» ولا الأطراف تنعزل عن م ركزهاء 
ولا عن بعضها البعض» وهنا تبدو أهمية حبرة القيادة الجحاكمة في شد هذه الأطراف ' 
بإستمرار إلى م ركزهاء بإزالة بوادر التضارب في المهام» أو إعادة التنسيق بينهاء أو بتوثيق 
عرى التعاون بينهاء أو بفض التشابك والتداحل في المسؤوليات بينها. 

والثالشة عدم تقييد ح ركة الأطراف» بحيث بتكون لديها السعة في إنجاز المالفة 
السياسية وفق مقتضى الحالء وما يتوافر لديها من إمكانات» على أن يكون المرحع في 
الاستشارة والنصح هو المركزء إنه اللجوء إلى نوع من لام ركزية القرار كما تفرضه 
دراسات الإدارة امحلية المعاصرة إن عمر بن الخطاب عندما كان يمحدد لولاته الإطار 
العام للعمل قي الأطراف كان يرك لولاته حرية الحركة وفق ما كلفهم به مع إلزامهم 
بالرحوع إليه إذا التبست الأمور والسياسات» أو القرارات عليهم ولذلك يقول "إني إغا 
بعثتهم ليعلموا الناس دينههم وسة نبيهم» وأن يقيموا فيهم فيتهم وأن يعدلواء فإن 
أشكل عليهم شيء رجعوا إلي" . 

والرابعة حعل المسؤولية مشت ركة بين الم ركز والأطراف» وهذا حزء من الالتزام العام 
حعباديء الشورى» وجماعية العمل» وتبادل الرأي في المفهوم الأساسي» وإن كانت 
املسؤولية الأساسية تظل راجعة أساسا إلى الخليفة باعتباره صاحب القرار الأحيرء» 
وباعتبار أن محصلة سياساتهم عائدة على أرجاء الخلافة كلها في النهايةء وأنه الملسؤول 
الوحيد عن اختيارهم» وعن تحقيق المالية داحل أطرافهم. 

والخامسة وضوح مباديء العلاقة بين الأطراف وبعضها البعض» وهذا لا يحدثه إلا 
وضوح ماثل في علاقتها بال ركز» على حدةء بحيث لا يسود إلا التوازن بينها في تخويل 
السلطات» وأداء التكاليف» ولا يكون ارتكان المركز إلى بعض الأطراف لاعتبارات 
الجوار الإقليمي أو توافر مصادر الشروةء أو وحود مراكز البحث العلمي الي بعكن 


استشارتها في صناعة القرارات» أو الدواعي الأمنية» على حساب هذا التوازن. 


(۱) انظر: د. أحمد رشید نظم الحکې» مرحم سابق» ص۲۱-۷. 
(۲) انظر : المرجع السابق. 
0۰¥ 


الجانب الثاني : شروط تحقيق إحداث التفاعل : ' 

ويدحل فيها تحقيق الفميبة لم ركز السلطة في كافة أطراف الدولة» وايية هنا تصير 
مرادفة للق القناعة بأن أي انتهاك لحدود السلطة - وقد اكتملت شرعيتها - سوف 
يقابل بالحزم المفضي إلى تقويضه» وهذا لا يحققه إلا حضور قوي لنهج السلطة في 
عاصمتهاء وقي أطرافهاء وحضور قوى للقائمين على هذا المنهج» بحيث تسقط في ظل 
كلا الحضورين كل مبررات يمكن أن يستند إليها دعاة الخروج أو الاعتداء إن من 
الداحل» أو من الخارج» إنها إذا هيبة سلطة قائمة على شرع واضح لا ظلم فيه ولا 
عدوان» وهيبة ولاة يقودهم حليفة وفق هذا الشرع» بحيث تشكل الثانية امتدادا واشتقاقا 
من الأولى» وحين تهوى هيبة السلطة ومن ثم هيبة القائمين عليهاء أو حين تتاح الثغرات 
الي ينفذ منها إلى النيل من هذه اليبة» فقد يؤذن وجود السلطة بزوال. ‏ 

كما يدحل ضمن شروط التفاعل تثبيت م ركز السلطة» من حيث المكان والمكانة 
ر ی د ر ا ا ا رو مو ب ان 
لاستقرارها وضمان هيبتها وقد حاءت شرعية» لأن واحدية الم ركز تصدر عن إرادة 
اتساق مع رموز التوحيد في أرحاء الخلافةء المنهج» الرسول القدوة صلى اله عليه 
وسلې» الخلافة» ومن ثم كان طبيعيا أن يكون مركزها واحداء ولأنه يصدر من ناحية 
أحرى عن إرادة تثبيت م ركز الوحهة في تبادل التفاعل بين السلطة ونوابها. 

كذلك من الشروط فعالية قنوات الاتصال بين الم ركز والأطرافب عا يتيح القدرة 
على تسهيل تبادل المشاورات» واتخاذ القرارات» وتوصيل توحيهات العاصمة إلى 
الأطراف» ومعرفة ما يدور داحلهاء وتتحقق أهداف الاتصال» وتفتح قنواته بأية وسيلة 
مادامت تخدم الصاح الشرعية للمسلمين» وعا يتفق وفقه الواقع المنضبط بأحكام الشرع» 
وقد عرف المسلمون في صدر الإسلام من هذه الوسائل» الرسائل» الخطبء المناظرات» 
تیادل الر سل»› البري ید السفار ات. 


ومن الشروط أيضا ساد فقرارات اي تمن ميل مه انام الت إلى القيادة 
الحاكمة مباشرة» حتى لامجدث تضارب في السلطات» أو تداحل في المهام» ولتظل 
العلاقة بين الم ركز وأطرافه لها حدودها في تعيين ما بخص المركز وما يخص هذه 
الأطراف» ولذلك حاءت القرارات المامة في عصر الخلافة من قبل الخلفاء أنفسهم 
کضرب حركة الردة» وتحقيق يق الفتوحات»› وضرب التمردات الداحليةء وضرب التمردات 
اللخارحية ضد الخلافةء والاستخلاف على الأطراف» وإن كان ذلك م بمنع الخلفاء من 
حعل ولاة الأطراف بعض أعضاء الشورى» والمرحع في الاستشارة فيما بخص هذه 
الأطراف. 


0*۸ 


وأخيرأ هناك شرط الرقابة على أعمال الولاةء حتى لا تتحرف السلطة بهم إلى ما لا 
يجحققه مقاصد الشرع» ولضمان تنفيذ مهام الخلافة على وجوهها الشرعية» ولقطع مادة 
الشكوى والاضطراب داخل الأطراف وينفي الشبهة في الأعضاء والسكوت عن بعض 
مارستهاء ولذلك جاء ني وصية الخليفة أبي بكر للخليفة من بعده "وآمرك أن تشتد في 
أمر الله وفي حدوده ومعاصيه» على قريب الناس وبعيدهم» ثم لا تأحذك في أحد رأفة 
حتىتنتهك منه مثل ما انتهك من حرمة الله. وجعل الناس عندك سواء لا تبال على من 
وحب الحقء ثم لا تأحذك في الله لومة لائ وإياك والأثرة والحاباة فيما ولاك 
ا 


الجائنب الثالث : آثار إحداث الفاعلية : 


عندما تحدث الفاعلية في علاقة مركز السلطة وأطرافها تتحول مع حنكة السلطة إلى 
إحدى ديناميات الأمن اللازم للحركة السياسية داخليا وحارجيا. . 


فأما داحلهاء فإن الح ر كة تكتسب روافد حديدة لقوتها وأمنهاء أبرزها تعميق الولاء 
العام للسطة الحاكمة وما تدين به من منهج للحكم» الأمر الذي يودي إلى سيادة الشعور 
بالرضا العام عما تفرزه من قرارات وسياسات ومارسات» والاستجابة لما تفرضه من 
التزامات» وهذا بدوره يوفر الحافز على حدوى المناصحة» والأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء يضاف إلى ذلك تزايد فرص السلطة في استيعاب التغيرات الداحلية الطارئة دون 
عنف متبادل في أي ناحية من نواحي الخلافة» وسهولة ضرب حركات التمرد و مصادر 
الاضطراب والانشقاق الداحلي. 

وأما حارجياء فإن ما بجنيه الح ركة السياسية للمجتمع المسلم من روافد حديدة 
لقوتها وأمنها لا يقل عما بحنيه داحلياء ومن ذلك توافر إمكانات القدرة على ضرب أية 
إعتداءات خارجية» أو أية حاولات لنقض العهود مع المسلمين» وتقوية ثغور الدولة 
وحدودها وحشدها بإمکانات الدفاع عنهاء وسهولة الدعوة إلى الاستنفار العام - وفق 
شروطه - حال الشعور بالتهديد العام» أو مداهمة أر اضي الدولة بأعمال عدائيسة 
حارجية» وحلق التكتل العام والمساندة الجماعية لتحقيق الوعي الأميْ» وتعبشة الموارد 
اللازمة لنشر الدعوة والحهاد في سبيلهاء وتحريك الأطراف عا يخدم مصال الخلافة في 
تحقيق هدف أو آخر من أهداف الأمن في التعامل الخارحي. 


0 انظر: نص وصية الخليفة الثانية لن يلي الحكم بعده أوردها: أحمد زكي صفوت» جمهرة خطب العرب» 
مرجع سایق» ج ۱» ص .۲٣٤‏ 
(۲) اكتفى الباحث هنا ببعض الخطوط العامة تعويلا على ما سبق إيراده» وما سيرد لاحقا في ثنايا هذا الفصل 
الأحير من الدراسة. 

۹ 


المطلب الرابع 
تعدد أدوات التعامل الخارجي لا يعطي الحق في التضحي بالقيم 

فابجحتمع المسلم ينطلق في علاقته بغيره من الجتمعات معفيا من ضيق اليد قي اتخاذ 
التدابير إلتى تهيء له أنجح السبل إلى التمكين في الأرض وبلوغ مرتبة الشهود الحضاري» 
أيا كانت الأشكال الي تتجحسد من خلاها هذه التدابير كالحهادء أو إبرام المعاهدات» أر 
تبادل الرسل والسفراء أو المفاوضات أو المناصرة بالعتاد والأموال والمؤنء أو ما شاكل 
ذلك ما سيرد لاحقاء بيد أن هذا لايعنع من ضرورة بحيء مشل هذه الأشكال وفق 
مقتضيات التوحيد» ومنها التزام المنهج القيمي الذي يفرضه على كل من اتخذه - أي 
التوحيد - هويته في الحياةء بحيث لا يحت التضحية بالقيم المستبطنة داحل هذا المنهج إلا 
في الحالات الي لا بديل فيها إلا التضحية المؤقنة بهاء وهي الحالات الي تحكمها القواعد 
الأصولية العامة مثل الضرر يزال» والضرر لا يزال بالضرر» والضرورات تبيح اححظورات» 
والضرورة تقدر بقدرهاء ويغتفر في الوسائل مالا يغتفر في المقاصد» وإذا صار معلوما أن 
عدم التضحية بالقيم كمبدا أساسي في التعامل الخارحي أمر لا يقبل التشكيك» فقد تعين 
إدراك عدة حقائق. 


فهذا المبدأ - عدم التضحية بالقيم - لا يشكل في مضمونه وفحواه أي تضييق على 
حركة التعامل الخارجي» فقط يضع الحدود ذه الح ركة ثم يت زكها تنساب بلا تحجيم أو 
إكراه» لأن الحرية من شروط مارسة القيم ذلك أنه "لا وحود للقيم إلا بحرية ترف 
بهاء ولا وجحود للحرية إلا بقيمة تمنحها معناها وبعدهاء ومذا يبدو لنا أننا لا نستطيع أن 
نجرب القيمة بدون حريةء ولا أن جرب الحرية بدون قيمة" . 

كما أن نسبية تطبيق القيم في التعامل الخارحي» لا ينبغي أن تكون على حساب 
مقاصد إطلاقهاء كما ار اد الشرع» ذلك أن إحداث التطابق بين مثاليات القيم وممارستها 
قدر الطاقة والمستطاع هو أساس تحقيق هذه المقاصد» فإذا ما استلزم واقع علاقة المسلمين 
بغيرهم بعض التغيير في مارسة القيم وهي - أي الممارسة - نسبية» بفعل التطور 
الحضاري الذي قد يلحق أسس» وأطراف» وفعاليات البيعةء الزمانية والمكانية هذا 
التطورء فإن التغيير هنا بجحب أن يشمل أساليب الممارسة لا الجوهر القيمي الذي تقوم 
عليه» وإلا فقدت مصداقيتها في ميزان الشرع . ۰ 


(۱) انظر: د. الربيع ميمون» مرحع سابق» ص ۱۲۷ - ۱۲۹ وانظر أيضاً في طبيعة العلاقة بين الحرية والقيي» 

وموقعها داحل منظومة هذه القيم: د. حامد ربیع» القيم السياسية› مرحع سابق» صض ۹ وما بعدهاء وانظر 

مضمونا إسلاميا هذه العلاقة في: د. محمد سليم العواء في النظام السیاسي» مرحع سابق ص ۲۱۰ - ۲۲١‏ 

(۲) والدعوة إلى العودة إلى الإسلام الي يحمل لواعها كثير من الدعاة والعلماء لا تعني سوی العردة إلى قيم 

الإسلام ونصوص أصوله الخالدة» لا إلى أشكال نظمية وممارسات قد تكون فقدت مصادقيتها التارنخية إذا ماد 
+ 0 


كذلك فإن عدم التضحية بالقيم يوكد أن علاقة المسلمين بغيرهم إغا تأتي من أصول 
ثابتة لرؤيتهم» ولا تأتي كرد فعل لما يصدر عن غيرهم من يشا ركون السلمين من 
أطراف أخحرى فى هذه العلاقت وهذا يفرض من ناحية أن على الجتمع السلم أن ينتزع 
زمام المبادرة في قيادة دفة الأمور وإدارة علاقته بغيره دون ظلم أو بغي أو استطالة 
بالعدوان» ويفرض من ناحية أخحرى أن يكون الاضطرار إلى تبي بعض مواقف رد 
الفعلء هو من قبيل الاستثناء على مكان الريادة» ولا يبغي أن يقدح في حقيقتهاء أو 
يرتد بها إلى مواقع الحر كة الدفاعية إلى الأبد. 

ويضاف إلى ما سبق أن عدم التضحية بالقيم يعي أن الرسالة الاتصالية التبادلة الي 
تقام عليها عملية تبادل التأثير والتأثر الحضاري الناتج عن علاقة المسلمين بغيرهم هي 
رسالة لا موضع فيها للتلاعب بالقيم» أو التحايل عليها أو التنصل منهاء سواء كان 
السلمون مصدرين همذه الرسالةء أو كانوا متلقين هاء وإذا كان المضمون القيمي للرسالة 
الاتصالية الصادرة عن المسلمين أمرا فابلا للتحكم والتوجيه» فإن حطورة مضمون 
الرسالة الاتصالية الصادرة عن غيرهم قد تكون هي المشكلة» حاصة إذا كان هذا 
اللضمون يتعارض ونظام القيم الإسلامي» أو كان بناژه ما تلتبس فيه قيم احق .عافسد 
الباطل» أو كان الرد عليه يتطلب من المسلمين الرد بسلوك يتعارض وقيمهم» ومثل هذه 
الحالات في حاحة إلى قيادة شرعية واعية بالمصالح الشرعية لأمتهاء وبان ما بي على 
الباطل إنغا هو باطل مثله. 

ثم إنه في ظلال عدم التضحية بالقيم لا دعي للسلوك الاستفزازي في التعمامل 
الخارحي» .عا قد يجلب معه تهديد أمن المسلمين أو تفريق وحدتهم أو تعريض مصالحهم 
للحطر. ذلك أن مبداً إستغلال الظروف بالباطل» أو استعراض القوة» أو الاستجابة 
الخاطئة لإشاعة مغرضة» أو الرغبة في الانتقام والعدوان» أو غير ذلك من دواعي السلوك 
الاستفزازي. كلها يتحرر منها السلوك الخارحي للمسلمين» حتى ولو أتى غير اللسلمين 
بعض السلوكيات المستفزة» والرسول صلى الله عليه وسلم لم يات أي فعل استفزازي 
كرد فعل على ما صدر من بعض الوك الذين أرسل إليهم يدعوهم إل الإسلام رغم 
أن بعضهم مزق رسالته إلیه» وهدد رسله بالقتل . 


- سعى إلى تطبيقها ي الواقع المعاشء "والذين يصورون الداعين إلى الإسلام وعلو شريعته والالتزام بأحكامه 
على انهه ينادون برحوع إلى الماضي وعودة إلى زمان كانت له أوضاعه الخاصةء الي لا تلاءم ¬ ضرورة - 
مع أوضاع زمانناء هؤلاء يغفلون أو يجهلون حقيقة تلك الدعوة وحوهرها"» انظر: د. محمد سليم العواء في 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص .۱١۹۱ - ۱٥۰‏ 
(1) كما فعل كسرى ملك الفرس» أنظر: د. محمد هيدا لله» بجحموعة الوثائق» مرحع سابق» ص ۷٦‏ - ۷۸> 
أحمد زکي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» ج ١ء‏ ص .٠١‏ 

o۱۱ 


شبهات تلحق مبدأ عدم التضحية بالقيم : 

سبق القول أن هناك بعض الاستثناءات الي قد ترد على مبدأً عدم التضحية بالقيم 
الأمر الذي قد يتوهم معه عدم صحته» والاحتجحاج بهذه الاستشناءات للتشكيك في 
ا وتلبية بكثرر من الشبهات. 


Ea‏ لأنه موجه Î‏ للل أعداء الا 
حاصة» في مواطن القتال» أو حال استشعار الخطر في ح ركتهم» ولأنه سعى إلى 
استطلا ع أخبارهم والتعرف على أحوالهم بشتى نواحيهاء قوتهم» وعددهم» وعدتهم» 
وعتادهې ES‏ وما لا يتم الواحب إلا به 
قریش ما تزل عند بدر؛ واستطاع أن يعرف عادها وعتادها من لال التعرف على عد 
الإبل ال كانت تذحها للا کل کل یوم» وأرسل ارتا ا بن اا ليستطلع حبار 
المش ركين في غزة الخندق وروي عن أبي بكر أنه أوصى خالد بن الوليد بان 
يستظهر بالزاد ويسير بالإدلاء ”» وكذلك أوصى عمر بن الخطاب سعيد بن العاص 
بنفس الوصية "إذا وطفت أرض العدو فأذك العيون بينك وبينهم» ولا خف عليك 
مره" 7. 

ثانيا : إباحة الخديعة والمداهنة في الحرب : فقد حاء في الحديث "الحرب حدعة"» 
وهذا الحديث لا يقدح هو الآحر في ضرورة التزام المسلمين بقيم التعامل مع غيرهم لأنه 
للحدعة حدودهاء قال النووي "واتفق العلماء على حواز حداع الكفار في الحرب 
و كيف أمكن الخداع إلا أن يكون فيه نقض عهد أو أمانء فلا يل" » وهنا قد تشار 
مسألتان» الأولى تتعلتق بالكذب وصلته بالخداع في الحرب» وهذه اخحتلف العلماء فيهاء 
فذهب بعضهم إلى إباحة حة .جقيقة الكذب في الجرب» وذهب بعضهم الآحر إلى أنه إغا 
يجوز من الكذب المعاريض دون حقيقتهء فإنه لا يحجحل» وقد احتار النووي إباحة حقيقة 
نفس الكذب» لكن الاقتصار على التعريض أفضل ”. والمسألة الثانية» ترتبط بتعلق 


(۱) انظر: ابن هشام» مرحع سابق» ج ۳) ص .۱٤۷‏ 
(۲) انظر: أحمد زكي صفوت» جمهرة خحطب العرب» مرحع سابق» ج ۱ض ۱۹۸. 
(۴) انظر: المرحع السابق» ج ١ء‏ ص ۲۲٠‏ وانظر مزيدا من التفاصيل عن حدود شرعية التجسس في المفهوم 
الإسلامي في: عبدالعزيز صقر» مرحع سابق» ص ۲۸۹ - ۲۸۷. 
)٤(‏ انظر: صحيح مسلم» مرحع سابق» ج ۱۲» ص ٤٦ - ٤١‏ وانظر معنى الخديعة في: : ابن الأئيرء النهايةء 
مرحع سابق» ج ۱»> ص ۳۱۸. 
(ه) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق ج ۱۲ ص .٤1 - ٤٥‏ 
)١(‏ انظر المرحع السابق. 
o1۲‏ 


الغدر بالخداع» وهذا لا حل له» لما جاء في الحديث "لکل غادر لواء يوم القيامة ن 
به» والغدر لیس من اواب ا لحيلة أو الخداع الجائز قي الحروب» وقد بلغ الإسلام شأوا 
عاليا في الالتزام بالوفاء بالعهد في استعمال هذه العاريض والحيل الحريية. 

ثالثا : اللجوء إلى بعض أعمال الاغتيال : وذلك أمر م ينكره الإسلام بل أبعت 
خحيرة السلمين لي عصرة النبوة تحقيقه» نما قد يحمل ظاهرة الغدر» وانتهاك حرمة الاقفس» 
والمبادأة بالعدوان» وهذا غير صحیح» لأن الإسلام حين أعطى للمسلمين الحق في 
التخلص من بعض عناصر الكفر وأهله إنغا أراد أن يستأصل معهم أدواء هذا الكفر 
بدواء ليس فيه إلا القتل ومن يتفحص الأحبار الي نقلت أسباب التجاء المسلمين فى 
صدر الإسلام إلى بعض هذه الممارسات جد أنهم ما أقدموا على ذلك إلا لفتنة كانت 
أكمر من فتنة الإبقاء على جياة من قتلوهم» بل ود أيضا أنهم فعلوا ذلك بناء على ٠‏ 
أرامر قيادتهم الشرعيةء فقد أقر الرسول صلى الله عليه وسلم قل كعب بن الأش ف 
لأنه كان يحرض عليه» وينشد الأشعار المؤذية له» وييكي أصحاب قريش الذين قتلوا 
ببدر ليز كي نار العداوة القرشية للمسلمين فاحتال له بعض الأوس من الأنصار 
وقتلوه» وكذلك أقر قل سلام بن الحقيق لأنه م يكن أقل عداء من كعب بن “ 
الأشرف فإحتال له بعض الخزرج من الأنصار وقتلوه » وكذلك كان الحال في قعل 
أبي رافع اليهودي الذي استدل به ابن حجر في القول بجواز اغتيال المشرك الذي بلغته 
الدعوة وأصر على موقفه» وقتل كل من أعان على رسول الله صلى الله عليه وسلم 
بیده» أو ماله» أو لسانه» والتجسس على أهل الحرب وتتبع أحبارهم» والأحذ بالشدة فى 
حاربة المش ر كين ^. 

رابع : إتلاف متلكات غير المسلمين : وهيذه الشبهة تعلق يعض الأعسال 
الاضطرارية الي قد يلجا إليها السلمون في مواطن اقتال مع أعدائهي ومع ذلك تظل في 
نطاقها وحدودهاء ذلك أن متلكات العدو أثناء القتال لا تخرج عن أنواع ثلاثة ء أوها 
٠‏ متلكات تدعو حاحة المعركة إلى إتلافها كالي تعوق الج ركات العسكرية فى ميدان 
القتال» أو في الطريق إليه» أو الي يستخفى العدو وراءهاء أو يستخدمها في تنقله أو 
تموينه الحربي» أو الي يكون إتلافها قصاصاء لينتهي العدو عن مثلهء إن كان يفعله 
بأموال المسلمينء وهذا النوع لا حلاف بين الفقهاء في حواز إتلافه» بل إذا دعت 
الضرورة إلى إتلافه وجحب» والثاني متلكات لا تدعو الحاجة إلى إتلافهاء بل دعوى إلى 


(۱) انظر: ما آورده ابن هشام» مرحع سابق؛ ج ۲ ص ۳۰۹ - ۳۱۲۳ 
(۲) انظر: المرحع الساہق» ج ۴»> ص 1۸° ~ YAY‏ 
(۲) انظر: ابن حجر» فتح الباري مرحع سابق» طبعة ۱۹۷۸ ج ۱۲ ص ٤۸ - ۲٤۷‏ ۲. 
)٤(‏ انظر: د. عبدالخالق النواوي» مرجع سابق» ص ۱۳۸ - ۱۹ وانظر بصفة عامة أجكام الجهاد الباب 
الخاص بالتعامل مع متلكات العدو وحدود الاضطرار بها في كتب الفقه المختلفة. 
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الإبقاء عليهاء كاليّ يعود إتلافها بالضرر على المسلمين أنفسهم مشل الخزانات المائية 
المائلة الي لو حربها السلمون لأحذت عليهم الطريق أو لأغرقتهم وكالممتلكات الي 
يتفادى العدو إتلاف أمثاها من ممتلكات المسلمين» لأنهم لو أتلفوها عليه لعاملهم بالمثلء 
وعاد بذلك عليهم بضرر أفدح» وهذا لا يجحتمل الخلاف في حرمة إتلافه لمافيه من 
الإضرار بالمسلمين» والفالث متلكات لا تدعو الحاجحة القتالية إلى إتلافها ولا الإبقاء 
عليها كسائر المزروعات والمباني ال لا تعوق الجيش ولا تقف عقبة في طريق النصر 
وهذا النوع لا يجوز إتلافه فساد حض لا تدعو حاجة إليه . 

خامساً : الربط بين حركة الفتح الإسلامي وبين الح ركة الاستعمارية التقليدية : 
وهذه الشبهة من أحطر الشبهات الي يراد من ورائها تحقيق عدة أهداف حبيثة» يأتي في 
مقدمتها الرغبة قي تحطيم البنيان القيمي الذي يرتكز عليه مفهوم الجهاد» والسعي إلى 
إحبار المسلمين على غض الطرف عن بعض الأعمال العدوانية سواء الي صدرت - أو 
تصدر - ضدهم» أو ضد غيرهم من الشعوب المستضعفة» بحجة أنهم سبقوا إلى ذلك 
بفتوحاتهم» ويكمل هذين المدفين هدف ثالث» وهو ماولة إثناء ابجتمع المسلم عن إرادة 
العودة إلى اتباع وظيفته الحضارية من حديد» ويأتي الممدف الرابع وهو العمل على 
تكريس النزدي في احتلال ميزان العلاقات بين الجحتمعات البشرية بالحفاظ على استقطابها 
بين عالمين» أحدهما قوى تتزعمه قلة من الحكومات تملك وسائل الميمنة والسيطرة 
والإکرا والثاني ضعيف يتكون في بحموعة من غالبية أمم الأرض ا فيها الأمة المسلمةء 
لا ملك - إلا نادرا - رفض ما يفرض عليها. 

وأياً كانت الأهداف المبتغاة من الربط بين حركة الفتح والح ركة الاستعمارية» فان 
السؤال عن مدى دقة هذا اخلط يظل يفرض نفسه»ء بيد أن الباحث يرى أنه قد يكون 
منطقيًإرجاء الإجابة عليه إلى موضع لاحق. 


)١(‏ انظر تفاصيل الآراء الفقهية في هذا الشأن جمعها وصنفها: د. عارف خليل أبوعيدء العلاقات الخارجية 
مرجع سابق» ص ۲۰۲ وما بعدهاء عبدالعزيز صقر› مرجع سابق ص ۲٣۳‏ وما بعدها. 
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المطلب الخامس 
تحقيق الكفاح في ركوب البحر وقدرة التعامل 
القتالي من خلاله © 


فمنذ زمن غور بعيد حرحت بعض الدراسات الي تحدثت عن تقاليد التعامل الدولي 
في الإسلام فإذا بها تعلن أن الخيرة الإسلامية م تعرف صورا لأسلوب التعامل البحري 
في الدفاع عن حدود الدولة الإسلامية وأطرافي . 


ورعا كان هذه الدراسات بعض المذر» من ناحية لأن مبرة اللسلمين قي التعامل ٠‏ 
البري عير الصحاري و الوديان والسهول» كانت اثر نضجا وإیناعا من خبرتهم في 
التعامل البحري-عبر اليحار والخلجان والحيطات» ومن ناحية ثانية لأن كثيرا من المصادر 
التاربخية كرست هذا الفهم من خلال الاستفاضة عن خحبرة التعامل البري بشكل فاق 
بصورة متعمدة» أو غير متعمدة-الحديث عن مثيلتها في استخدام البحر وركوبه» ومن 
ناحية ثالثة لأن نضج الاستخدام الإسلامي للبحر وخاصة في بحال الغزو و الققال لنشر 
الدعوةء أو للدفاع عنها وعن شواطيء المسلمين م يقدر له التكامل إلا في تطور لاحق 
في نهاية عصر الخلافة الراشدة» ومن ناحية رابعة لأن حدود الدولة ومساحتها م تكن 
قد بلغت السعة أو الامتداد الذي كان يحتم اللجوء إلى البحر لحمايتها. 


وأا كان العذر فإنه لا يقف حجة للادعاء بغياب تصور واضح للتعامل البحري لدی 
الملسلمين»› والأمر ف توضیح ذلك يحتاج إل توضیح حقائق تلاث: 

الحقيقة الأولى: المفهوم الإسلامي لركوب البحر في الأصول والبرة السياسية: 

الواقع أن استطلاع المصادر المنرلة-خحاصة السنة النبوية-وإنعام النظر في الخيرة 
السياسية قبل خحلافة عثمان بن عفان يؤكدان أن اللجوء إلى البحر واستخدامه الفعلي في 
الجولات القتالية دفاعا وهجوماء فضلا على استغلاله في دواعي التجارة والحج والعمرة 
وماشاكل ذلك» لم يكن أمرا متوهما لاتثبت له حجة. 

فأما الأصول المنزلة فلا شك أن حديثها عن البحار والأنهار وما تحويه من كائنات 
وأحياءء مافيها من فوائد وأضرار» والسفن الي بحري فيها وأساليب الحفاظ عايها و على 


(*) ليس معنى ذلك إغفال التعامل القتالي فيما دون البحر» وإنما ينبغي إحداث التوازن في كافة أنواع مثل هذا 
التعامل» ولكن نظرا لأن قضية ركوب البحر أثارت لبسا حول إمكان المسلمين التفوق فيه» فضلا على كونها 
قضية مهملة إلى حد كبيرء فقد آثر الباحث تسليط بعض الضوء عليها. 
(1) انظر على سبيل المثال ما أورده د.حامد ربيع» التعامل الدولي في تقاليد الممارسة الإسلاميةء بمحث غير 
منشور مقدم إلى ندوة النظرية السياسية قي الإسلام نظمها الجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة قي الفترة ما بين 
الخامس و الثامن من مايو سنة ۹۸۱١م.‏ 
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من فيهاء وأساليب إغراقها ومن على ظهورهاء وسنن الله سبحانه قي تسخير المياه 
وتقسيمها إلى عذب فرات» وملح أحاج» وسئننه في إثارتها وتس ليطها لأحذ من فيهاء 
وسر الأمم السابقة ي ركوب بحر وخيرات الأنبياء نوح» يونس وغيرهما قي يناء 
السفن أو استعماطما أو التحارة بها ”“» كل ذلك وغيره ليس من قبيل قص القصص 
للتسلي واستهلاك الوقت والجهد دون نفعء وإغا هي دعوة إلى فهم هته السنن جيعها 
ودراستهاء ثم بعد أخحذ العيرة والدروس منهاء وربطها ببعضها تكون الاستفادة منها ما 
يحقق مقاصد الشرع ومصالح المسلمين. 
وقي ضوء ذلك وضعت الأصول المتزلة بعض المباديء ي 
ومنھا:- 
-١ ٠‏ أنه إذا استدعى الواقع المعاش ضرورة اللجوء إلى البحر إن بسبب استغلال ما 
فيه من خحيرات» أو بسبب تسخرره في بعض الصا الأحرى غر القتالية» أو 
لحمايته و صيانة أمن المسلمين» فإن ذلك لا ينفك يدحل قي مفهوم الاستخلاف» 
وتفويته تفويت لصاح المسلمين» وكما سبق فإن ما لا يتم الواحب إلا به فهو 
واحب. 
۲-تكييف ما لا نص مباشرا فيه قي الأصول النزلة بصدد التعامل البحري في ضوء 
القواعد الشرعية العامةء الي هي استقاء من هذه الأصول وامتداد ههاء بل إن 
استخدام مثل هذه القواعد» يصير من مستلزمات الإيعان بالأصول المنزلةء والي 
تعد كما ذكر في موضع سابق الضابط الأساسي والفعال لمفهوم المصلحة 
الشرعية. 

٣-النظر‏ إلى الغزو البحري على أنه تكليف شرعي» فقد جاء هذا التكليف قي أكثر 
من حديث» ففي أحدها "من لم يدرك الغزو معي فليغز قي البحر" » وقي آخحر 
"من غزا البحر في سبيل الله كان له فيما بين الموجتون كمن قطع الدنيا في طاعة 
اللہ عز وجل وورد فی ثالث "لا ترکب البحر إلا حاجا او معتمرا و غازیا 
في سبيل الله تعالىء» فن تحت البحر ناراء وتحت النار محرا" » بل إن الرسول 


)۱ ) انظر الآيات القرآنية ال وردت فيها ما يدل على استعمال البحر وال ركوب فيه مشل البحرء » السقن» 
الفلكء الأنهارء في : محمد فواد عبدالباقي» اللعجم المفهرس» مرحع سابقء مواضع متفرقة» حسب المادة اللغوية 
لکل لفظ. 
(۲ ) انظر: علاءالدين علي التقي› مرجع سابق» ج٤»‏ ص .۳٣٣‏ 
٣(‏ ) انظر المرحع السابق. 
٤(‏ ) انظر: ا ی ای و ر ی ی و 
إن رواته جهولون. انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۱۲»› ص9۹ . 
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صلى اله عليه وسلم تنبا ب ركوب المسلمين البحر وبشرا راكييه بالتواب 
الأضاعف ثي الآخرة لما قال:- وقد سئل عن سبب ضحکه-"ناس من امي 
عرضوا على غزاة ئی سبیل الله یر کبون ثبج-موج-هذا البحر مل وكا على 
الأسرة» أو مشل الملوك على الأسرة". 


٤‏ -تأكيد القناعة بضرورة إفراد الله وحده بالأمن قي ركوب البحرء وقد ورد فن 
حديث سابق» ما من رجحل يقول إذا ركب السفينة باسم الله للك الرهمن 
بحراها ومرساها إن ربي لغفور رحیم» وما قدروا الله حق قدره...إلا أعطاه ال 
أمانا من الغرق حتى يخرج منها" . 

١٥-اعتبار‏ ركوب البحر من مقنضيات الرباطء ما يعي اتخاذ أساليب اليقظة 
والاستعداد الدائمين لضرب أية حاولة للنيل من غور المسلمين أو حلودهيم فقد 
حاء في الحديث "حرس ليلة في سبيل الله على ساحل البحر أفضل من صيام 
رجحل و قيامه فی أهله الف سنة» السنة ثلثمائة يوم» واليوم كألف سنة: © وقي 
آحر "من حلس على البحر احتسابا ونية» احتیاطا للمسلمین کیب له بکل قطرة 
قي البحر حسنة" © , 

٦-تحقيق‏ التكامل بين الغزو عن طريق البر والغزو عن طريق البحرء بل واعتبار الحزاء 
على الأحير مضاعفا لما فيه من مخاطر وحهد مبذول» وقد حاء قي الحديث "غزوة 
لبحر مشل عشر غزوات قي البر والذي يسدر في البحر-أي يصيبه الدوار- 
كالمشحط في دمه في سبيل اله" وف آحر "غزوة البحر حير من عشر غزوات 
ف البر» ومن أحل البحر فكأغا أجاز الأودية كلهاء المائدة فيه كالمشحط في دمه 
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(1 ) قال النووي "في هذا الحديث جواز ركوب البحر للرحال والنساء وكذاقاله الجمهورء وكره مالك 
رکوبه للنساء لانه لامكنهم غالبا التستر فيه» ولا غض البصر عن المتصرفين فيه» ولا يؤمن من انكشاف 
عوراتهن في تصرفهن» لاسیما فیما صغر من السفیان" انظر: صحیح فسلم» مرحع سابق» ج۱۳» ص ۹-٥۷‏ 
وقال ابن حجر (وقد احتلف السلف قي حواز ركوبه-أي البحر-.. واي الحديث "من ركب البحر إذا ارتتج 
فقد برئت منه الذمة" وف رواية "فلا يلومن إلا نفسه.. وفيه تقبيد المنع بالارتحاج» ومفهومه الحواز عند عدم 
وهو المشهور من أقوال العلماءء فإذا غلبت السلامة» فالير والبحر سواء» ومنهم من فرق بين الرحنل و المراقء 
وهو عن مالك فمنعه للمراة مطلقا. وهذا الحديث حجة للحمهور" انظر: فتح الناري» مرجع سابق» ج۰۱۲ 
طبعة ۱1۹۷۸» ص۳٤‏ . 
(۲ ) انظر السيوطي» جمع الحوامع» مرجع سابق» العدد الواحد والعشرون من ج۳» مرحع سابق» ص۳۷٠۲.‏ 
(۳ )انظر: علاءالدین علي المتقي» مرحع سابق» ج٤»‏ صض‌۲۹۷. 
٤(‏ ) انظر: المرجع السابقء ج٤“‏ ض٤‏ ۳۳ . 
(ه ) انظر: المرجحع سابق» ج٤»‏ ص٠٠٠.‏ 
( ) انظر: المرحع السابق ج٤‏ ص۰۳۰۱ وقي رواية "المائد ف البحر الذي يصيبه القيء له أحر شهيد 
والغریق له جر شهید "انظر ابن حجر» مختصر الزغیب» مرجع سابق» ص۹١٠‏ . 
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أما في الخبرة السياسيةء فهناك من الشواهد التاريخية ما يؤكد أن المسلمين لم تنقصهم 
كفاءة الإدارة في استعمال البحر وركوبه للغزو» ولغيره» ومن ذلك أن هجرة المسلمين 
في عصر النبوة من مكة إلى أرض الحبشة كانت عن طريق البحر» وحدث ذلك مرتين» 
الأولى لا أذن البي صلى الله عليه وسلم لهم بالمجرة إلى حيث يأمنون عند الحبشة» 
فخرجوا مشاة إلى البحر فاستأحروا سفينة إلى حيث أوصلتهم إلى مأمنهم والفانية ما 
أشيع ا لکا اوا ری ف ا 
لذلك أساساء رجعوا وسار معهم جماعة أخرى إلى الحبشة مرة أحرى )» وقد مى 
الرسول صلى الله عليه و سلم عؤلاء الصحابة بأهل السفينة» وبشرهم بحسن الشواب لي 
الآحرة "© 

كما أن فتح المدائن في عصر الخليفة الثاني م يتم إلا بعد أن عبر المسلمون نهر دحلة 
لما تبين أن لا بديل إلا ذلك فعبروه على ظهور الخيل يقودهم في ذلك ويشجعهم عليه 
سعد بن أبي وقاص حتى تحقق هم ما أرادوا . 

وكذلك فقد غزا العلاء ا لحضرمي والي البحرين بلاد فارس قي اثنى عشر ألفا من 
الملسلمينء وكان الخليفة قد نهاه» عن ذلك فعبرت الحنود البحر إلى فارس حيث حدئت 
مواحهة قتالية عنيفة بين الفريقين» حال فيها الفرس بين المسلمين وبين البحرء فلما حرج 
السلمون يريدون البصرة» م جدوا وسائل العودة لولا أن تدا ركهم غوث الخليفة 
ومدده» ثم كان أن عزل العلاء لمخالفة أوامره. 

الحقيقة الثانية: الإحجام عن استخدام البحر رغم وجود سوابق له: 

لاشك أن العرض السابق للموقف من التعامل البحري» ينفي شبهة توحس المسلمين 
من اللجوء اليه» بيد أن الأحبار رغم ذلك قد تواتر في النقل عن الخليفة الشاني عمر بن 
الخطاب أنه كان يحول بين المسلمين و بين ركوب البحر» بل ذكرت بعض الروايات أن 
عمر بن عبدالعزيز قد شا ركه قي هذا المنحنى» وذكر بعضها أنهما إنما منعا التجارة فيه» 
وطلب الدنياء ولم ينعا ما يحقق الطاعات» والذي يل إليه الباحث هو الأحذ بالاتجاه 
الذي قال .منع الخليفة المسلمين ركوب البحر > لكن المنع هنا كان مبنيا على ما برره» 
وبر بالتالي المقاصد الذي ابتغاها الخليفة من ورائه» فإذا ما بحث عن بعض هذه المبررات 


(۱ ) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷۸ جه» ص۲۱. 
(۲ ) انظر: المرجع السابق» ج٥٠»‏ ص٣٣.‏ 
(۳ ) انظر: ابن كثيرء البداية» مرحع سابق» طبعة ٤۱۹۷ء‏ ج۷» ص٤1‏ . 
)٤(‏ انظر: د.[براهیم حسن» د.علي حسن» مرجع سابق» ص٣٣۲‏ . 
(ه ) انظر: : ما أكده ابن حجر من أن عمر بن الخطاب كان يمع الناس من ركوب البحر حتى حدث التحول 
في حلافة عثمان بن عفان. انظر: فتح الباري» مرحع سابق» طبعة ۱۹۷۸» ج۱۲» ص٣٤‏ . 
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لأمكن القول أن الحليفة كان حاف على السلمين من مخاطر ركوب البح خاصة بىر 
أن تبينت له حقَيقة هذه المخاطر وقد استشار بعض ولاته وخاصة عمرو ين العاص 
والي مصر عن طبيعة ال ركوب فيه» إذ يروى أن الأحير أرسل إليه "إني رأيت لقا كيرا 
ير كبه حلق صغير» ليس إلا السماء والماي إن ركد خحرق القلوب وإن تحرك زاغ 
العقول» يزداد فيه اليقين قلة» والشاك كثرة وهم فيه کدود على عود» إن مال غرق» 


وإ ا برق" . 


ورعا غلبت طبيعة الحياة المدوية في تريح اليل إلى ترك ركوب البحرء ذلك أن 
العرب كانوا بطبيعتهم المعيشية والاجتماعية وثيقي الارتباط بالصحراء ودوريهاء الأمر 
الذي أكسبهم الخبرة بفنون القتال كرا وفر وهجوما ودفاعاء أكثر من الخيرة يفون 
مثيله البحري» وقد كد ابن خلدون هذه الحقيقة فذ كر "أن العرب لبداوتهم لم يكوتوا 
مهرة في تقافته وركوبه-أي البحر-والروم والإفربحة لممارستهم أحواله» ومرياهم فى 
التغلب على أعواده مرنوا عليه وأحكموا الدراية بثقافته" ©. 

كما كان من سياسة النليفة الثاني أن لا سجعل بينه وبين المسلمين حاحز من محر أو 
جسر» وأن يجنبهم البحر ما استطاع» وتبدو العلة من وراء ذلك من خلال رفضه اقتراح 
عمرو بن العاص أن عل الإسكندرية حاضرة له بعد قح مص أرسل إليه "إني لإ 
أحب أن تنزل بالمسلمين متزلا يحول الماء بين وبينهم في شتاء ولا صيف» فلا تمعلوا سي 
وبینکم ماء متی أردت أن أ ركب اليكم راحليء أقدم إليكم» قدمت" ”. 

ويضاف إلى ماسبق وقوع بعض الحوادث الي أكدت للخليفة صدق تخوفه من 
استعمال البحر» أولها ما حدث للعلاء الحضرمي مما سبق ذكره» والثاني ماوقع لبعض 
بعوثه الي سيرها إلى الحيشة بقيادة علقمة المدلحي عن طريق البحرء فأصيب البعث»ء فآلى 
على نفسه أن لا بيعث جيشا في البحر بعدها" °. 

الحفيقة الثالثة: طبيعة ودواعي التطور اللاحق لاستخدام التعامل البحري: . 

ما كانت السياسة الي أمضاها الخليفة الثاني ليستمر التعامل بها وقد فرض فقه الواقع 
تغیررها من بعده» وهنا ۾ يكن نمة حيار امام الخليفة الفالث سوى إباحة امزاوحة يين 
ضرورات استخدام الير و البحر لتحقيق الأمن للدعوة وللدولة معاء وتكشف رسالته إلى 
راي الشام معاوية بن أبي سفيان عن إصراره تخبير الناس في الغزو» فمن احتاره طائعا 


(۱)انظر: ابن الأئی الکامل» مرحع سابق» ص٩‏ ابن کی البداية» مرجع سايق» طبعة »۱۹۷٤‏ ج۷» 
ص۹۳٣۱‏ . 
(۲) انظر: مقدمة ابن حلدون» مرحع سابق» ص۳٣٠۲‏ . 
(۳) انظر: العقادء ذو النورين» مرحع سابق» ص٩۱۸‏ . 
)٤(‏ انظر: ابن کئیرء البداية» مرجع سابق» طبعة ٤‏ ۹۷ ج۷ ص۱۰۱ 
۹ 


استعین به» وأعين عليه وإلا فلا إکراه عليه“ ولقد كانت هذه السياسة اطحديدة فاتحة 
عهد حديد بشر بسيادة المسلمين على البحرء بل وبتقويض طموحات الروم في السيادة 
على تبي هذه السياسة. ”. 

يأتي قي المقدمة اتساع الدولة الإسلاميةء وازدياد شواطفها امتداداء في الوقت الذي م 
يكن قد بقي فيه للروم وسيلة للعودة إليها إلا البحرء فكان لزاما بجاراتهم» بل والتفوق 
عليهم فيما فاقوا فيه. 

وبذلك كان ركوب البحر يحقق هدفين ردع أية محاولة لانتهاك أمن الدولة من قبل 
أعدائهاء ورصد عاولات معاودة العدوان البحري على حدودهاء فضلا على الانطلاق 
بالدعوة إلى آفاق حديدة وقد وفرت ها أداة أحرى لنشرهاء لم تكن متيسرة من قبل. 

ويلح بذلك الدور الكبير الذي قام به معاوية بن أبي سفيان في إقناع الخليفة 
بضرورة استعمال البحرء وقي إزالة المحاوف من هذا الاستعمال»› وي التمهيد له» لحاصة 
وقد كان من أكثر ولاة الأطراف الذين احتكوا بالروم في فتح مدن الشام الساحلية» وني 
صد هجماتهم عليهاء وهو ما أكسبه خبرة كبيرة لي وضع سياسة بحرية دفاعية ترمي إلى 
تقوية السواحل البحرية قبل البدء في الغزو عن طريق البحر . 

كما يلحق إدراك الخليفة أن احتفاظ المسلمين بالشام ومصر كان متوقفا على 
الاستيلاء على جزر البحر المتوسط التابعة للروم و القريبة من حدود اللسلمين» تلك 
الجزر الي كانت بمثابة قواعد جحرية ثابتة لإمداد جيوش الروم بحاجحتهم من عدة وعتاد» 
ولقد تيقن ذلك للمسلمين مرتين» الأولى لما حاول الروم الإغارة على الشام في صدر 
المسلمين» الأمر الذي كلفهم الكثير لإعادة الحال إلى ما كان عليه قبل نقض هذا 
العهد“. 

كذلك فإن احتكاك المسلمين بغيرهم من الأمم الي دانت هم وحضعت لحكمهم 
فيما بعد» وهي الأمم الي كانت ها حبرة بحرية واسعةء أفادت الفاتحين في استخدام 
البحر وهكذا حتى تكررت ممارستهم للبحر وثقافته "واستحدث وا بصراء به شرهوا إلى 
الجهاد فيه» وأنشاوا السفن فيه» والشواني» وشحنوا الأساطيل بالرجحال والسلاح» 
وأمطوها العساكر والمقاتلة لمن وراء البحر من أمم الكفر" “. 


)١(‏ انظر: في نص هذه الرسالة: الطيري» تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص۸١٠/‏ د.العدوي» قوات 
العرب البحرية» مرحع سابق» ص۲۲. 
(۲ )انظر ما أورده الباحث في رسالته للماحستیر» مرجع سابق» ص .۲۳٤٣-۲۳۱‏ 
(۳) انظر: د.العدوي» قوات العرب البحرية» مرجع سابق» ص٠۲‏ ومابعدها. 
٤(‏ ) انظر: المرحع السابق» ص٤۲.‏ 
(ه ) انظر: مقدمة ابن خحلدونء مرجع سابق» ص۳٣٣‏ ۔ 
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المبحث الثاني 
وجهات الأمن في التعامل الخارجي 

إذا كان الإسلام قد حعل للأمن وحهات يتجه إليها داحل اجحتمع المسلم» فقد حعصل 
له أيضا وحهات يتجه إليها اوج وغو ي کا الط ن چن الر چات انما يسخره ۱ لله 
تعال -و فق سننه-لینشر آثار ر هته سبحانه في إذهاب اُشکال الخو ف المحتلفةء وإزالة 
مصادر الرو يع المتعددة» بإذهاب أسبابهاء وليس معنى ذلك أن الحديث عن الوحهات 
الخارجية للأمن یراد منه تأکید التکامل مع الوجهات الداخليةء فذلك وإن كان ل 
منطقه» إلا أنه لا يقف وحده میررا لأسباب الاهتمام بالحديث عن هذه الوحهات» وإغا 
تسانده میررات أحری يفرضها الواقع المعاصر الذي يعيش فيه ابجتمع المسلم. 

وأول هذه المبررات ينبع من حقيقة أن تحرك احتمع المسلم لكفالة أمنه قي التعامل 
الحارحي إنغا هو في حاحة إلى وقفة فقهية لواقع التعامل الدولي المعاصر ذلك أن هذا 
التحرك أصبح عحاطا-يي ظل هيمنة الأعراف والتقاليد القانونية الوضعية-من ناحية بدائرة 
حظوراتها رغم أنه-أي التحرك-قد يکون غير محظور من الوجهة الشرعية» وعلى سبيل 
الخال يصطدم التحرك لنصرة المستضعفين .عبد عدم التدحل في الشؤون الداحلية للندول» 
کما أصبح حاطا من الناحية الأحر ی بدائرة مباحات التقاليد القانونية الوضعية المعاصرة» 
رغم انها قد تکون عن الوحهة الشرعية محظورةء ويدخل مالا على ذلك وإباحة 
التعامل الربوي في العلاقات التجارية. 

اما المبرر الثاني فمرده أن المخحاطب بفتح الطاء شرعا بالدفاع عن الوحهات الخارجية 
للأمن م يعد محددا بعد تعدد مدعي أحقية تولي هذه المهمة في المحتمع المسلم المعاصء 
قأحهزة الحكم الرسمية لي كثير من بلاد المسلمين تدعي هذا ا حى رغم ما بينها من 
احتلاف وبعض ماعات الدعوة الإسلامية لا تقل ادعاءٌُ في ذلك أما التنظيميات 
الإسلامية ذات الطابع الدولي فرغم حدارتها بتحمل هذه المسؤولية ورغم عاولاتها في . 
هذا لجال إلا أن انشغاها بحل الخلافات الداخلية بين المسلمين أنفسهم» أفقدها ريادة هذا 
العمل الجهادي. 

اما المبرر الثالث فأساسه أن سيادة روح التناقض-لا التكامل والتوافق-بين تحقيق 
مقاصد الأمن في وحهاته الداحلية» وبين تحقيق مقاصد ي وجهاته الخارحية» فضلا على 
التعدي المتكر ر على مقاصد الأمن داحليا بفعل السياسات الداخلية في الكثير من بلاد 
المسلمين أفقد المسلمين المصداقية في حديثهم عن الأمن فى ظلال عقيدتهم» ومن ثم في 
قدرتهم على تقديم صياغة معاصرة لمفهوم الأمن يستطيع التصدي لأزمته أو انتكاسته 
الي يعيشها ابجتمع الدولي المعاصر. 
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ويكمل هذه المبررات الثلائة مبرر آخر يرتبط بإمكانات الجتمع المسلم الضخمة» ذلك 
أن تقدم خحطى الصحوة الي انتعشت بين جنباته بصورة واضحة» ص احبه ضعضف-إن نم 
يكن عجز-في الوعي الحقيقي بقيمة هذه الإمكانات» وبكيفية توظيفها في تحقيق الأمن 
في وحهاته الخارحية»- لانشغال أطراف هذه الصحوة في كثير من أنشطتها-إما بفعل 
غدم الاتفاق على أولويات حل القضايا الملحةء أو بفعل المماحكات الخارجحية الرامية إلى 
إشاعة الفرقة والانقسام بينها-بالأمور الخلافيةء ما أفضى في النهاية إلى نوع آخحر من 
أنواع ضعف الوعي أو عجزه» أثر بصورة سلبية على إدراك هذه الأطراف لأمن أمتها. 

وأخيرا يأتي البرر الخامس للاهتمام بالوحهات الخارحية للأمن» وأساسه أن واقع 
التجزئة في دار الإسلام» وانقسامها إلى عدة دول أدى إلى تمزيق الجسد المسلم واستنزاف 
قوته» إن بالدحول في حروب طاحنة» أو بالوقوع في حلافات ونزاعات مفتعلة» أو 
بالسعي إلى وساطات لحل هذه التشققات» لذا كان طبيعيا أن يفقد الأمن في وحهاته 
المتعددة-الداحلية» والخارجية-إحدى ركائزه المامة القوة» ففقد المسلمون بذلك سند 
مطالبتهم برعاية هذه الوجهات» لأن فقه الواقع الدولي المعاصر لم يعد يعرف لأحد بأية 
حقوق لا تسندها القوة الفعالة-من هنا يبدو الحديث عن أهمية إعادة بناء القوة اللسلمة 
له ما یبرره. 
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الطلب الأول 
أمن الدعوة الإسلامية 

تشكل الدعوة الإسلامية ركنا ثابتا قي الحوار الحضاري مع العام غير السلم لتوسيع 
الساحة الزمانية والمكانية والبشرية هاء حتی يصرر الدین کله لله» ومن سنن الله أن 
يتنب طريقها من ل يؤمن بهاء ومن سننه أيضا أن يستقيم على طريقها من آمن بهاء 
وهي في كلا الموقفين» موقف الكفر بهاء وموقف الإيعان بهاء محتاحة إلى الأمن» وهو فى 
حقيقته أمن للقائمين عليها لمواحهة موقف الكفر من ناحية» وللانطلاق من موقف 
الإعان بها إلى نشرها. 

أولا - حقيقة و دلالات الدعوة: 

تشر المصادر اللغوية إلى أن لفظ الدعرة المشتق من مادة دعا له عدة معان منها طلب 
الإحضار ود والصياح» والاستغائةت والحث على الاعتقاد»ر القرابية» واللإخحايءء 
والابتهال إلى الله و العبادة © وأصل هذه المعاني الصلة والتقارب» فكأن الدعوة هي 
الشيء الذي من شأنه تحقيتق الصلة والتقارب بقطع النظطر عن كنهه والأطراف الذين 
تجحمعهم هذه الصلة وذلك التقارب» والدعوة ق المفهوم الإسلامي لاتخرج في حوهرها 
عن هذا المعنى اللغوي الجامع» إذ أنها مبنية على توثيق الصلة بين المسلمين وغيرهم-قي 
حدود الولاء والبراء-لتبليغ رسالة الإسلا وهي دعوة المحق له دعوة الحق.. 4“ 
ولذلك صدر الأمر بالترامها-قيما ومارسة-كتكليف إهي مإفلذلك فادع واستقم كما 
أمرت ولاتتبع أهوائهمي" بل وألصقت الدعوة بالني صلى الله عليه وسلم فصارت 
إحدى صفاته اإوداعيا إلى ا لله باذنه وسراجا منيرا» كما ألصقت في نفس الوقت 
بأسته وتكن منكم أمة يدعون إلى ایر ویأمرون بالعروف وینهون عن انکر 
وما أتى ذلك اعتباطا بل جاء ترسيخا لبعض المعاني السامية للدعوة. : 

فهي عمل من أعمال العبادة فقوام دعوة الرسل جيعا إلى أقوامهم هو تعبيدهم لله 
وحده لإولقد بعثنا في كل أمة رسولا أن اعبدوا ١‏ له وما أرسلنا من قبلك من 


(۱ ) انظر مادة دعا یی: ابن منظورء مرجع سابق» ص ۱۳۸۹-۱۳۸۰۵. 
(۲ ) الرعد/ .١١‏ 
(۳ ) الشوری/ .٠١‏ 
( ) الأحراب/ .٤٦‏ 
٥(‏ ) آل عمران/ ۱۰٤‏ 
٩(‏ ) النحل/ ۴۹. 
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رسول إلا نوحي إليه أنه لا إله إلا أنا فاعبدون ي" وما كان هؤلاء الأقوام يرفضون 
الدحول فيما كانوا يدعون إليه-على اخحتلاف أزمانهم-إلا لأنهم كانوا يعرفون حق 
المعرفة أنهم إنغا قد دعوا إلى عبادة الله وحده دون عبادة الآلمة والأوثان الي كانوا عليها 
إقالوا أجئتنا لنعبد | لله وحده ونذر ما كان يعبد آباؤنا 4 ولذلك ما حاء ولاء 
الرسول هولاء الأقوام» أو براؤهم منهم إلا مبنيا على موقفهم من الدعوة» قبولاء أو 
رفضا لإإذ قالوا لقومهم إنا برءآؤا منكم وما تعبدون من دون | لي . 

وهي كعمل عبادي تفرض-شأنها في ذلك شأن مفاهيم الأمن» والخلافة -التفاعل 
بين عناصر متعددة» المدعو إليه وهي المادة الاتصالية المطلوب خلق القناعة بها والإبمان 
.عحتواهاء والداعي وهو الحامل للوائها والمسؤرل عن تحقيق مقاصدها وغاياتها في الواقع 
المعاش» والمدعو وهو الطرف المراد تطويع قيمه وسلوكياته وفق منطق المدعو إليه» فإذا به 
بعد الاقتناع أحد الدعاة» والمدعو فيه وهو الإطار الزماني والمكاني الذي يشكل-وقد 
تفاعلت كل مؤثراته-بيئة تلقي الدعوةء وتحديد الموقف منهاء قبولا أو رفضاء والمدعوه 
به وهو أدوات نقل المدعو إليه كرسالة اتصالية» وتعتمد اساسا على مدى إدراك الداعي 
لأنسب السب إلى اكتساب المدعو إلى صفة بعد الإبعان بالمدعو إليه. 

كما أن الدعوة لا تكون وظيفة للمجتمع المسلم إلا إذا كانت خالصة لله» وساعية 
إلى تنفيذ منهجه في الأرض «لإدع إلى سبيل ربك..4» قل هذه سبيلي أدعو إلى 
ا ل4 طقل إنغا أمرت أن أعبد ا لله ولا أشرك به إليه أذعُوا وإليه مآبي") 
إنها بذلك تتعانق والجهاد ليكونا معا في سبيل الله نصرة لدينه» وإعلاء لكلمته» وكل 
دعوة حرحت عن هذا الخط هي دعوة إلى غير اله وهي مردودة في النهاية إلى 
أصحابهاء لإتدعونني لأكفر با لله وأشرك به ما ليس لي به عللم وأنا أدعوكىم إلى 
العزيز الغفار. لاجرم إنما تدعونني إليه ليس له دعوة في الدنيا ولا في الآخرة وأن 
مردنا إلى ا لله وأن المسرفين هم أصحاب الناري". 

كذلك فإن الدعوة ليست عملا يصدر عن غفلة أو تخبط ذلك أن الدعوة بلا وعسي 
لاقيمة اء وقد ترتد على القائمين عليها لتأتي بعكس ما رحى منهاء من هنا تبدو 
الحكمة الإهية في ربطها بعملين من أعمال الوعي» أحدهما الاستقامة «إفلذلك فادع 


.۲١ الأنبیاء/‎ ) ۱( 
.۷١ الأعراف/‎ )۲( 
.٤ الممتحنة/‎ ) ۳( 
.٠١١ النحل/‎ ) ٤( 
.۱۰۸ يوسف/‎ )٥( 
.۳١ الرعد/‎ ) ٦( 
.٤۳- ٤۲ غافر/‎ ) ۷( 
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واستقم کما أمرت و لا تتبع أهواءهم حيث الثبات عليها والاستقرار على 
هداهاء وعلى الحق الذي يؤسس حتواهاء والثاني البصيرة إقسل هذه سبيلي أدعو إلى 
ا لله على بصيرة أنا وهن اتبعني 4 حيث اليقين والوضوح وقوة الحجة الشرعية 
ولك 

وهي أيضا ترجمة صادقة هوية الأمة» لأنها وظيفة أساسية من وظائف التو حيد مصدر 
هذه الموية» وعمل الدعوة بهذا المعنى لا يقتصر على صقل الوية فحسب» يل يتعداه إل 
تحديد نشاطهاء وإزالة الشوائب الشركية من عليهاء لتصير بذلك -أي الدعوة-الوجحه 
الآحر الخارحي لحراسة الدين وسياسة الدنيا به. 

ثانيا - أبعاد أمن الدعوة : 

لا حال للحديث عن أمن الدعوة مالم تكن البيعة الي تحيطها تعمل لصاح نشرها 
وفيضانها حارج حدود ايحتمع المسلم» معنى ذلك أن أمنها يشمل من ناحية أولى حماية 
مصدرها وحفظه من انتهاك الحرمةء أو الاستخفاف به» ولذلك جاء في الحديث "كان 
رسول الله صلى الله عليه وسلم ينهي أن يسافر بالقرآن إلى أرض العدو مخافة أن يناله 
العدو" » وني رواية "فإني لا آمن أن يناله العدو" » وقد ورد النهي "للعلة المذكورة 
في الحديث وهي خوف أن ينالوه فينتهكوا حرمته» فإن أمنت هذه العلة.... فلا كراهية 
ولا منع منه حينفذ لعدم العلة» وهذا هو الصحيح» وبه قال أبوحنيفة» والبخاري 
وآخحرون» وقال مالك وجماعة من الشافعية بالنهي مطلقا. .واتفق العلماء على أنه يجوز أن 
يكتب إليهم كتاباً فيه آية أو آيات» والحجة فيه كتاب النبي صلى الله عليه وسلم إلى 
هرقل ٠"‏ . 

كما يشمل من الناحية الثانية صيانتها من مطاعن الجاهرين برفضها والصد عنهاء وإذا 
كان مطلوبا تبليغها للناس كافة لعالمية وجهتهاء فليس مطلوبا فتح باب المطاعن عليهاء 
أو الانتنقاص من قدرهاء مادام قد ثبت أنها-أي المطاعن- من سنن الله تعالى فى كشف 
أساليب الرافضين ههاء ويدحل ضمن المطاعن النظر إلى الدعوة نظرة الشاك والريية 
فإوإننا لفي شك مما تدعونا إليه مريب والتكبر عليها لإكبر على المشركين ما 
تدعوهم إليه 4 وافتراء الكذب لإومن أظلم ممن افنزى على الله الكذب وهو 


(۱ ) الشوری/ .٠١‏ 
(۲ ) يوسف | ۱۰۸. 
(۳ ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سایق ج۱۳ ۱٤-۱۳‏ 
٤(‏ ) المرحع السابق. 
(ه ) انظر: المرحع السابق» وانظر أيضا في هذه المسألة الفقهية: الكاساني» مرحع سابق» ج۷» ص ۲١٠٠ء‏ ابن 
عابدین» مرحع سابق» ج۳» ص۰ ۲۳» ابن نحيم» البحر الرائق» مرجع سابق» ج٥»‏ ص ۸۳. 
( ) هود/ 1۲. 
(۷ ) الشوری/ ۱۳۔ 
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يدعى إلى الإسلام ي" والتولي عن ماعها وتحاهلها طإوقالوا قلوبا في أكنة نما تدعونا 
إليه وفي آذاننا وقر ومن بيننا وبينك حجاب فاعمل إننا عاملوني. 

ويشمل أمن الدعوة من الناحية الثالثة صيانة القوة الي تسندها من التهديد» وسوء 
الإعدادء قدر الطاقةء لأن الحق الذي لا تسنده القوة مآله الاستضعاف والامتهانء إن 
الضعف لا يحقق الميبة لأصحاب الدعوةء ولا يحقق الميبة لمنهجهاء ولذا جاء الأمر الإلهي 
صرحا بتلقيها وتبليغها في منعة وقوة طإفخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا بأحسنھا ي 
ومن ناحية أخرى فإن الله تعالى ار وه فة ع ن توا واوو با لله 
لا يقبلون الضيم وهم دعاة ا ل والعزة لله جميعاء ثم أنهم أمناء على إقامة الحق في هذه 
الأرض» وتحقيق العدل بين الناس» وقيادة البشرية إلى الطريق القويم» فكيف ينهضون 
بهذا کله وهم یعاقبون فلا یعاقبون ویعتدی علیهم فلا یعتدون" . 

أما الناحية الرابعة الي يشملها أمن الدعوة فهي إزالة العقبات من طريقهاء» ورفع 
ا ز الي تعرض هذا الطريق» واكتشاف ذلك قد يكون مرحلة سابقة لعرضها على 

غير المسلمين» حين تعلن المواقضف المناوئة اء ويجاهر برفضها ابتداءُ وقد يات اكتشاف 
العقبات في مرحلة تالية لعرض بدائل الدعوة أي حين يظهر الرفض والعناد كبديل محتار 
مما عرض على غير المسلم وأيا كان موطن اكتشاف العقبات فقد وجحد مناط اسستخدام 
القوة لرفعهاء وإزالة ما كان منها معنوياء وهو الكفرء وما كان منها مادياء» وهو القوة 
المستترة حلفه. . 

ونمة ناحية أخحيرة لتحقيق أمن الدعوة وهي أن يسود المحرص الدائم على عدم 
انقطاعها حتی فی لحظات انتکاس حركتهاء لأن في انقطاعها تهديدا لأمنها ومن ثم 
لأمن ابجحتمع المسلم لا من حيث تعريضها للضياع ومصادمة السنة الإلية في الحفاظط 
عليهاء بل من حيث القدح في عدالة هذا الجتمع وجدارته بأن يكون هو خير أمة 
للدعوة» أو من حيث إتاحة الفرصة لفيضان الدعاوى الباطلة على حساب إيناعها. 


من متطلبات أمن الدعوة: 

ل ل وال إلى همها بإيجازن 
ويأتي على رأسها ضرورة توضيح منهجهاء وشتان بين وضوح المنهج وتوضيحه» أما 
الوضوح فلا شك فيه لأنه منهج تكفل الله ييسر بتاله» وسهولة مضمونة الغا یسرناه 


.۷ الصف/‎ )١( 

.٥ فصلت/‎ )۲( 

. ٠٤١ (۳)الأعراف/‎ 

Ye. ١ص‎ »٤ج انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرحع سابق»‎ )٤( 

(ه) انظر تفاصيل ذلك في: محمد حسين فضل الله الإسلام ومنطق القوة» مرجع سابق؛ ص۷٤‏ وما بعدها. 
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بلسانك لعلهم يتذ كرون لكن التوضيح يظل مسؤولية القائمين على منهج الدعو 
حتى يتسنى تقابكه على هذه الصورة بجحب حمايته من أدران ما قد يحاول البعض إلصاقه 
به» والعجز عن التصدي هذه المهمة من حطر الآفات الي تهدد مسيرة الدعوة أيا كانت 
العوامل الي تسببها. 

أما المتطلب الثاني فهو حماية القائمين على الدعوة» إذ ليس من حكمة الدعوة أن 
لايأمن الدعاة من حيث يدعون إلى منهج كله الأمن» أو أن ييشروا الناس بالأمن فى 
لال دعوتھم وهو بعد ما یکون عنهم» أو أن تنهال عليهم سهام التقد والتحریي 
والبطش والحبس ولا لشيء إلا لأنهم دعاة إن حماية الدعاة مسؤولية الأمة قبل أن 
تون مسؤرلية الحكام وحدهم» و كما أن كفالة الحماية تعيير عن فهم لوقع الدعوة بين 
الوظائف الأحرى للمجتمع المسلي فإن تبديدها تعبير عن سوء الفهم لأولويات هذه 
الوظائف. 

ثم يأتي المتطلب الثالث الخاص ببناء مؤسسات الدعوة دون تقيد بشكل معين إلا ما 
يتتضيه فقه الواقع» على أن لا يكون في مكوناته أو عمله ما يخالف مقاصد الشرع 
وأحكامه» والمشكلة الحقيقية ليست ني بناء الموسسات لكن في آدائها"» والتنسيق بينهاء 
رإذا كان عمل الدعوة لا ينبغي أن يحتكره أحد من الناس جاء قي الحديث "ألا ليلغ 
الشاهد الغائب» فلعل بعض من ببلغه أن يكون أوعى له من بعض مى" 7 الا أنه 
مطلوب أن لايكون هذا العمل صادرا عن سوء تخطيط كواقع الحال في كير من 
مؤسسات الدعوة الإسلامية داحل بلاد المسلمين» أو حارحها. 


وة متطلب رابع وهو إزالة التناقض بين منطق الدعوة ومنطق الواقع الداحلي في 
اجحتمع المسلم» فالدعوة تبداً من الداحل-إعمالا للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر سواء 
توجهت إلى المسلم لتصحيح المعوج مسن خطواته» أو توحهت إلى غير المسلم لتعريقه 
بالإسلام» أو إقناعه به-لتستمر قاعدتها في الخارج» بلا ازدواحية» أما أن تعرض الدعوة 
بلسان واقع بینها وبینه حلاف کبیر في المقاصد والمنهج والقيم فذلك مقدمة لفقدان 
حجيتها تي إقناع غير المسلمين» فضلا على الوقوع تحت طائلة الوعيد الإلهي كبر مقعا 
عند ا لله أن تقولوا ما لا تفعلوني. 


(۱) الدحان|/ .٥۸‏ 
(۲) انظر على سبيل المغال ما يكن أن يوديه المنبر-كأداة اتصالية-للدعوة لو أحسن توظيقه قي كثرر من 
مساحد المسلمين في: 
Asghar Fathi, “The Islamic Pulpit as a Medium of Political Communication”, Journal‏ 

for the Scientific Study of Religion, vol. 20, No. 2, june 1981, pp. 163-171. 
.٩٩۹ص انظر: أبن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج۲۱»‎ )۳( 
.۳ الصف/‎ )٤( 
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وأخحيرا فإن أمن الدعوة محتاج إلى تلاقي جحهود الأفراد والشعوب مع الطاقات 
التنفيذية الي بملكها القادة والحكام» وإذا ظلت الدعوة تمارس من قبل الفشات واميشات 
الشعبية فقط» دون أن تشد من أزرها وتساندها بشكل متناسق أية سلطة حكومية» 
فإنها ستظل عاحزة عن بلوغ آمانيها""» من هنا لابد من إعادة الثقة بين السلطة والدعاة 
في بلاد المسلمينء وإعادة النظر في فهم السلطة لحقيقة العلاقة بين الدين والسياسة وفهما 
لوظيفتها في الحياة لتظل. ها شرعيتهاء فضلا على فهمها لضرورة وجود العلماء بجوارها. 


(۱ ) انظر: البوطي»› العودة لل الإسلام» مرجع سابق» ص۲۷ . 
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المطلب الثاني 
ثغور المسلمين وأطراف بلادهم 

لا شك أن العصر الحاصر قد شهد-ولايزال يشهد-تقدما مضردا في فنون الحرب 
وأسلحتها وأساليبهاء الأمر الذي لم يعد معه ثة حيار للأمم المختلفة إلا أن تكون على 
درحة من الاستعداد والحذر الدائمين للرد على أي عدوان على أراضيهاء وردعه» ومن 
هنا م یکن مستغربا أن رتب الإسلام لأراضي المسلمين حرمة» وأمنا. باعتبارها الوعاء 
الكاني الذي يحتضن الوعائين العقيدي والبشري في عملية التفاعل بين مكونات الفعل 
الحضاري المسلي وأن يشدد أيضا على ضرورة اتخاذ التدابير الي من شأنها تفويت أية 
حاولة لاخاراق هذه الأراضي بي عمل عدائي» خحاصة في المناطق الي قد يظن أنها 
الأكثر عرضة والأرحح قابلية للاجتياح» وهذه المناطق تعرف في الخبرة الإسلامية باسم 
الثغور. 

والمدلول اللغوي للفظ حمل بكثير من العانين فالثغر هو موضع الضعف من أطراف 
البلدان» وما يكون حدا فاصلا بين البلاد وبعضها وموقع السقوط ومكمن الكسر 
والمدم والمكان الذي يسهل دحول العدو منه» والناحية الضعيفة » وأصل هذه المعاني 
اعتبار الثغر .مثابة موضع المحافة من البلاد ) وقد اعتير الإسلام كل موضع في بلاد 
المسلمين ثغرا يجب تحصينه والدفاع عن والحذر من أن يباغت المسلمون من قبله. وقد 
حاء في الحديث النبوي "من شهد عيدا من أعجاد ملين ق لر ن شور مسين 
كتب الله له من الحسنات عدد كل مشرك ومشركة وراء ظهره" 7 وئي حديث آخحر 
اهل تدرون من يدخل الحنة من حلق ال؟ قالوا: الله ورسوله أعل» قال: الجاهدون 
الذين تسد بهم الثغورء وتتقي بهم المكاره فيموت أحدهم وحاجته تي نفسه» لايستطيع 
ها قضاء» فتأتيهم اللاثكة» فيدخلون عليهم من كل باب سلام عليكم عا صيرتهم قتعم 
عقبى الدار" *» وهذان الحديثان يوكدان حقيقتين» الأولى أن ملازمة الثغور لاتعدو أن 
تكون عملا جهادياً للدفاع عن أراضي المسلمين بردع عدا > سواء أحذ ذلك شکل 
المرابطة- كما سيرد-بدون قتال» أو أحذ شكل الرد الدموي العنيف على الأعمال 
العداثية» والحقيقة الثانية أن ملازمة الثغور هي عمل لا يستمد وحوبه من النزول عند 
الأوامر الداعية إلى الجهاد في سبيل الله فحسب» بل وما قد تفرضه حالة الضرورة إذا 
لزم الأمر» لكن الوحوب هنا قد يتدرج من كونه كفاثيا إلى كونه عينياء ولذلك يقول 


(۱ ) انظر مادة ثغر فی: ابن منظورء مرحع سابق» ص1 .٤۸۷-٤۸‏ 

(۲ ) انظر: اين الاين النهاية» مرحع سابق» جا» .٠١١‏ 

(۲ ) انظر: علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص٤‏ ۳۲. 

٤(‏ ) انظر: القرطِي» مرحع سابق» ج٩»‏ ص۲٠۳‏ في تأويله للآية )۲١(‏ من سورة الرعد. 
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الكاساني "فلا ينبغي للإمام أن يخلي ثغراً من الثغور من جماعة من الغزاة» فيهم غي 
وكفاية لقتال العدوء فإذا قاموا به يسقط عن الباقين» وإن ضعض أد... ثغر عن مقاومة 
الكفرة» وخحيف عليهم من العدوء فعلى من وراءهم من المسلمين» الأقرب فالأقرب. أن 
ينفروا إليهم وأن يمدوهم بالسلاح» والكراع» والمال» لما ذكرنا أنه فرض على التاس 
كلهم» ممن هو من أهل الحهاد» لكن الفرض يسقط عنهم بحصول الكفاية بالبعض فما م 
يحصل لا يسقط" . 

ويدحل في مستلزمات الحذر للدفاع عن ثغور المسلمين وأراضيهم عدة أمور أوها: 
(المرابطة) فيها لضمان تقويتها وسرعة الاستجابة لأية تهديد حارجي» وأصل الرباط» ما 
يربط به الشيء ويشد به» ملازمة ثغر العدوء والمواظبة على ذلك والإقامة على جهاد 
العدو بالحرب» وعدم ترك المكانء والثبات على الشيء والشدة فيه والثقة والحزم» وبعد 
الروع والعجز"» وجماع هذه المعاني-على ما يذكر النووي-الحبس على الشيء. 

وقد وثقت الأصول المنزلة العلاقة بين الرباط والجهاد في أكثر من موضع» بيانا 
لأهمية الرباط ليس في الدفاع عن حدود المسلمين فحسب» بل ولنشر الدعوة أيضاء 
کما ورد فی قوله تعالی میا أیها الذین آمنوا اصبروا و صابروا ورابطوا)» حیث 
الأمر بالصبر على الدين» ومصابرة عدو المسلمين والإقامة على الجهاد بالحرب ”© 
كذلك فقد عد رباط الخيل من مستلزمات إعداد القوة في المفهوم الإسلامي في قوله 
تعالى اإواعدوا هم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل) وقد ورد لي شرعية 
المرابطة أحاديث نبوية كثيرة» منها ما رواه مسلم في حديث 'رباط يوم وليلة حير من 
صيام شهر وقيامه» وإن مات جرى عليه عمله الذي كان يعمله» وأحرى عليه رزقه 
وأمن الفتان""» بل وشبهت المواظبة على الطاعات في بعض العبادات بالرباط تي 
حدیث "لا أدلکم على ما یمحر الله به الخطایا ویرفع به الدرحات؟ قالوا: بلی یا رسول 
الله» قال إسباغ الوضوء على المكاره» وكثرة الخطا إلى المساحد وانتظار الصلاة بعد 
الصلاة» فذلكم الرباط" وقي رواية قكرار لعبارة "فذلكم الرباط" *» قال النووي "قيل 
ويحتمل أنه أفضل الرباط كما قيل الجهناد حهاد النفس. ويحتمل أنه الرباط المتيسر 


(۲ ) انظر الكاساني» مرجع سابق» ج۷»› ص۰4۸ وانظر أيضا ما أورده ابن عابدين» مرجع سابق؛ ج۲» 
١‏ 
(۲ ) انظر مادة ربط في: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٠١١١-٠١٦۰‏ 
(۳ ) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج٣‏ ص١٤۱‏ . 
٤(‏ ) آل عمران/ ۲۰۰. 
(ه ) انظر تفسیر الآية في: الطيري» حامع البيانء مرحع سابق» ج۷ ض۸ ٥۰‏ ومابعدھا۔ 
ر( ) الأنفال/ .٠۰‏ 
(۷ ) انظر: صحیح مسلمې» ج1۳ 1 
(۸ ) انظر المرجع السابق ج٣‏ ص١٤۱‏ 
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ريكمل الرباط لإحداث فاعلية ضرورة إقامته ي ثغور السلمين» تقوية م على 
أعدائهم» ولذلك أرحع بعض الفقهاء أصل الرباط إلى رباط الخيل» حيث يربط المسلمون 
خحيوهم» ويربط أعداژؤهم خیوهم» فکل یربط لصاحبه» فسمى المقام بالثغر رباطا"» بل 
رفض ابن حزم الرباط إلا في ثغرء وقال "لا محل الرباط إلى ما ليس ثغراء كان فيا 
مضى غراء أو م يكنء وهو-أي المرابطة في غير الثغر-بدعة عظية". 

كذلك يكلمه تفضيل المقام بأشد الثغور حوفا ذلك لأن أهله أحوج» والمقام به أنفع» 
ولذلك قال الإمام أحمد بن حنبل "إن أفضل الرباط أشدهم كلبا" » أي شقا وشدة» و 
يرتبط بهذه المسالة فرعية تعرض ها بعض الفقهاء وهي الخاصة بانتقال أهل المرابط معه 
إلى الثغر الذي يقيم فيه. فقد ذهب اين حنبل إلى كراهة نقل النساء و الذرية إلى الغور ٠‏ 
الحوفةء وهو قول الحسن الأوزاعي» لأن اللغور المخوقة لايومن من غظلفر العدو بهاء 
ون فيهاء واستيلاؤهم على الذرية والنساء. 

أما القرطي فذ كر أنه ججحب التفرقة بين حالين» حال أن يكون الثغر مأمونا منيعا فهنا 
جوز سكناه بالأهل والولد» وحال أن يكون غير مأمون» ففيه لايجوز أن يرابط فيه إلا 
امرابط بنفسه إذا كان من أهل القتال دون أن ينقل إليه الأهل والولد لفلا يظهر العدو 
فیسبی ویستزق . 

كما يكمل الرباط أن تكون مدته كافية بحيث يحقق الهدف المرحو منه فى حماية ثغور 
المسلمين وأراضيهم والدفاع عنهاء ولذلك قال بعض الفقهاء إن مدته قد تقل حتى 
تكون يوماء أو ليلة طبقاً ما حاء في بعض الأحاديث» كما أنها قد تكثر حتى تكون 
أربعين يوماء استنادا إلى ماروي عن ابن عمر "أنه قدم على عمر بن الخطاب من الرباط 
فقال له: کم رابطت؟ قال ثلاثین يوماء قال: عزمت عليك إلا رحعت حتى تتمها 
اُربعین یوس" ) والواقع أن تقدير هذه المدة إنغا يرد إلى المرابط إذا كان قد حرج 
طواعية» لكن حين يكون الخروج اضطراريا قد يسحب منه اتخاذ القرار في ذلك 
وبالذات في حالات تعرض بعض نواحي المسلمين لتهديد عام مستمر .عا قد يفرض تحول 


(1 ) انظر المرجع السابق. 
(۲ ) انظر: ابن قدامةء» مرجع سابق» ج۱۰» .۳۷١‏ 
(۳ ) انظر: ابن حزم» امحلي» مرحع سابق» ج۷» ص .۳٣۳‏ 
٤(‏ ) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص۳۷۷. 
(* ) انظر: القرطِي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص۳۲۲۲ ومابعدها. وانظر أيضا ما أورده» اين عابدين» مرجع سابق» 
ج۳» ص٤ ٠۲۲‏ وابن جضجيم» البحر الرائق مرجع سابق» ج٥»‏ ص۷۷. 
(1 ) اتظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص۳۷۷ . 
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الجهاد إلى فرض عين لا فرض كفاية على من أطاقه» أو في حالة ما إذا وضع نظام 
للتجنيد من قبل الأحهزة المعنية في الدولة السلمةت وليصبح الخضوع له أمرا واحباء 
ومسلك عمر بن الخطاب كان اجتهادا منه» فإذا ما اقتضت مصال المسلمين احتهادا 
غبره لزم العمل به: 

وثاني مستلزمات الدفاع عن بلاد المسلمين (دوام الحراسة ها)» عا يستتيع أن يكون 
المرابطون في كافة نواحيها على درجة من الوعي و اليقظة اللذين يجنبان الأحذ على غرة 
أو التسلل حلسة» ولذلك شرعت الصلاة في الحرب ركعتين بدلا من أربع» زيادة في 
الحذرء وأمر المسلمون بأن تصلي طائفة منهم مع الرسول صلى الله عليه و سلم بينما 
تكون الطائفة الأحرى في موقف الحراسة حتسى إذا انتهت الأولى اتخذت مكان 
الأحرى". 

وكان البي صلى الله عليه وسلم يحرض على الأحذ بأسباب الحراسة دون تواكل 
ليغرس في أصحابه-المسلمين-بعده روح الأحذ بالأسباب» ولذلك کان ينتدب بعض 
الصحابة لحراسته» كما فعل مع سعد بن أبي وقاص في المدينة ”» وكما فعل مع نس 
ابن أبي مرد الغنوي يوم حنين . 

وطبيعة الحراسة تفرض أن يكون المتولي عملها أو القائم بها على استعداد للتعامل مع 
أي عدو محتمل في أية لحظة» ولو كلفه ذلك حياته» ولذلك كانت منزلته عند الله من 
أعظم منازل ابجاهدين لما روى في الحديث "رحم الله حارس الحرس" ‏ وفي آحر من 
حرس وراء المسلمين في سبيل الله متطوعا لا يأحذه سلطان» ير النار بعينيه إلا تحلة 
القسم» > فن ۱ لله تعالی یقول وان منکم إلا واردها وقي ثالث "عینان لا تمسسهما 
النار عين بكت من حشية الله» وعين باتت تحرس في سبيل ١‏ لله" . 


وثالث المستلزمات (تحول أماكن المرابطة إلى ما يشبه القلاع المنيعة) الي تتوافر فيها 
أسباب الحصانة والقوة» وحتى تكون هذه الأماكن في أصدق صورة للتعبير عن نظام 
املسلحة الذي عرف قدماء وكان يطلق على الذين يحفظون الثغور من العدو عا لديهم 


)١(‏ النساء/ .٠١١‏ وقد ذكر السرحسي أن اجاهد إذا وحد من يكفيه الحراسة أدى ما عليه من صلاة» وإن م 
يجد من يكفيه الحراسة وأمكنه الحمع بين الصلاة والحراسة فال محمع أفضل» وإلا فا حرس أفضل لأنه أعم نفعا إن 
تعذر عليه الجسم بينهما. انظر: المبسوط»› مرحع سابق؛ ج۱۰» ص٦۷.‏ 
)1( انظر: دلالات هذا الحدیث في ابن حجر»› فتح الباري» طبعة 1۹۷۹› ج۱۲“ ص ۳۹٣-۳٣۹‏ . 
(۳) انظر: التفاصیل في: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۱۰» ص۳۸۱-۳۸۰. 
)٤(‏ انظر: المرحع السابق. 
)٥(‏ انظر: علاء الدين بن علي المتقي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۳۲۳. 
(1) انظر المرحع السایق» ج٤»‏ ص۲۹۷» ابن قدامة» مرجع سابق» ج٠ »٠‏ ص ۳۸١-۳۸١‏ السرحسي» 
مرجع سابق» ج۰ ص1 ۷. 
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من أصناف السلاح المختلفة كما كان يطلق على الموضع الذي كان يقطنه المرابطون» 
فيرقبون منه العدر لئلا يطرقهم على غفلة» فإذا رأوه أعلموا من وراءهم ليتأهبوا له . 

أما أحر المستلزمات فهو (تهيئة وإعداد نظام فعال) تستطيع من خلاله القوات 
الرابطة معرفة نواحي القوة والضعف ليس في مواقع الأعداى بل وي مواقعهاء وهذا هو 
دور المحابرات» فهي تي المفهوم الإسلامي ضرورة حيوية للتخحطيط والقتالء كما أنها 
أحد مصادر القوة» ومطلب أساسي للرباط لأنها تؤكد مظاهر الحيطة والحذرء وتوفر 
الإنذار المسبق» ونفى ما يعكن أن يخلف ضررا أو هلاكا للمسلمين. ©. 


١(‏ ) انظر مادة سلح في ابن منظور» مرحع سابق» ص ٠۲١۲-۲۰٠۰‏ وانظر أيضا: ابن الأثيرء النهاية» مرحع 
سابق» ج۰۲ ص۱۸۸. 
(۲ ) انظر في دور المحابرات في العقيدة القتالية للمسلمين: اللواء أركان حرب جمال الدين محفوظ مرحع 
سابق؛ ص ۱۹۱-۱۸۳ . 
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المطلب الثالث 
المسلمون في الجتمعات غير المسلمة 


الواقع أن الحديث عن هذه الوجحهة يلفت النظر إلى ضرورة الاهتمام بدراسة قضيتين 
على درحة كبيرة من الأهمية» أولاهما قضية الأقليات المسلمة في كثير من بلدان العام 
العام الي لا تدين رسميا بالإسلام» وهي تعدو قي حقيقتها أن تكون قضية الأمة المسلمة 
بأجمعها فإذا ببعض أطرافها تنتقص من حوهاء وإذا ببعض أبنائها يرزحون تحت أصناف 
من الأيديولوجيات وأنظمة الحكم غير المسلمةء ال ت ركت حرة لى فيهم رأيها أن 
بالتسامح والعدل» أو بالاضطهاد والظلم» حسب ما تهدف إليه من مصالح وحسب 
مواقفها من الإسلام والمسلمين على وجه الأرض عامة» ومواقفها منهما داحل أراضيها 


حاصة. 


ويكشف حال المسلمين في كثير من هذه الأراضي عن واقع أليم» وتردٍ خحطير في 
حقوقهم وحرياتهم» إن كان نثمة اعراف هم .عثل ذلك وهكذا قلبت الموازين فإذا 
بالملسلمين يحتلون مكانة هي لغيرهم في شريعتهم إن كانت شريعتهم لم تعامل غيرهم 
.ثل ما يعاملون في كثير من بقاع الأرض . 

والقضية الثانية هي قضية الدواعي والأسباب الي تبرر البقاء في بلاد تستعلي فيها 
شريعة غير شريعة الإسلام» إذا كان الإسلام قد أوجب المجرة منها إلا في حدود» وفق 


١(‏ ) ليس هذا جحالا للاسترسال في ذكر الأسباب الي أدت إلى محنة الأقليات المسلمة في كشير من هذه 
اجحتمعات» لكن التعرض لبعضها قد يساعد في فهم حقيقتها ومداها. وأول هذه الأسباب أن الملسلمين في 
بلادهم قد هانوا على حكامهم وأنظمتهم السياسية الي أعلنت هويتها الإسلامية» فهانوا على غيرهم» والسبب 
الثاني أن كثيبرا من المشكلات الي يئن من تفاقمها العام الإسلامي قد طغت كثيرا على مشكلة الأتليات 
المسلمة» ما جعل النظر إلى هذه المشكلة يأتي في آحر سلم أولوياتهم واهتماماتهم» مع استمرار تفاقم هذه 
المشكلات» والسبب الثالث أن التستر على كثرر من الحرائم الي تحدث للأقليات المسلمة حعل العلم بها أمرا 
متعذرا خحاصة في ضوء التعتيم الإعلامي غير المسلم على هذه الحرائم» والذي يقابله عجحز إعلامي مسلم عن 
احتراق هذا الحصار الإعلامي لمتابعة كافة الأحوا ال العامة للمسلمين حارج حدود بلادهم. أا السبب الرابع 
فتأاصل العداء لكل ما ينتمي إلى الإسلام» وكل من يدحل فيه في بعض الجتمعات غير المسلمة» حاصة في تلك 
ال يشكل فيها وجود المسلمين وضعا مثررا لقلقهاء وشك وكها حول مستقبل هذا الوحود. أما السبب الآحير 
فهو افتقاد كثير من الأقليات المسلمة لوضوح الرؤية في التعامل مع كثير من القضايا الي تحص وحودها 
ا لحضاري داحل المحتمعسات غير المسلمة» بفعلل انتشار عوامل التصدع بينهاء وأهمها احتلاف انتماءاتها 
المذهبيةء والسياسية. في تفاصيل حقيقة نة الأقليات المسلمة حارج بلاد المسلمين: محمد عبدا لله السمان» عنة 
الاقليات المسلمة في العام» القاهرة: الأمانة العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية» ۱۹۸۷ مواضع متفرقة» سيد 
عبدالجيد بكر الأقليات المسلمة في أسيا واسالياء مكة: إدارة الصحافة والنشر برابطة العام الإسلامي» 
۴ ,؛ ص٥‏ ومابعدهاء د.أبوبكر قادر» الأقليات المسلمة وحقوق الإنسان» المسلم المعاصرء العدد الثلائونء 
جمادي الأولی-رحب» ۰۱٤۰۲‏ إبریل-یونو ۰۱۹۸۲ ص ۲-۳۹ه٠.‏ 
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قوله تعالى إن الذين توفاهم الملائكة ظالمي أنفسهم قالوا فيم كنتم. قالوا كنا 
مستضعفين في الأرض قالوا ألم تكن أرض الله واسعة فتهاجروا فيها. فأولئك مأواهم 
جهنم وساءت مصيرا. إلا المستضعفين من الرجال والنساء والولدان لا يستطيعون 
حيلة ولايهتدون سبيلا ي" من هنا فإن الحديث عن أمن المسلمين في البلاد غير 
السلمة هو حديث عن أمن طائفتين منهم» الأولى مسن لا تحب عليهم المجرة إلى بلاد 
السلمين لسبب أو آخرء والثانية من تستحب همم هذه المجرة ولا تحب عليهم. 

أولا - مبررات الاهتمام بأمن المسلمين في الجتمعات غير المسلمة: 


تستار وراء اهتمام الإسلام بتحقيق الأمن لمن يدينون به في هذه اجتمعات بحموعة من 
امبررات يبرز في مقدمتها منع الفتنة في الدين» ذلك أن المسلمين في أية دولة غير مسلمة 
هم في حقيقة الأمر واحهة الدعوة داخلهاء والإسلام إنما يريد منهم أن يقدموا نموذجا 
حيا لعدالته كمنهج إهي مستقي") لكن الإسلام من الناحية الأحرى لا يرك بحسدي 
نموذجية بلا حصانةء أو حهاية» ليعمل فيهم حكام هذه البلاد غير المسلمة ومحكوموها ما 
قد يرونه من سياسات أو قرارات تليها عليهم مصالحهم القومية» وأن اقتضت البطش 
بهؤلاء المسلمينء إن ترك المسلمين بلا حماية هو عنت وإلقاء ي التهلكة» من ورائهما 
الفتنة في الدين» وهي أشد من القتل"» ولذلك كانت أوامر الإسلام صرجحة بإزالة هذه 
الفتنة ولو بالقتال حتى يكون الدين لله لإوقاتلوهم حتى لا تكون فة ويكون الديين 
کله ه. 

والميرر الثاني واحب الاستنصار في الدين والالتزام به صريح في قوله تعالى لوالذيین 
آمنوا و يهاجروا ما لکم من ولايتهم من شيءَ حتى يهاجروا وان استنصروکم في 
الدين فعليكم النصر إلا على قوم بينكم ويينهم مياق ي ©. 

وإذا کان التدحل لنصرة المسلمين حارج حدود دار الإسلام واجباء فإنه يرد على 
هذا شرطان»الأول أن لا يكون الاستنصار قي غير الدين-كصريح الآية-فإذا كان في 
شيء لا جال فيه لقيم الدين ومثالياته فهو استنصار في الباطل وليس من الله في شي» 
والثاني ان لایکون الاستثنصار على قوم غير مسلمين بينهم وبين المسلمين ميثاق أو ذمة» 


(۱) النساء/ ۹۸-۹۷. 
(۲) انظر بيانا بعدد وتوزيع الأقليات المسلمة في أنحاء العا » والدور المنوط بهم وبعض معوقاته في احتمعات 
ال یستوطنون بها. 
(۳) انظر على سبيل المثال ما ورد عن أساليب وأشكال ومحاولات فتنة المسلمين عن دينهم في كل من ألبانيا 
وبلغاريا ي تقرير منظمة العفو الدولية لعام ۱۹۸۷ء الصادر من قسم المنشورات ي المنظمة» الملكة التحدة 
۷ ص۲۷۹-٤۲۸.‏ 
)٤(‏ الأنفال/ ۳۹. 
() الأنفال/ ۷۲. 
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لأن الإسلام يوحب على المسلمين في هذه الحالة الالتزام بعهودهم إلى مدتهاء وعدم قطع 
لعانهم مع الذين عاهدوا. 

والمبرر الثالث كونهم مستضعفين في الأرض» إما لأنهم أقلية معرضة للاضطهاد 
هذه الأغلبية أو لأنهم مضطرون إلى البقاء بين هذه الأغلبية وغير قادرين على المجرة 
إلى دار الإسلام فالتمس نمم العذر في إسقاط واحب المجرة عليهم. 

وقد قيل إن ول حرب بين الروم و المسلمين كانت بسبب الاضهاد الدين للمسلمين 
لا أسلم بعض أهل الشام» فقتلهم واليها من قبل الروم» فأرسل الرسول صلى الله عليه 

۲ 

وسلم من ماهم وانتصر لحريتهم . 


٠‏ والمبرر الرابع وحوب رفع الظلم عن المسلم حيثما حل وأقام» بنفس القدر الواحب 
فيه منعه عن ظلم غيره» لقوله لإوجزاء سيئة سيئة مغلها فمن عفا وأصلح فأجره على 
ا لله إنه لا يحب الظالين. ولن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم مسن سبيل4 وني 
الحديث "انصر أحاك ظالما أو مظلوما. قالوا: يارسول الله هذا ننصره مظلوما فكيف 
ننصره ظالما. قال تأحذون فوق يديه" وني رواية تحجزه عن الظلم فإن ذلك 


(©)n 
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وقد ذكر ابن حجر أن "نصر المظلوم هو فرض كفاية» وهو عام في المظلومين» 
كذلك قي الناصرين» بناءٌ على أن فرض الكفاية مخاطب به الحميع وهو الراحح» ريتعين 
أحيانا على من له القدرة عليه وحده» إذا لم يزتب على إنكاره مفسدة أشد من مفسدة 
المنكر» فلو علم» أو غلب على ظنه أنه لا يغير سقط الوحوب» وبقى أصل الاستحباب 
بالشرط المذ كور» فلو تساوت المفسدتان تخير وشرط الناصر أن يكون عالما بكون الفعل 
i‏ . ت 2 ۰ ا ی ا ب Dm‏ 
ظلماء ويقع النصر مع وقوع الظلم» وهو حينعذ حقيقة» وقد يقع قبل وقوعه". 

والمبرر الأخير هو تثبيت هيبة الإسلام في الأزض استمراراً لإفراده والمسلمين بالعزة 
والمنعة إو لله العزة ولرسوله وللمؤمنين ولكن المنافقين لايعلمون)"» سواء من حيث 
تعميق هذا الشعور في نفس المسلم المقيم بين غير المسلمين» رغم استضعافه» أو من حيث 


( ) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق؛ ج ۳۲۹. 
(۲ ) انظر: الشيباني› مرحع سابق» جا ص٥.‏ 
(۳ ) الشوری/ .٤١-٤١‏ 
٤(‏ ( انظر: ابن حجر فتح الباري» جه 4 ص۱۸۰-۱۷۹. 
(ه ) انظر المرجع السابق. 
(D‏ انظر امرحم السابق. 
(۷) المنافقون/ ۸. 
o٦‏ 


تعميق الشعور بالخوف من رد الفعل المسلم في نفوس غير السلين لأنهم لو علموا أن 
السلم ليس وحده في الأرض» وأن له من يسندى وعلك القدرة على الدفاع عنه 
سيفكرون كثيرا قبل الإقدام على هذا العمل. 

ثانيا - أهم حدود أمن المسلمين في الجتمعات غير المسلمة: 


وهه الحدود هي استخلاص لما تعرض له كثير من الفقهاء بشأن ما للمسلم ويا 
عليه داحل هذه اليلادء ليضمن لنفسه قبل أن تضمن له أمته مسؤولية الحفاظ على أمنه 
واحترام حریاته» وحرماته ويقع ضمن هذه الحدود من ناحية أولى احترام عهوده وأمانته 
ومراعاة أعرافها وقوانينها مام يكن فيها باطلاً حرمه الإسلام» والبعد عن الغدر لعلا 
يعرض نفسه للهلاك فالمسلمون عند شروطهې» وما داموا قد ضمنوا أن لايتعرض هم 
فلا ينبغي ان يتعرضوا لأحد» وإلا صار غدراء والغدر حرام إلا إذا غدر ملكهم-أي 
ملك غير المسلمين-أو أحذ أموالمم أو حبسهم أو فعل غيره-أي من رعیته- بهم بحیٹ 
يعلم الملك به و لم بعنعه» لأنهم هم الذين نقضوا العهد . 

كما يدحل فيها من ناحية ثانية ما يجوز-عند بعض الفقهاء-من حمل المسلمين 
الأمتعة إلى غير المسلمين للتجارةء لأن بعضها يحتاج إليه السلمون فإذا منعوها غيرهي 
فقد يمنعون هم أيضا تحارتهم بالمقابل إلى المسلمين» وهذا فيه من الضرر ما لا بخفى» وقد 
رفض الشافعي ذلك *» وذكر ابن حزم أنه "لايحل أن يحمل إليهم السلاح.. ولاشيء 
يتفقون به على المسلمين" ©. 

كذلك فإن من هذه الحدود من ناحية ثالثة أن من كانت إقامته في بلاد غير مسلمة 
بسبب الأسر ثم حلى سبيله» وأمن ثم ولي بعض شؤونها أو م يول» قأمان غير المسلمين 
إياه أمن مم منه» وليس له أن يغتالم أو يخونهم» ويجوز له المرب وإن أدرك ليؤحذ فله 
أن يدافع عن نفسهء وله أن يقتل من يد ركه» وأحذ ماله» مالم يرحع عن ذلك © 
وذكل ابن حزم أنه متى أطلق السير بعد معاهدته على الفداء فلا يحل له أن يرحع إليهي» 
رلا أن يعطيهم شيئاء ولا يحق لاإامام أن ججبره على أن يعطيهم شيئاء فان م يقدر على 
الانطلاق إلا بالفداء ففرض على المسلمين أن يفدوه» إن م يكن له مال» ويزتب على 


(۱ ) انظر: د.ید خحدوري» مرجع سابق» ص ۲۳۱. 
(۲ ) انظر: ابن عابدین› مرجع سابق»؛ ج۳» ص٤ .۲٣‏ 
(5 ) انظر: ابن بجيم» البحر الرائق» مرحع سابق» جه» ص۷١٠‏ وقال الشافعي: إذا أسر غير المسلمين في 
بلادهم أطفال السلمين ونساعهم لا يغدرون -أي المسلمين-ولكن يسألونهم الآمان إليهم وينبذوا إليه فإن 
م يفعلواء قوتلوا حتى يردوا الأطفال والنساء إلى المسلمین "انظر: الأم» مرحع سابق» ج٤»‏ ص۹۸٤۲.‏ 
٤(‏ ) انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص ۹۲. 
٩(‏ ) انظر: ابن حزم» امحلي» مرحع سابق» ج۷» ص۲۹٤۳.‏ 
(1 ) انظر: الشافعي».الأم» مرجع سابق» ج٤»‏ ص٥۲۷.‏ 
or¥‏ 


ذلك أن العهود والإبعان الي أعطاها إياها-قبل فدائه-لاشيء عليه فيها لأنه مکره علیهاء 
ولم يكن نمة سبيل له إلى الخلاص إلا بهاء ولا يحل له البقاء في أرض الكفر» وهو قادر 
على الخروج . 

اما الناحية الرابعة في هذه الحدود أن على المسلمين المستأمنين قي البلد غير المسلم إذا 
أنشبت الحرب بينهما وبين غيرها من البلاد أن يتبينوا قبل تحديد موقفهم فإن كانت 
ا لحرب بسبب إغارة أهالي البلد التي يسكنها المسلمون المستأمنون على المسلمين في بلد 
آحر فقتلوا منهم وأسرواء» ثم مروا بهم عليهم-أي على المسلمين المستأمنين-وجحب على 
هؤلاء الآخحرين نقض عهودهم» والقتال لتخحليص المسلمين إذا كانوا يقدرون على ذلك 
لأن تقرير المسلمين ني أيدي هؤلاء العتدين تقرير على الظلم» ولم يضمنوا ذلك- ولو 
كان المأحوذون من خوارج المسملين-بخلاف الأموال لأنهم ملكوها بالأحراز» وقد 
ضمنوا لمم ذلك": أما إذا كانت الحرب بسبب إغارة بلذ غير مسلم على البلد غير 
اللسلم الي يقطنها المسلمون» فلا يجوز هم قتال هؤلاء المختلفين عنهم في الملةء إلا أن 
حاف المسلمون على أنفسهم لأن القتال لما كان تعريضا لأنفسهم على اللاك لا محل 
هم إلا ذلك أو لإعلاء كلمة الله» وإن هم قاتلوا لغير هاتين العلتين كان قناهم لإعلاء 
الكفر» وهو لا يجوز . 

أما الحد الخامس يتعلق ببعض تعاملات المسلمين داحل الجتمعات غير المسلمة» خحاصة 
في مور ابيع و الإقراض» وما شاكلهاء فقد ذكر بعض الفقهاءء أنه إذا أدان حربي 
مسلما ببيع أو قرض أو حدث العكس» أو غصب أحدهما الآخحر وخرجا من هذه البلاد 
إلى بلاد المسلمين لم يقض لأحد منهما بشيء لأن الحربي ما التزم حكم الإسلام فيما 
مضى بل فيما يستقبل» وإن كان يلزم المسلم رد امخصوب من هذا الحربي» وكذا رد 
الدين ديانة-أي التزاما بأحكام الإسلام القاضية بعدم الغدر والوفاء بالعهود-وليس 
قضاء“ اما إذا حرج المسلم من بلد غير مسلم و معه شيء ملکه ملكا حراما بسبب 
الغدرء فإنه يلزم التصدق به على سبيل الوحوب) أما إذا أسلم المسلم في دار الحرب» 
ثم عاد إلى المسلمين خارجا منهاء فما أسلم عليه» غصبه أو لم يغصبه فهو له» وقد 
استدل الشافعي على ذلك بحديث "من أسلم على شيء فهو له" . 

ويبقى الحد السادس والأحير» وقد صاغه ابن حزم حين ذكر أنه إذا كان إسلام 


)0( انظر: ابن جزم الحلي» مرحع سابق» ج۷ eA‏ واتظر أيضا: د.ید خحدوري» مرحع سابق» 
ص ۲٣٤٣-۲۲۲‏ . 
)"( انظر: أبن نجیم» البحر الرائق» ج٥‏ ص۱۰۷. 
)٣(‏ انظر: المرحع السابق. 
%9( انظر ابن عابدین»› مرحم سابق ج٣“ .Yof‏ 
(ه) انظر: امرحم السابق. 
() انظر: الشافعي» الأ مرحم سابق»› ج٤»‏ ص۲۱1. 
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المسلم لاحقاء فسواء أسلم في دار الحرب» ثم حرج إلى دار الإسلام أو لم يخرج أر 
حرج إلى دار الإسلام ثم أسلم» كل ذلك سواء» ويزتب عليه أن جميع ماله الذي معه 
في تلك الأرض الأحيرة من عقار أو دار أو أرض» أو حيوان» أو غير ذلك من متاع في 
منزله» أو ودائع» أو دين» هو کله له لاحق لاحد فیه» ولا علکه السلمون إن غنموه» أو 
افتتحوا تلك الأرض» ومن غصب شيا من ذلك» حربيا أو مسلماء أو ذمياء رده إلى 
صاحبه» وقد احتار أبوحنيفة أن سائر ما ترك في أرض الحرب فييء مغتوم» عاف ذلك 
ما تركه السام الذي حرج منها ثم أسلم في دار الإسلام» بيد أن ابن حزم رد هذا 
الرأي» وذكر أن من غصب منه شيا وحب رده إليه» واستند في ذلك إلى بعض الحجحج 
والوقائع في الخبرة الإسلامية ”. 


(۱) ابن حزم احلي» مرحع سابق» ج۷“ ص ۳۱۱-۴۳۰۹ . 
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المطلب الرابع 
السفراء و الرسل 

والحديث عن هذه الوجحعة مشوب بالكثير من الصعوبات» ذلك أن موقع هذه الفغة- 
رغم أهميته في التعامل الخارحي بين المسلمين وغيرهم-من اهتمام الدراسات الإسلامية 
عامة» ودراسات التشريع الدولي الإسلامي خاصة-لايزال ضئيلاء إذا ما أحذ قي الاعتبار 
عدة أمور» أوهما أن القواعد الشرعية الي يعتمد عليها عمل السفراء والرسل لم يقدر ها 
الإيناع بشكل متكامل-رغم بداية تبلورها في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة-إلا قي 
عصور لاحقة طمذين العصرين اللذين تراوح فيهما التطور السياسي الإسلامي بين عوامل 
النهضة» وعوامل السقوط» مما فرض نفسه بصورة أو أحرى قي صياغة هذه القواعد 
وغموضها أحياناء والأمر الثاني أن دراسات الفقهاء المسلمين أدرحت-في أغلبها- 
الحديث عن السفراء والرسل ضمن حديثها عن أحكام المستأمنين بصفة عامة» ولذلك 
حضعت أحكام هذه الفغة لاجتهادات شتى» حسب القدرة على الاستنباط من-أو - 
القياس على -أحكام المستأمنين» رغم أن التعامل مع وحود المستأمنين قد يختلف في بعض 
الزوايا عن التعامل مع وحود السفراء والرسلء تبعا لاحتلاف المققاصد والأدوار في كلا 
الفريقين» والأمر الثالث أن بعض الدراسات الي تناولت هذا الموضوع ظلت مسوقة 
بخلفية أحكام القانون الدولي الوضعي في العلاقات الدبلوماسية» وهكذا دحل على 
الموضوع بأبجدية حاطئة» من ناحية لأن رائد بعض هذه الدراسات كان محاولة إثبات 
وجود أحكام هذه العلاقات في التشريع الإسلامي بأي طريقة» ومن ناحية أخرى أن 
علماء الغرب وكتابهم ممن درسوا ف فن الدبلوماسية» ووضعوا أصوله وقواعده أو تتبعوا 
مراحل تطوره لم يتيسر همم الاطلاع على المصادر العربية الأصيلة » والأمر الرابع أن ما 
يوحد مكتوبا في هذا اجال غير موحد المنهج» ولا اياعم فضلا على عر ةلحرل 
عليه» وموزعة بين شتى المخطوطات» وبطون كتب الأدب» وكتب التاريخ» وكتب 
الفقه» وكتب الإمامةء والحكمة السياسية» وكل ذلك جعل الحديث عن هذا اموضوع 
نسبيا في ضبط وتحديد قواعده وأحكامه» ونسبيا بالتالي في صححته ودقته. 


ء۱۹۸٩ انظر: بعض هذه الصعويات في: عزالدين فودةء النظم الدبلوماسيةء القاهرة: مكتبة الآداب/‎ )١( 
وانظر بعض محاولات صياغة مباديء التشريع الإسلامي في عمل السفراء والرسل في: المرحع‎ »١١١ص‎ 
السابق» ص٠۲٠ ومابعدهاء د.صلاح الدين المنجد النظم الدبلوماسية قي الإسلام» بيروت: دار الكناب»‎ 
مواضع متفرقة» السفير محمد التابعي» الدبلوماسية اي الإسلام» القاهرةء مركز النيلل لالإعلام-سلسلة‎  , ۳ 
مواضع متفرقة.‎ ۱۹۸١ دراسات قومية» العدد الثامن»‎ 
Afzal Iqbal, The Prophet's Dilomacy, op. cit., 1f. 
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أولا دلالات وجود السفار والرسل: 


لاشك أن وود عذه الغعة ل تعامل السلمین الارجي یوند أن ت رکم ي من 
الوحهة من التعامل كانت له مقاصده» کما کانت له اسبابه. ويهم الباحث قبل الحديث 
عن هذه الدلالات لفت النظر إلى ملاحظتينء الأرلى أن الكلام عن أمن السفراء يتضمن 
الكلام عن أمن الرسلء خحاصة وأن الرسول أحد العاني اللغوية للسفيرء كما أتها 
يتشابهان في أدوارهماء كما يتشابهان فيما يستحقان من حصانات تحفظ هما الأمن» 
وتكفل هما القيام بواجباتهما على وجوها المناسبة. والثانية أن كشيرا من الفقهاء 
استغرقهم الكلام عن أمن السفراء والرسل غير المسلمين داحل بلاد الملسلمين أكثر من 
حديثهم بالمقابل عن أمن قرنائهم من المسلمين داحل البلاد غير المسلمةء إما لأتهم 
اعتيروا أن الأساس قي النظر إلى أمن كلا الفريقين هو مبدا المعاملة بالمثلء أو لأنهم . 
أعتبروا أن ما يكفل الأمن للسفراء والرسل غير المسلمين» يسري على السفراء والرسل 
السلمين إلا إذا كان فية ما يتعارض ومقاصد الشرع» أو لأنهم اعتيروا أن ما يسري من 
أحكام على المسلم عامة في الحتمعات غير المسلمة يسري أيضا على السفراء والرسل. 

انطلاقا من هاتین الملاحظتين بعكن القول إن من معاني السفارة في اللغة التوضيح» 
والتبيينء والإصلاح» والرسالة» والكشف» والإظهارء فكأن السفير هو الموضح» والميين» 
والمصلح» والرسولء والكاشف» والمظهر . 

وجماع هذه المعاني أن السفارة هي ما من شأنه كشف الغموض عن الشيء وإزالة 
إبهامه» فاذا په واضح صا وقد ورد في القرآن الكريم قوله تعالى فإوالصيح إذا 
أسفر 4 أي إذا أضاء وأشرق وكشف غموض الليل وأزال ظلمته» ووصف اللائكة 
بأنهم سفره ني قوله تعالى «[بأيدي سفرة كرام بررة) لأنهم ينزلون يوحي ال 
وياذنه وعا يقع مع الصلاح بين الناس فشبهوا بالسفراء الذين يصلحون بين الناس فيصلح 
بين شأنهم» وحعل الرسول عامة سفيرا لأنه يسفر ليصلح بين القو» ولأنه ين مواقف 
من أرسله وما يريد إلى من أرسل إليه. وقد كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يستنهض الصحاية ليكونوا سفراء ورسله إلى العالمين لتبليخ دعوته» وكان يقول "إن اف 
بعثي للناس كافة فأدرا عي ولا تختلفوا علي" » فانتشر هؤلاء في کل مکان من أرحاء 
الأرض"”“» وجعل المسلمون في عصره ومن بعده يستقبلون سفراء ورسل غيرهې دون 


.۲۰۲۱-۲۰۲ ٤ص انظر مادة سفر في: ابن منظورء مرحع سابی»‎ )١( 

(۲) الدثر/ ٤‏ وانظر ما ذکره ابن کثیر تفسررا هذه الآية ي تفسی مرحع سابق» ج٤‏ ص۷٤٤.‏ 

(۲) عبس/ .١١-١١‏ وانظر ما ذكره ابن كثير تفسيرا هذه الآية في تفسيرى ج٤‏ ص1٤‏ . 

)٤(‏ انظر: اين ححرء فتح الباريء مرحع سابق» طبعة ۱۹۷۸ء۰ ج١۱»‏ صض٦١۷-۲١!.‏ وانظر: سيرة اين 

هشام» مرجع سابی ج٤“‏ ص۱۸۷ . 

)١(‏ انظر: أسماء الرسل وأسماء من أرسلوا إليهم لي عصر النبوة في ابن حجر فتح الباري» مرحع سابق» طبعة 
o4١‏ 


انتهاك ل حق أي منهم» او تعد على حرماته» رغم ان منهم- كما سيرد-من کان يسيء 
السلوك قولا وعملا معهم. 

ولا شك أن الدور الذي كانت تضطلع به السفارة في صدر الإسلام له دلالاته 
الواجبة الاعتبار قي النظر إلى دورها المعاصر في الحتمع المسلم. 

فالسفارة-ف المفهوم الإسلامي-عمل إصلاحي» من حهة لأنها لا تنفصل عن أعمال 
الدعوة» ومن ضرورات الدعوة إصلاح العمل لإومن أحسن قولا ممن دعا إلى ا لله 
وعمل صالخا ومن جهة أحرى لأنه لايختار لعملها إلا من كان صالحجا مصلحاء 
وكذلك كان الرسل-صلوات الله عليهم وسلامه-وقد زكاهم الله سبحانه بذلك في 
أكثر من موضع في القرآن» كقوله وزکريا ويجیى وعیسی وإلیاس كل مسن 
الصالين 4" ومن جهة ثالثة لأن مقصد السفارة وبالتالي مضمونها الإصلاح وإظهار 
احق بين أطرافهاء ولذلك كانت دعوة الرسل كلها الإصلاح. وقد ورد على لسان نبي 
الله شعيب تأكيدا لذلك إن أريد إلا الإصلاح ما اسستطعت وما توفيقي إلا 
با له وورد على لسان ڼي الله موسی وهو يوصي أخاه هارون ماخلفني في هلي 
رأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين“. 

والسفارة أيضا ت وكيل أو إنابة في بعض الأعمال الاستخلافية-سواء كانت مؤقة أو 
طويلة الأمد نسبيا-أو المهام الشرعية التي لا بعكن القيام بها على وجهها الأكمل إلا 
بهذه الطريقة» وهذا يعي أن قيادة الأمة أو من ينوب هي السؤولة عن منع أو منح هذا 
الحق ومسؤولة عمن تختاره هذا العمل» ومسؤولة عن أعماهم-وافقت أو حالفت قيم 
الإسلام ومثالياته-ومسؤولة في النهاية عن حصاد كل ذلك» سواء حاء لصاح أو ضد 
صالح الأمة. 

كذلك فهي عملية تفاعلية-شأنها في ذلك شأن الدعوة-تقوم على تشابك العلاقات 
وتفاعلها بين عدة أطراف» مرسل السفير» وهو الذي يكلفه مهام محددة لاتخرج عن 
الأعباء والمهام الاستخلافية كما سبق يقوم على إصلاحهاء ومستقبل السفير وهو الطرف 
الثاني اراد إبلاغه عضمون رسالة السفير للتصرف .عقتضاها وفق مضمونهاء والسفير 
وهو الرسول أو الواسطة بين الطرفين» لتبليغ مضمون الرسالة الي يحملهاء ونقل الرد 


=۷ ج ۷-۲ ۲» وانظر أيضا: د.ختار ال وكيل» سفراء النبي عليه السلام وكتاب ورسائله 
القاهرة: دار المعارف» ۱۹۷۸ ص1 ومابعدها. 
(۱) فصلت/ ۳۳. 
(۲) الأنعام/ .۸١‏ 
زو هود/ AA‏ 
)٤(‏ الأعراف/ .٠٤١‏ 
o۲‏ 


عليهاء ويخضع في احتياره بجموعة من الصفات في لته وخلقه وثقافته ليؤدي دوره 
وهو قادر عليه" والرسالة وهي المادة الي يحملها السفير من مرسله إلى مستقبله 
وتخضع في صياغتها ومضمونها وأسلوبهاء وطريقة تبليغها لمواصفات خاصة. 

كما تكشف السفارة عن مدى أصالة الالتزام القيمي لذي مرسل السفير ومستقبلى 
تي تفاعلهما من حلال دور السفير بينهماء وهذه الأصالة هي الي تكشف الفرق بين 
هدي الني صلى الله عليه وسلم في الإحسان إلى السفراء والرسل غير المسلمين-رغم أن 
بعضهم كان يأتي من الأعمال ما لا قيم فيه ولا خلق» > كمافعل مع رسولي مسيلمة 
الكذاب إليه حين رعى ما عهدهما قي عدم التعرض للسفراء وقد حرى العرف على 
أن ۱ الرسل لا تقتل تي الحاهلية والإسلام-وبين هدى غيره من القيادات الي لم ترع هم 
ذمة ولا عهد» فأساءت معاملتهم أحياناء كما فعل بعض قادة قريش مع أحد رسل التبي 
صلی ۱ لله عليه وسلم قبل فتح مكة » أو ضربت بدا عدم قتل الرسل عرض الحائط 
RT a‏ 


رسول الله صلی الله عليه وسلم حين قتلهن فسير ! ليه الرسول صلى الله عليه وأسلم 


وعلاوة على ماسبق فإن السفارة عمل مؤسسي لم يكن لينفصل في أدائه عن أداء 
الؤسسات الأحرى الي يوظفها المسلمون لتحقيق الأمن داخليا و خارجياء وصحيح أن 
تكامل الصبغة المؤسسية هذا العمل المؤسسي مر بتطورات متلاحقة» أعطت للسفارة 
خحصائصهاء و تنظیمها وآدابها وقيمها. ومقاصدها الأساسية) الا أن إرهاصات ذلك 
بدأت مع عصور النبوة مرورا بعصر الخلفاء الراشدين» لما سيرت السفراء والرسل بقصد 
الدعوة إلى الدين» وإعلان الحرب دفاعا عنه» والتمكين له بعقد المعاهدات مع مثلي 
الأمصار المدن المفتوحة. 


ثانيا - آهم مقتضيات آمن السفراء و الرسل: 
الواقع أن تحديد هذه المقتضيات لا يزال يخضعع للاجتهاد» وتقضي آبعادهنا او 


٠ انظر بعض المواصفات الي كان يلزم وجودها فيمن بختار للسفارة من قبل المسلمين: د.عزالدين فودق‎ )١( 

مرجع سابق» ص۹٤٠-٠١٠»‏ د.صلاح الدين المنجد» مرحع سابق» ص ٠٠-۲۸‏ السفير محمد التابعي» 

مرحع سابق» ص 1۳-٥٥۹‏ , 

(۲) انظر: ابن هشام» مرجع سابق»› ج ٣ء‏ ص .۲۱٣‏ 

(۳) انظر: امرحم السابق» ج٣»‏ ص۸٣٣‏ د. البوطي»› فقه السيرة» مرحع سابق» ص۲۷۱ . 

)٤(‏ انظر: ملامح هذا التطور في: د.عزالدين فودة» مرجع سابق» ص١۲٠‏ وما بعدهاء د.صلاح الدين المتجحد 

مرحع سابق» ص۷ ومابعدهاء محمد التابعي» مرجع سابق» ص٩‏ ومابعدها. 

)١(‏ انظر بعض وظائف السفراء والرسل قي الخبرة الإسلامية في: د.عزالدين فودق مرحع سابق» ص۱۳۲ 

ومابعدها د.صلاح الدين المنجدء مرجع سابق» ص٤ ۰۱١۱-۹‏ محمد التابعي» مرحع سابق» ص٤‏ ۹۳-۷. 
a‏ 


التوصل إلى إطار شامل جمعها لايزال في طور الحاولاتء لذا فإن ما سيعرضه الباحث 
لايخرج عن هذه الحدود» وعليه يكن القول أن أمن السفراء والرسل يتطلب عدة أمور. 

وأول هذه الأمور ضرورة عقد الأمان هم» لأن الرسل لم تزل آمنة قي الجاهلية 
والإسلام» ولأن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يؤمن رسل المش ر كين» ولما جاءه 
رسولا مسيلمة الكذاب قال "لولا أن الرسل لا تقتل لقتلتكما" "» ولأن الحاجحة تدعو 
إلى ذلك» ولو قتل رسلهم لقتلوا رسل المسلمين فتفوت المصلحة من المراسلة 
والسفارة) ولأن أمر القتال أو الصلح لا يتم الا بالرسلء فلابد من أمانهم ليتوصل إلى 
ما هو مقصود”» وقد اشترط بعض الفقهاء عدم إلزام الرسل والسفراء بإظهار البينة على 
أنهم كذلك» رفعا للضيق والحرج» وقالوا يكتفي في ذلك بالعلامة» وهي أن تكون معهم 
كتب ممن أرسلوا من قبلهم» فإذا أحرجوا الكتب فالظاهر أنهم صادقون» والبقاء على 
الظاهر واحب فيما لا بعكن الوقوف على حقيقته» فإن لم يظهروا الكتب-أي قرائن 
كونهم سفراء أو رسل-حاز معاملتهم معاملة من يدخحلون بلاد المسلمين بلا أمان . 

والذي يبدو من كلام الفقهاء أن إقرار الأمان للسفراء والرسل لا يرتبط إجرائيا 
بشكل معين منعا للحرج والمشقةء وإنغا يجري ذلك بجرى العرف التبادل وفق مبداً 
العاملة با مئل» الذي يعد مبدأ أساسيا في إرساء قواعد العمل الدبلوماسي المعاصر “. 

وثاني متطلبات أمن هذه الفعة استمرار الأمان هم مدة إقامتهم قي بلاد المسلمينء 
ورغم أن ابجحتمع السياسي المسلم لم يكن يعرف نظام التمشيسل السياسي الدائم شأنه في 
ذلك شأن سائر اجتمعات السياسية الي عاصرته في صدر الإسلام» إلا أن الفقهاء 
حاولوا التصدي هذا الأمر» ولكنهم احتلفوا في مدة عقد الأمان الذي .عوجبه يظل 
للسفراء والرسل شرعية البقاء بين المسلمين» فقد أجاز بعضهم عقد الأمان مطلقا ومقيدا 
عدة سواء كانت طويلة أو قصيرة بخلاف الهدنةء فإنها لا تجوز إلا مقيدة لأن قي جرازها 
مطلقاً تركا للجهاد» أما الحنفية والشافعية فقد أجازو تحديد عقد الأمان سنة بعد 
أحرى بحسب ما تقتضيه مصالح العمل و التجارة . ۰ ۰ 


. ٤۳٦ص‎ a انظر: ابن قدامة» مرجع سابق»؛‎ )١( 
.٤١١ضص‎ ٠٠ج انظر: المرجع السابق»‎ )۲( 
انظر: السرجسي» مرجع سابقء ج" ۱ ص۰۱۹۲ وانظر أيضا ما ذکره ابن حزم في: امحلي› مرحع سابق›‎ )۳( 
. ۳۰۷-۳۰۹ ج۷ ص‎ 
.۲۰ ٤-۲۰۲ انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج۰۱۰ ص۰۱۹۲ أبويوسف» مرجع سابق؛ ص‎ )٤( 
انظر تطور تقنين قواعد الدبلوماسية في: د.عزالدين فودة» مرجع سابق» ص۱۸۳ ومابعدها.‎ )٥( 
. ٤۲٦ص انظر: ابن قدامة» مرحع سابق» ج۱۰‎ )٩( 
. ٤٩ص انظر ماذكره السفير محمد التابعي» مرجع سابق»‎ )۷( 
o٤ 


الان وما الال ي ذلك اه اد لا با عة ا رن ب ا 
على المسلمين أيا کان شكل ذلك» وذکر أبویوسف أنه إن كان مع الرسول أو الذي 
أعطى الأمان سلاح جحید فأبدله بسلاح شر منه» أو دابة فأبدها بشر منهاء فذلك جائزء 
ولا بأس أن يرك يخرج بهاء وان کان أبدله خير منه» رد عليه سلاحه ودابته» وأعید 
ذلك على صاحبع الأول » أما أمواله فلا جوز مصادرتهاء أو الاستيلاء عليهاء أو 
حبسهاء ويعفى من الرسوم المالية وقد نص بعض الفقهاء على ذلك كأبي يوسف الذي 
ذكر أنه لا يوذ من الرسول الذي بعبث به ملك الروم و لام الذي أعطى أبات 
عشر'"» وهذا النص مطلق فلا يوذ عشر عن کل ما معه ۳ وقد استتی م هذه 
القاعدة ما كان مع السفراء والرسل بقصد التحارق فانه يۇخحذ منهم-كماذکر 
أبويوسف-العش» أما غير ذلك من متاع فلا عشر فی أي من المحاع الخاص به » 
زيستنبط د. المنجد دليلا حديدا على العمل .بدا المعاملة با مئل في هذا الشأن من قول 
يي يوسف "وذا کانوا-أي الفرنحة والروم- م يأخذوا من تجار المسلمين ولا من رسلهم 
شيا لم يأحذ المسلمون شينا من" ”> ووافقه في تطبيق هذا المبدا بعض المعاصرين ”> 
ويلحق بالحديث عن أموال السفراء والرسل ما يتعلق .عمارستهم التجحارق فذلك لا 
يعنعون منه إلا تما حظره الدين كالخمر أو لحم الختزير. 

ركذلك يلزم هم كأمر رابع الأمن في تمارسة أعمال العبادة فلا حجر حقهم في اترام 
أحكام دينهم» أما بناء الكنائس الخاصة بهم فلم يكن مكنا لأن الرسالة كانت محدودة 
بوقت على الأغلب» لكن إذا أراد السفير أن يتخذ لنقسه موضع عبادة في داره م عع 
من ذلك" . وفضلا على ماسبق فإن انتهاء مهمة السفير أو الرسول محكومة بأداله ' 
للرسالة الي انتقل من أحلهاء ثم يرد إلى بلده لأن الداعي إلى بقائه أصبح منتفياء أما 
إنهاء مهمته» فليس في كلام الفقهاء شيء صريح في ذلك لكن بعض الاجتهادات 
المعاصرة» ترى أن الأصل تي ذلك هو المبداً العام القساضي بأن المعاملة بالمغل » ورأى 
آخرون بل الأصل فيه إقامة الحجة على السفيرء وإعلامه بإنهاء مهمته» ورفض المسلمين 
إقامته بينهم-وهو ما يعرف فی الفقه الدبلوماسي المعاصر بإعلانه شخصا غير مرغوب 


(۱) انظر: أبويوسف» مرحع سابق» ص٤‏ ۲۰. 
(۲) انظر المرحع السابق» ونقله عه د.صلاح الدين المنجد» مرجع سابق» ص۸۹. 
(۳) انظر:د. صلاح المنجدى مر حع سابق» ص .۸٩‏ 
©( أبويوسف» مرجع سابق» ص٤‏ ۲۰. 
)٥(‏ انظر: امرحم السابق» وانظر تعليق د.صلاح الدين المنجدى مرجع سابق» ص۸۹. 
(1) انظر: د.عزالدين فودة مرحع سابق» ص٦٥‏ السفير عمد التابعي» مرجع سابق» ص ۱۱۹. 
(۷) انظر: د. صلاح الدين المنجد مرجع سابق» ص۱ »٩‏ واستشهد في ذلك .عا نقله السرحسي. 
(۸) انظر: السفير محمد التابعي» مرحع سابق» ص ٠۲۷-۱۲١‏ . 
o40‏ 


فيه-لان ذلك يضمن له الأمن في حروجه» أو مروره إلى بلاده ”. 

ثالغا - التزامات السفراء والرسل: 

إن الأمر في أمن السفراء و الرسل مثله مثل الأمن لغيرهم سواء من المسلمين أو غير 
اللسملين من حيث ضرورة تلازم متطلباته ما يقع على المسلمين مع التراماته عا يقع 
عليهم أنفسهم» وإن اخحتلفت طبيعة هذه الالتزامات على النحو الذي هبق تفصيله» من 
هنا بعكن القول أن السفير أو الرسول ملتزم برد ما قد يكون قد استحوذ عليه من رعايا 
الجتمع المسلم من أموال وأمتعة» قبل أن يحمل صفة السفارة أو الرسالة» كذلك هو ملزم 
يإسقاط ولايته عمن لا يحق له الولاية عليهم داحل بلاد المسلمينن يقول ابن حزم (لو 
نزل أهل الحرب عندنا تجارا بأمان» أو رسلا أو مستأمنين مستجبرين» أو ملتزمين لأن 
يكونوا ذمة لنا فوحدنا بأيديهم أسرى مسلمين أو أهل ذمة» أو عبيداء أو إماء 
للمسلمين» أو مالا لمسلم أو ذمي فإنه ينتزع كل ذلك منهم بلا عوض أحبوا أم 
كرهوا» ويرد المال إلى أصخابه ولا يحل لنا الوفاء بكل عهد أعطوه على خحلاف هذاء 
لقول رسول الله صلی الله عليه وسلم "کل شرط ليس ني كتاب الله فهو باطل" . 

كذلك يلتزم بالبعد عن ارتكاب الأعمال العدائية ضد المسلمين خحاصة ما يمس أمنهم 
مباشرة مثل أعمال التجحسس» وقد أفتى بعض الفقهاء بأنه لو اطلع على بعض أسرار 
اللسلمين» بحيث إذا عاد إلى بلاده عاد بضرر على المسلمين لأنه سوف يدل على عورات 
السلمين» وسوف يلحق بهم أذى كبيرا» ففي هذه الحالة يكون للإمام حبس الرسول 
للأمان فقط» أي حجزه ومنعه من السفر و ليس سجنه . 

لكن ذلك قد یکون مردوده-طبقا بدا المعاملة با مئل-منع سفير المسلمين من العودة 
اليهم بإتباع نفس المسلك العدائي معه» لذلك قد يكون من الأحدى في مثل هذه 
الحوادث-التجحسس-إما إعلان السفير شخصيا غير مرغوب في بلاد المسلمين» فيخحرج 
ويرد إلى مأمنه في بلادهء أو بالاتفاق التبادل مسبقا على تحريم بعض الأفعال الي يحق . 
عوجبها معاقبته» وبذلك يتجنب اتباع نفس المسلك» نزولا عند المعاملة يالمئل. 


كما أنه ملزم كذلك بأن لا يكون عونا على تحطيم العقود وا معاهدات بين بلده و 
بين المسلمين» فعلى سبيل المثال لو رفض السفير أو الرسول العودة إلى بلاده مفضلا 
البقاء بين المسلمين وكان نثمة تعاهد على غير ذلك» منع منه لأن المسلمين عند شروطهم 
إلا إذا ثبت أن المصلحة في بقائه وإقراره دون عودته إلى بلده أنفع من إرساله» والأصل 


(۱) انظر: د.عبدالخالق النواوي» مرجع سابق؛ ص ۱٦٤-۱٦۹۴‏ . 
(۲) انظر: ابن حزم» الحلي» مرجع سابق» ص۴› ص ۴۰ . 
™( انظر: السفير التابعي» مرحم سابق» ص۱۰۹ 
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في ذلك أن الرسول صلى الله عليه وسلم رفض إقرار رسول قريش إليه بعد صلح 
الحديبية بين المسلمين» بعد أن اطمأن قلبه بالإسلا» وأمره بالعودة إليهم قائلا "إني لا 
أخيس بالعهد» ولا أحبس البرود-جمع بريد-ولكن ارجع إليهم فإن كان في قلبك الذي 
فيه الأن فارج" (» ذلك لأن قريشا صالحوا الي صلى الله عليه وسلم فاشترطوا عليه 
"إن من حاء منکم لم نرده علیکې ومن جاء منا ردد وه علینا فقالوا: یارسول الله 
اتکتب هذا؟ قال: نعم إنه من ذهب منا إليهم فأبعده الله» ومن جاء منهم فسيجعل ال 
له فرجا وخر" . 

ويلحق بالالتزامات أيضا أنه لايحق له الاحتجاج بأمن سفارته لارتكاب مايضر 
السلمين» ذلك أن الإسلام لايسمح-على حلاف القانون الدولي الحديث-بوحود حرم 
آمن في بلاد المسلمين إلا لبعض الأماكن المقدسة التي شهدت ها الأصول المتزلة بذلك 
وحری عرف المسلمين على التسليم ها بهذه المكانة» خحاصة مكة والمدينة» وماحاورهماء 
وعليه فإن مكان إقامة السفيرء أو ما يسمى في الفقه الدولي عقر البعثة ليس له هذه 
الحرية الي تمس استقلال المسلمين وسيادتهم » ولكن عدم وحود هذه الحرية لا يعي 
اللجوء إلى الأعمال الي لا تتفق وقيم السلمين وأحلاقهم» أو التحلي عن اتخاذ كافة 
الوسائل لحماية دار البعثة ضد أي عدوان» ومنع أي إخلال بأمنهاء وصيانة كرامتها ما 
دامتت تودي دورهاء حسب ماهو متفق عليه نصا أو عرفا. 


(۱) انظر: الشوكاني» مرجع سابق» ج۸ ص۳۰. 

9( انظر: این حزم» امحلي» مرحع سابق؛ Md‏ ص .۳۱٣۰-۲۰۹‏ 

(۳) انظر: السفير التابعي» مرخع سابق» ص٤ ۱۲٣-۱۲‏ . 
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المطلب الخامس : 
الستضعفون ف الأرض 


E E 
الافتقار إلى مصادر التمكين في الأرضء وتقرير امير في النظر إلى الكون والحياة من‎ 
حوم» في الوقت الذي امتلكت فيه عناصر أخحرى هذه المصادر؛ فإذا بها تسنتعلي على‎ 
هذه الفغة المستضعفةء وتأبى أن تنزها الدرحات الدنيا قي سلم القوة في ا‎ 
٤ e a N O BES 


ولا - دلالات الاستضعاف: 


الضعف آي اللغة نقيضن القوة»ء وهو أيضا قلة الحيلة» والعجز» والملرض» والهزال 
والدلة والمستضعف هو الذي يتضعفه التاس ويتجبرون عليه في الدنيا للفقر ورئائة 
الال فکأڻ الاستضعاف ي حقيقته فقدان لحرية احتيا ر الخركة في الحياة والإسلام 
حيتما يخاطب الإنسان بأحكامة إغا بحميه أولا لكي يكون اجتیاره» ومن لم التزامه 
صاذرا عن قناعة ثامة» فإذا ما وضعت العراقيل أمام احتيار الإنسان» الز م الإسلام 
الؤمنين به التحل ولو بالقوة لإزالة هذه العراقيل لأن وجودها تکرپسن 4 
الاستضعاف الصاد عن سبيل ١‏ لله إوفالكم لاتقاتلون في سبيل ا لله والمستضعفين مسن مسن 
الرجال والنساء والولدان يقولون ربنا أخرجنا من هذه القرية الظام أهلها ر 
من لدنك وليا واجعل لنا من لدنك سلطانا نصيرا) " إنه التحريض على الجهاد في 
سبيل ا لله» والسعي إلى إنقاذ المستضعفين» ليس بمكة وحدها وإن فهم سياق الآية على 
أنه حاص بأهلها » ولكن في أي مكان وحد فيه الاستضعاف » من هذا العرض 
الموحز لمعنى الاستضعاف تتمخض دلالات له. 

فالاستضعاف سنة من سنن الله في ابتلاء الجتمعات السياسية» وابتلاء بعض ففاتها 
ببعض إو جعلنا بعضكم لبعض فة ومنه ابتلاء المستضعفين بالأقوياء والأقوياء 
بالمستضعفين» ليعرف مآل هؤلاء» ومآل هوؤلاء في النهايةء ولتجري فيهم سنة أحرى من 
حلال التدافع وهي سنة تداول الأيام بينهم حتى يستبين احق من المبطل لوتلك الأيام 
نداوها بين الاس وليعلم الله الذين آمنوا ويتخذ منكم شهداء وا لله لا يبحب 
الظالمين ي . 


(۱) انظر مادة ضعف ف: ابن منظورء مرجع سابق» ص‌ ۲٣۸۹-۲۰۸۷‏ . 
(۲) النساء/ .۷١‏ 
9( ابن کثیرء تفسير القرآن» مرجع سابق؛ جا Yo‏ ف 
)٤(‏ انظر ما أورده سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» e‏ و VV.‏ 
(ه) الفرقان/ ۰ 
)٩(‏ آل عمران/ ۱٤١‏ . 
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كما أن جحيء الاستضعاف كسنة إفية لا يعي أته وضع مفروض أو قدر مقدور لا 
راد له» إنه-کغیره من السنن-له أُسبابی الي عل البعض يستعلي على البعض الآح 
وهو وضع مصطنع تتحكم فيه دوافع وأغراض نم يكن بدمعها من الانقسام إلى ففة ها 
السطوة والسيطرةء وأحرى ليس ها إلا الإذعان لأنها "لاتملك من أسباب القوة المادية 
الوسائل الفعالة للمقاومة» فتستسلم وتستكين لا يريده هؤلاء من شؤون العقيدة والحياةء 
من دون اعتراض أو مناقشة". 

كذلك فإن الاستضعاف حالة من حالات علاقات القوى» الناتج عن الاستخفاف 
والاحتقارء وتقليل الاعتبار لفغة أحرى من ابحتمعات» أو الشعوب أو الأفرادء وكذلك 
كان حال فرعون مع قومه» إن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعا يستضعف 
طائفة منهم. يذبح أبناءهم. ويستحيي نساءهم. إنه کان من المفسدين ي" إن مخض 
الاحتلال عن البطش والتنكيل والاعتداء على الحرمات» يثبت أن حركة الحياة معه لا 
تعرف إلا مسارا واحدا هو مسار الأقو ياء "بعيدة عن المباديء الأساسية الي تحكم 
السلوك الإنساني فتخحطط له طريقته في العلاقات العامة والخاصة وني طبيعة التعامل. 

ثم أن الاستضعاف وضع مستهدف ومخطط له من قبل السلطة القوية» حتى ترسخ 
تي قناعة الفغات الضعيفة أن لا مفر من الاصطباغ بصبغة ماتراه كقول فرعون لما 
ار یکم إلا ما أر E‏ ذلك أن الشعور السائد لدى هذه السلطة أن المستضعفين لا 
بعلکون أمر تقرير مصيرهم» أو احتيار قناعاتهم أو التحرك في حياتهم إلا مسن خلال ما 
يقررونه أو ختارونه همم في شؤون الإمان والحياةء والمصير“. 

ويضاف إلى ماسبق أن الاستضعاف قد يؤدي-مع الاستكانة لموقفه-إلى نوع هتن 
انو اع العبودية لاستبداد الأقوياء الأمر الذي قد يعطل كل ماولة للانتفاضة أو التمرد 
على هذا الوضع المقلوب» ما دامت السلطة القوية تلعب على وتر الادعاء بأنها الأوعى 
ممصا المستضعفين» والأجدر برعايتهاء أو الادعاء بأن ها علاقة بالآهة الي تضر وتنفع. 
ومن ثم تحب هما الطاعة كواسطة بين هذه الآلمة وهؤلاء المستضعفين ©. 

ثانيا - الإسلام ودواعي التدخل لنصرة المستضعفين: 

حينما يأمر الإسلام أتباعه بالتدحل لتحقيق الأمن للمستضعفين لا ينطلق من دعو 


(۱ ) انظر: محمد حسين فضل الله» مع الحكمة في حظ الإسلام» بیروت: مؤسسة الوفای ۱۹۸٩‏ ص۲۷. 
(۲ ) القصص/ .٤‏ 
(۳ ) اتظر: مع الحكمة في حظ القرآن» مرحع سابق» ص۲۸-۲۷. 
٤(‏ ) غافر/ ۲۹. 
(* ) انظر: محمد حسين فضل الله» مع الحكمة» مرجع سابق» ص۲۸. 
5 ) المرجع السابق. 
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لا سند اء ونا يقيم الحجة على مسلكه هذا من أوحه عديدة. وار ا 
الشرائع السماوية كلها تتكامل قي ضرورة رفع الظلم عن الضعفاء » ولأنه لايمكنه أن 
يقر الظلم في الأرض في الوقت الذي جحعل "أفضل الجهاد كلمة حق عند سلطان 
جائر"» وجعل عدم الأحذ على يدي الظالم مقدمة للسقوط في دائرة ظلمه» ثم في 
دائرة عذاب الله لأن الناس إذا رأوا الظا لم فلم يأذوا على يديه أوشك أن يعمهم ١‏ لله 
بعقاب منه ۳ 


والإسلام sS‏ بالتدحل لنصرة المستضعفين لأنه حين يفعل ذلك يؤكد 
إرداته في تحرير الناس من أسر التجبر والتكبر» والاستبدادء فمحال أن يطالب الناس بحرية 
الاحتيار العقيدي دون إكراه» ي الوقت الذي لا بعلكون فيه من معاني الحرية شياء مسن 
هنا أوحب ضرورة التدخحل بالقتال لو لزم الأمر "ومالكم لاتقاتلون في سبيل | لله 
والمستضعفين" الآيةء إن في ذلك برهانا على أنه "لاينظر فقط في حهايته للضعيف إلى 
الأمم والقبائل الي ضرب عليها الذل» بل ينظر إلى وجوب حاية الشعوب الي أرهقها 
الطغيان» وأضعف النخوة فيها الاستبداد" ”. 


ويشفع للإسلام في التدحل من وجه ثالث أنه يأبى ن تقع شات هي بطبيعة تكوينها 
النفسي والاجتماعي والبدني لاتستطيع حيلة أو تدبيرا لأمن ع أنفسهاء تجاه من يتحكمون 
في رقابهاء ففعات مثل المستضعفين من عجزة الرحال والنساء والولدان» لايمكن أن 
يت زكها الإسلام على ما هي عليه دون أن يرفع عن كاهلها ما تعانيه » » لأنه يتحرك في 
الارض لينشر العدل فيها ويستجيب لمن ناداه "ربنا أحرجشا من هذه القرية الظا م 
أهلها.."» ريؤاحذ بالقابل الذين يعيفون في الأرض فسادا وحورا نما السبيل على 
الذين يظلمون الناس و يبغون في الأرض بغير الحق. أولئك هم عذاب أليمي”. 

وة وجه رابع للتدحل لنصرة المستضعفين وهو أن الإسلام يريد إزكاء الوعي لدى 
هذه الفغة لادارك أن هناك واقعا آحر غير واقعهم المهيمن عليهم» واقعه هوء الذي يستند 
إلى تصريف العبودية لله وحده وإزالة الضعف» فلا يكون عليهم احتيار منهج الجيروت 
الفروض عليهم» ومن ثم اختيار الركون إلى الاستضعاف . 


. ٥۱-٥۰ انظطر في ذلك: الشيباني› مرحع سابق» ص»؛ ص‎ )١( 

(۲) و رواية "كلمة عدل" انظر النووي: رياض الصالحون» مرجع سابق» ص۴١٠‏ . 

(۴) انظر: المرجع السابق» ص١ .٠١‏ 

)6( انظر: الشيباني» مرحع سابق» جا“ ص۰٥.‏ 

)٥(‏ انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرحع سابق» ج۲» ص۷۰۸. 

.٤۲/یروشلا‎ )( 

(۷) انظر: الحوار بين المستكيرين والمستضعفين في سورة سبأً الآیات ۳۳-۳۱. 
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أما الوجه الأخحير فإن الإسلام بتدخله لنصرة المستضعفين إا يرمي إل تصحيح الفهم 
المعوج لستته في تسخير الناس بعضهم لبعض وفق قوله تعالى "نحن قسمنا بينهم یش 
في الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا" 
فالإسلام لا يقر بذلك استعباد الناس باسم التسخيرء وإنغا يريد توظيف الاحتلاف في 
اُسباب المعيشة بينهم لتظل الحاحة إلى التعاون والتراحم بينهم» ولتحقيق التكامل-من 
خلال التنوع ني القدرات-في عمارة الأرض وإصلاحهاء وليس لتخريبها أو إفسادها. 

۴- حدود التدخل لتحقيق الأمن للمستضعفين: 

هناك حدود خمسة هذا التدحل تشكل في جملها ججموعة من الضوابط الي لاععكن 
حياة بعض الأمم والشعوب» ليقيم على حطامها أسباب أخحرى له وإلا لصار شکلا من 
أشكال البغي الذي يست خلفه حطاً مفهوم الاستعمار"» ولعل الفرق الأساسي بين 
تدحل المسلمينء› وبين التدحل بالبغي» هو أن الأسباب الي برر من جلاها البغي قد أدت 
إلى رفضه ورفض مارساتهء والجهاد للخحلاص متهء ولاتزال آثاره في التحلف والتبعية 
اللذين سقط فيهما كثير من بلدان العا م الثالث» تشهد على الفساد والخراب اللذين جه 
بهذه البلدانء أما الأسباب الي برر من خلاها تدحل المسلمين لنصرة المستضعفين فهي 
الي أدت إلى الرحيب بفتوحاته وتفضيل شروط الإسلام معهاء لأن هؤلاء المستضعفين 
وجحدوا فيها العدل والرحمة وغيرهما من القيم التي انتهكت حدودها قبل تحرير الملسلمين 
هي 7. 

والحد الثاني هو أن نصرة المستضعفين لا حرص الإسلام عليها بغير إقامة الحجة على 
القيادات الي تفرض سياسة الاستضعاف» بل وبغير تحذيرها من عاقبتهاء وكذلك فعل 
الرسول صلى الله عليه وسلم مع ملك الروم» وملك الفرس» لا أرسل إليهما يحذرهما- 
إن رفضا الإسلام» وأصرا على تعبيد التاس هما-تحمل أوزار ذلك كاملة “ فلما رفضا 


)١(‏ الزحرف/ ۲ انظر لی معنی سخریا: ابن کثیر» تفسر القرآن» مرحع سابق» ج٤»‏ ص۱۲۷. 
(۲) لان مفهوم الاستعمار مشتق من مادة عمر» ودلالاته في الأصول النزلة وما يستنطبه من قيم ومقاصد 
شرعية ترتكز عليها حقيقة الاستخلاف» في إصلاح وعمارة الأرض» وهذه القيم,وتلك المقاصد لمكن أن 
تلتقي حال مع نهب الأمم واستعبادها وتدمير متلکاتهاء والاعتداء على حرماتها وغير ذلك من أعمال 
التحريب الي أقيم عليها البغي في احتلال كثير من بقاع الأرض› وسمى ذلك استعمارا تلبيسا وتضليلا. انظر 
مادة عمر ي: ابن منظور»ء مرحع سابق» ص‌ ۴٠١٠-۳١۹۹‏ وانظر في زيف هذا التلبييس: سيف الدين 
عبدالفتاح» مرجع سابق» ص٤۳٥‏ نصر عارف» مرجع سابق» ص ۱۹۱-۱۹۰ 
(۴) انظر: أمثلة لذلك في: الشيخ فيصل مولوي» مرحع سابق» ص٤‏ ۹۸-۹. 
)٤(‏ انظر: نص الرسالتين في: أحمد زكي صفوت»› جمهرة رسائل العرب مرجع سابق» جا ع .۳۹-۳۷» 
ص٠٤۰‏ د. محمد هید | لله جحموعة الوثائق» مرجع سابق؛ ص ۱-۹۰ *؛» ص٦‏ ۷۷-۷. 
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کان الإيذان بزوال ملكهماء وقد زال في عصر الخلافة. 

والحد الثالث .عقتضاه لايشجع الإسلام السياسات الي تقوم على نصرة المستضعفين» 
إلا إذا انطوت على قيم كتلك الي يرى المسلمين عليهاء ولذلك فإن الرسول صلى الله 
عليه وسلم أيد حلف الفضول» وذكر أنه لو دعي اليه في الإسلام لأجابه ليس تنفيذا ما 
أقره المتحالفون» وإغا لتنفيذ الذي عاهد عليه الأنبياء والمؤمنون» من أن يكونوا دائما مع 
المظلومين من الضعفاء على الظالمين الأقوياء . 

أما الحد الرابع فإن الإسلام يلزم المسلمين بأن يكون رائدهم في التدحل لنصرة 
اللستضعفين هو ابتغاء وجه الله وحده» ومن هنا بعكن فهم الحكمة الإلمية في ذكر الفرق 
بين القتال الذي يقوده المسلمون وقتال غيرهم عقب ذكر الأمر بالتدحل لنصرة 
الستضعفين [الذين آمنوا يقاتلون في سبيل ا لله والذين كفروا يقاتلون في سبيل 
الطاغوتي”. 

أما الحد الأحير فعماده أن الإسلام لا يلزم المسلمين بالتدحل بلا سابق إعداد حسب 
فقه الواقع» أو أن يكون تدحلهم على حساب نقضهم لالتزامات وعهود بينهم وبين 
غیرهم» أو أن يكون بابا لتوريطهم في صراعات وحروب» ولیس من ورائها إلا 
الأضعاف وتبديد القوة» ومن ناحية أحرى فإن الإسلام لايلزم المسلمين بالتدحل لنصرة 
غيرهم ي بلادهم غير المسلمة» في الوقت الذي يعن فيه إخوانهم في هذه البلاد من 
سياسات أشد وأقسى للاستضعاف بسبب دينهم وعقيدتهم. 


)( انظر: الشيباني› مرحع سابق» جا ص*۰. 
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المبحث الثالث 
غي عن البيان أن ابجتمع السياس المسلم م يعد يتحرك وحده في ساحة السياسات 
والمواقض العالمية» ولم تعد له السيطرة أو سيادة القرار كما كان في صدر الإسلام فقد 
تغيرت الأوضاع» وتداعت عوامل السقّو ط الحضاري» فإذا بابجتمع المسلم يتبادل المكانة 
حتى انتهى به المطاف إلى الوقوع في براثن التحلف بكل أبعاده» مثله في ذلك مشل كشير 
من احتمعات الضعيفة الي احتلت مكانة ليست أقل منه تخلفا وتبعية. 


ورغم ذلك أريد للمجتمع الملسلم-ولايزال يراد له-أن يظل في هذه المكانة المتردية 
وأن تبقى حاولات خروجه من هذا المأزق الحضاري بحرد صيحات أو دعاوى لا فاعلية 
فيها ولا نشاط .ما يخدم الأقوياء غيره» حتى إذا كشف عن وجه أو آحر من وحوه 
الصحوة والنهوض والتجديد للتخلص نما هو فيه» كان التهديد والتلويح له بالقوة 
والسعي إلى تصدير معاول التصدع والانشطار بين دوله» وهنا تبرز فى المقدمة أعمال 
التجسس» والاغتيالات» والانقلابات العسكرية» والاشاعات والحصار الاقتصادي» 
رالتحطيم المعنوي بصوره المختلفة» فإن لم جد كل ذلك انتقل التهديد بالقوة» وتصدير 
معاول التصدع إلى طور جديد هو طور مارسة القوة نفسهاء دون اعتبار لأية قيم أو أية 
أعراف» إلا ما يفرضه منطق القوة. 

وهکذا تتداعی على اللسلمين أسباب متعددة للاستضعاف کی غارس الاستخلاف 
الحضاري لا على مقتضى ما تفرضه شريعتهم المنزلة الي تضمن وتحفظ هم شروط الأمن 
وشروط توافر بيئته» وإنما على مقتضى تشريعات وضعية ليس من ورائها إلا الانسلاخ 
العقيدي وتذويب أهوية» حيث افتقاد شروط الأمن وشروط توافر بيئته» ويبلغ الأمر 
مداه لي الخطورة إذا ما رصدت عدة ظواهر مهمة تحيط بايجحتمع المسلم المعاصر لتضع 
أمنه ني ح ركة تعامله الخارجي في مأزق. : : 

وأولى هذه الظواهر تفاقم حطر الوجود اليهودي ني النطقة العربية-وهي جزء 
لایتجزاً من اججتمع المسلم-وبغض النظر عن الأسباب الي مكنت هذا الوجود في هذه 
النطقةء أو الي شجعت-ولاتزال تشجع-على استمراره» إلا أن حقيقة كونه تعبيرا عن 
صراع حضاري لا الوجحود العربي فحسب بل والوحود الإسلامي اأصبحت لا تقبل مراء 
او تٹکیکا. 

أا الطاهرة الثانية فهي اتفاق اساتيجيات القوى الكبرى المسيطرة على بحريات 
الأمور في اجحتمع الدولي المعاصر على الحفاظ على نوع من التوازن الذي يكف ها إنجاز 
ما تراه مهما من مصالحها القومية بغض النظر عن تداعيات ذلك إسلامياء وزاد الأمر 

ob 


ا ا یت ت ا ن هه الاستاتيجيات بقطع 
النظر عن توافق أو عدم توافق ذلك مع المصالح العامة للمسلمين ككل. 

والظاهرة الثالثة #محض بيمة اجحتمع المسلم عن مصادر لتهديد أمنه داخليا» مع 
الإحفاق في التصدي هاء فأصبحت حصونه مهددة من داحله وأصبح عجزه عن مطالبة 
الآحرين باحنرام أمنه فاقدا لمصداقيته» لأنه فشل في التعبير عن هذا الأمن أو تجحسيده ي 
واقعه المعاش. 

ورابعة الظواهر تزايد تفجر المشكلات الأمنية بين الدول المسلمة» مما عطل فرص 
الاتفاق على كلمة سواء لحل هذه المشكلات بنفس القدر الذي أعطى الفرص لتحويلها 
إلى صراعات إقليمية» بل ودولية أحياناء بفعل تدحل أطراف إقليمية» أو دولية غير 
مسلمة» ها مصالح كثيرة في هذا التدخحل. . 

وتبقى الظاهرة الأحيرة هي أكثر الظواهر حطورة» إنها ظاهرة تضاعف إمكانات 
تهدید امن الوحود الإنساني المعاصرء بقعل التقدم ا لخطير في الأساليب التقنية العسكرية 
القادرة على تدمير الأحضر واليابس معا في أرحاء الأرض جيعهاء وبذلك يتساوى 
اجتمع المسلم مع غيره من الجتمعات الاحرى في إمكان التعرض هذا التهديد العام» 
وأضحى يقتسم معها نصيبا في ورطة الأمن عاليا. 
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المطلب الأول 
الاعتداء على أراضي المسلمين 

لاينفك العدوان وحب السيطرة والتملك يلازمان النفس الإنسانية مذ حلق ال 
الأرض ومن عليهاء ما قد يفضي إلى القتال والحروب» يقول ابن خلدون "اعلم أن 
الحروب وأنواع المقاتلة م تزل واقعة لي الخليقة منذ براها الله» وأصلها إرادة انتقام بعض 
البشر من بعض» ويتعصب لكل منها أهل عصبيته فإذا تذامروا لذلك» وتوافقت 
الطائفتان» إحداهما تطلب الانتقام» والأخر ی تدافع كانت الحرب» وهو أمر طبيعي في 
البشر لا تخلوا عنه أمة ولاجحيلء وسبب هذا الانتقام في الأكثر إما غيرة أو منافسة» وأما 
عدوان» وإما عضب لله ولدینه» وإما عضل للملك وسعي قي تمهيده" . 

ولذلك كانت سنة الله في خلقه أن تكون حركة التدافع في الحياة سجالا بين فریقین 
فريق الباطل الذي إذا تولى في الأرض سعى ليهلك ما فيها وينشر الفسادء والفريق الآحر 
هو فريق الحق الذي إذا استخحلف في الأرض سعى ليقود أمها إلى مافيه الهدى والصلاح» 
والمسلمون ليسوا بدعا ني أن تحري عليهم سنن الله في الابتلاء باعتداء غيرهم عليهي 
وانتقاص أطرافهم وأراضيهم من حومم بفعل ذلك» وقد شرع الله الجهاد للاستجابة 
هذه السنن وفق ما تمليه الإرادة الإلهية-من ضوابط وشروط وقيم فيه-وليس للصدام 
معها أو الهروب منهاء وهكذا يظل الحهاد سلاح الأمة الدائم في وجه أي عدوان» ويظل 
إعداد القوة أمرا لا يقبل إلا الجد والاجتهاد الدائمين لاستيعاب كافة أشكاهاء ويظل 
الرباط بها-أي القوة-لازما في حذر ويقظةء وإلا لأصبح الوجود الحضاري للأمة في 

والناظر في الخبرة الإسلامية منذ عصر النبوة جد أن ثفمة حالات متعددة سد ا لله 
تعالى فيها سنته في ابتلاء الأمة بعدوان غيرها على أراضيها. ۰ 

فهتاك حالة إعلانها الانتماء الحضاري إل دینهاء والثبات علية» والدعوة إليهء ورفض 
منطق ما یضاده من مذاهب وأفكارء وشرائع. فهنا يصير العدوان من قبيل حاولة زعزعة 
الثقة في هذا الانتماء تمهيدا لاسشصاله. 

وي هذه الحالة من العدوان قد يقسو العدو على ١‏ لسلمان: ر کا ا 
الكثررة في الأنفس» والأموال» واحتلال الأراضي» لكن مآله النهائي الإحفاق إن | لله 
يدافع عن الذين آمنوا. إن الله لاحب كل خوان كفور. أذن للذين يقاتلون بأنهم 
ظلموا وإن الله على نصرهم لقدير. الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق إلا أن يقولوا 


(۱) انظر: ابن خلدونن المقدمة» مرجع سابق» ص۲۷۱-۲۷۱. 
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ربغا ا لله..4. ولعل ما حدث للمسلمين يوم بدر في عصر النبوة يقف دليلا على هذه 
الحالة. 


وهنا حالة العدوان بفعل الضعف في إعداد القوة للدفاع عن أراضي المسلمين الأمر 
الذي يدفع إلى استغلال هذه الثغرة قي انتهاك أراضيهم في أية ناحية من نواحيهاء بقطع 
النظر عن سبب الوهن» وقد حاولت قريش أن تستغل ضعف المسلمين بعد أحدى 
فعاودت الكرة في الخندق»ء لكن سرعة الاستجابة وإعداد ما كان متاحا لدى المسلمين 
من قوة» وحفر الخندق» ثم التأييد الإلهي قبل ذلك وبعده» كل ذلك عوض المسلمين 
فارق القوة بينهم وبين قريش حتى تحقق هم النصر. 

كذلك هناك حالة العدوان بفعل تبدد القوة المسلمة وانتشار طاقاتها في نزاعات 
وخلافات داحل الجحتمع المسلم لا ناتج منها إلا المزيد من التمزق والعجز والضعف هنا 
تكون الفرصة مواتية لانتهاز هذا الزدي بالقيام بأعمال عدائية جاه غور المسلمين 

وأراضيهم لوقف مسيرة ة. الدعوة من ناحية» ولتكريس الفتن داحلياء وماحدث في نهاية 
عصر الخلافة الراشدة حير شاهد لذلك» لما تكررت الاعتداءات على بعض أطراف 
الخلافة في الوقت الذي كانت فيه الدماء تنزف من الجحسد اللسلم بفعل بفعال الحروب 
الداحلية. 


وهناك حالة العدوان الذي يؤازر فيه أأعداء المسلمين بعض القوى لتتولى E‏ 
العمل العدائي ضدهم» وهو نوع من التحالف على البغي وإن كان بشکل غير سافر» 
ويحدث حين يدرك هولاء الأعداء أن القوة الوسيطة قادرة على تنفيذ ما يريدون من 
أعمال عدائية دون تدخحل مباشر منهم» ويأتي غوذجا لذلك ما حدث من تمردات بفعل 
قوى حارحية في عصر الخلافة. 

كذلك هناك حالة العدوان الذي تتحالف فيه أكثر من قوة واحدة-وإن تعددت 
نحلهم ومذاهبهم-لتدامم أراضي الملسلمين ونواحيهم ففي هذه الحالة يصير العدوان 
والاحتلافات النحلية والمذهبية في بوتقة واحدة هي الاحتماع على قتال المسلمين 
واستضعافهم ولي الخندق تجحمعت قوى متعددة لم يكن ثمة رابطة بينهما إلا تصفية 
الوحود الملسلم داحل المدينة رغم انها كانت أخلاطا شتى من قريش واليهود 
والمنافقين» ومن مالأهم على نفس موقفهم تجاه المسلمين» ولذلك ماهم القرآن 
"الأحزاب" في إحدى سوره ال جملت نفس الاسم. 

EG‏ له أمن المسلمين من خحلال 
احتراق بعض أراضيهم لتسقط في أيدي غيرهم» وهذه ه اللسألة شغلت جانبا مهما في 
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اجتهادات الفقهاء وهم .ععرض ماولة تكييف هذه النواحي» من حيث استمرارها جزءا 
من دار الإسلام» أو انقطاعها عنهاء دون دحول قي تفصيلات كثيرة» بعكن القول إن 
هناك أكثر من واحد في هذا الشأن. 


فثمة رأي قال به جمهور الفقهاء» ومؤداه أن ما أخذ من المسلمين من أراض يصير 
من قبيل دار الكفرء لظهور أحكام الكفر فيها باعتبار أن امعول عندهم في وصف الدار 
هو ظهور أو عدم ظهور الأحكام الإسلامية. 

ونمة رأي أحر قال به أبوحنيفة» ومفاده أن هذه الأراضي تظل من دار الإسلام إلا 
إذا ظهرت فيها أحكام الكفرء وكانت متاحمة لدار كفر منوعة على المسلمين أي ليست 
في سلطانهم ومكتتهم» وزوال عنها الأمان الأول» وحل محله الخوف أو أمان حديدى 
ولکن لیس بسبب الإسلام أو الذمة »بحيث يخشى معه المسلم أو الذمي أن يظهر بإسلامه 
و بعقد ذمته. 

والرأي الثالث وقال به بعض الشافعية» وفحواه أنها لاتصير دار كفر حتى لو استولى 
عليها الكفار لقول الرسول صلى الله عليه وسلم "الإسلام يعلو ولا يعلى عليه" ولأن 
القول بتحوها إلى دار كفر معناه أنه لو تمكن السلمون من استرداد هذه الأراضي» فإنها 
في هذه الحالة غنيمة للذين استزدوها من دون المسلمين من أهلهاء مع أنها في الأصل 
ملو كة لأهلها من المسلمين» إنما الصحيح أن تعود للمسلمين أهلها. 

ونمة رأي رابع قال به ابن تيمية» وخحالف فيه ما سبق» لماسئل عن إحدى البلاد الي 
زال عنها حكم الإسلام فقال: "رأما كونها دار حرب أو سلم فهي مركبة فيها المعنيان 
ليست .منزلة دار السلم الي تحري عليها أحكام الإسلام لكون أهلها مسلمين» ولا .منزلة 
دار الحرب الي أهلها كفارء بل هي قسم ثالث يعامل المسلم فيها .عا يستحقه» ويقاتل 
الخارج عن شريعة الإسلام .عا يستحقه". 

والواقع أن انحسار السيادة اللإسلامية عن بعض الأراضي بفعل العدوان يعكن النظ, 
إلبه من زوايا ثلاث» الزاوية البشرية» والزارية الإقليمية» والزاوية التشريعية. 

فمن ناحية» لاشك أن أهل الأراضي يظلون على انتمائهم إلى دار الإسلام محكم 
إسلامهم ار ذمتهم» مالم یتغیر ولاؤهم» رانتمائهم بتغیر مایدینون به» ایا کان دافع ذلك» 
کما ان هذه الأراضي من ناحية ثانية هي جزء من الرقعة الإقليمية لدار الإسلام لأنها 
قبل الاسيلاء عليها كانت كذلك» وسط النفوذ والسيطرة عليها لا ينفي هذه الحقيقة» 
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وإلا كان ذلك-كما ذهب بحق أصحاب الرأي الثاني -إيذانا بالتناول عن كل ما يسقط 
من أراضي املسلمين في أيدي غيرهم» بيد أن انتماء هذه الأراضي تشريعيا إلى دار 
الإسلام متوقف على غابة العمل بأحكام الشريعة فيها رغم استحواذ غير المسلمين 
عليهاء فإن توافرت هذه الغلبة فلا شك في انتمائها التشريعي إلى دار الإسلام» وإن م 
تتوافر سقط هذا الانتماء بالقدر الذي يحال فيه بين العمل بأحكام الإسلام فيها. 

وحاصل القول أن هذه الأراضي تظل من هذه الزوايا الشلاث ناقصة سيادة الحكم 
الإسلامي عليها حتى تعود إلى دار الإسلام. 
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المطلب الثاني 
سياسة التجويع أو حرب الغذاء 

وسياسة التجويع أو حرب الغذاء من الأساليب المتعمدة الي يقصد من توظيفها الححد 
من فاعلية بعض الأدوات الي يغلب عليها الطابع الادي في تحقيق أمن الجتمع المسلم 
لأنها موحهة أساسا لشل حركة الاستخلاف قي جانبها الإنمائي» وليظل أمله معلقا 
باستمرار على إمکان سد النقص من الآحرين» وتحت ضغط هذه الحاجحة لا يكون أمامه 
وقد عطل وشل استخلافه الإنمائي - إلا البحث عن مخرج» وهو غير واحده إلا عند 
القوى المتحكمة في مصادر الارتزاق والإطعام حوله» ومادام محتاحا ولا سبيل آحر إلا 
مد اليد إلى اللأأحرين» فعليه أن يرضخ لما على عليه» ولو كان بشروط محرمة شرعاء وفق 
القاعدة الأصولية البنية على حديث "كل شرط ليس في كتاب الله فهو باطل". 

وهذا الوضع ما يعاني منه الجتمع المسلم المعاصرء خحاصة وأن تطور الأوضاع داحلهء 
ومن حوله تفرض عليه ضغوطا لسيت في صالحه» أو في صالح البحث عن مرج ذاتي 
يتجاوز به محنة الغذاء أو ممارسة سياسة التحويع ضد كثير من بلدانه» فهناك ضغط 
الفشل في السياسات الإنمائية داحل هذه البلدان» الي أور ثت الفقر والدين والحوع 
ونقص الأموال والثمرات» وهناك الضغط الناشيء عن احتلال العلاقة الاقتصادية بين 
دول المسلمين نتيجة ضعضف - ورعا غياب - التكامل والتكافل» وهناك ضغط تزايد 
استخدام الغذاء كسلاح اقتصادي من قبل الدول الخنية - ومعظمها غير مسلم - لإملاء 
الشروط وفرض السياسات» وتغيير المواقض» وهنا يبرز سلاح القمح بالذات كسلاح 
أساسي في هذا المحطط الخطير . 

وهناك ضغط الاضطراب والاحتلال ثي أوضاع وتطورات الاقتصاد العا مي» وتزايد 
الشكلات الي تعن منها ابحتمعات المختلفة» حاصة مشكلات الدين والبطالة والتضحم 
والتبعية» وابجاعة» وغير ذلك ما يعود مردوده في النهاية على المسلمين ويبقى ضغط 
حامس تفرضه السياسات الخاطئة في توجيه الموارد البشرية والطبيعية ذاحل كثير من بلاد 
السلمين» ذلك أن هذه الموارد حطط ها أن تكون وقود كير من المعارك القتالية بين 
بعض هذه البلاد بدل أن تكون حشدا للتخلص من هوة الافتقار والتخلف والاعتماد 
على الآحرين في مصادر الارتزاق والإطعام. ۹ 

انطلاقا مما سبق يمكن القول أن دلالات سياسة التجويع أو حرب الغذاء لا يعكن 
فهمها إلا مسن خلال استعراض بعض أغاطها الي تساندت الأصول المنزلة والخيرة 
)١(‏ انظر بصفة خحاصة: د. حامد ربیع» سلاح الغذاء ومستقبل التعامل الدولي مع الوطن العربي» شۇون 
عربية» العدد التاسع والثلاثون حرم ۱٤۰ ٤‏ هھ - سبتمير »۱۹۸٤‏ ص ٠١‏ وما بعدها. 

۵۹ 


الإسلامية في كشف ملاعها ومضمونها. 

ونقطة البداية في هذا المقام أن هذه السياسة قد تمارس ضد المسلمين في تعاملهم 
الخارحي» إما لأن الله سبحانه يسلط عليهم غيرهم بسبب ماهم عليه من عقيدة 
ليقتنوهم عن دينهم إن استطاعواء فهي هنا تكون سياسة تمحيصية ابتلائية لاكتشاف 
مدى الثبات على الإبعان ومدى الاستعداد للجهاد في سبيله» أو أن الله يسلط عليهم 
غيرهم بسبب ما هم عليه من ضعف ثي العقيدة وركون إلى سياسة غير شرعية» وتخل 
عن شروط الاستخلاف العادلء فهناك إذا شكلان من أشكال ممارسة هذه السياسة ضد 
المسلمين: 

أهما: التجويع لتمحيص الالتزام العقيدي لدى المسلمين: 

وها الشكل غد ل رفا ما هرفن له الارن ي عفر اة ل اح ال 
المدينة حين اجتمعت قريش ومن ناوأها من المش ركين - لما عجزوا عن قتل التبي صلى 
الله عليه وسلم - على منابذته ومن معه من الشلمين» ومن يمه من بي هاشم وبي 
الطلب» فیکتبوا بذلك کیا eae SR‏ 
E‏ يقتطوه وعلقوا الكتاب في 
جوف الكعبة» وظلوا على ذلك ثلاث سنوات» فجهد المسلمون حهداً شدیدا واشتد 
عليهم البلاء حتى كانوا يأكلون الخمط وورق الشجرء وكان أحدهم إذا ذهب ليشتري 
الطعام للمسلمين حيل بينه وبين ذلك» ورد من حيث أتى» ولم يزل البلاء بالمسلمين 
حتى نصرهم الله بفك هذا الحصار بعد أن حعل الله بأس اله اکر کیا را 
فاحتلفوا» ونقض بعضهم العهد فأسقطوا العمل بالصحيفة» وبعد أن سلط على الصحيفة 
نفسها دابة أتت على ما فيها من شروط وكلمات» إلا بعض الكلمات الي تدل على 
التوحيد. 

له الراقعة تكش بعش ما قد طروي غلية ذا الكل من أشسكال نمارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين. وأول ذلك أن التجويع قد يأتي ضمن مخطط عام هو شل 
حركة الحماعة المسلمة ولو بحصارها الشامل وتضييق الخناق عليها في كل أو معظم سبل 
امعايش» والفاني أن التجويع في هذه الحالة لا يكون له من مقصد إلا تغيير القيم 
والأسس الي تقوم عليها القاعدة الإبعانية للمسلمين» والفالث أن التجويع أيا کانت 
شدته» فإنه لا ينال من ۆحدة الصف المسلم شياء حتى ولو بدت لوائح النصر بعيدة 


(۱ ) انظر تفاصیل هذه الواقعة في: ابن هشام» مرجع سابق: ج ۱ ص ۳۳۲۹وما بعدها» د. عماد الدين 
حليل» دراسة في السيرة» مرحع سابق» ص .٠١ - ۸٤‏ 0 
»© 


بقدر ما يوثق من عرى أواصر القيم بين الحاكم والمحكوم الملسلمين» مراعاة» وعهداء 
وحفظاء والرابع أن التجويع لا سبيل معه إل تقديم التنازل أو طاعة غير المسلمين» أو 
الخضوع لسياسة إملاء الشروط الباطلة شرعاء والخامس أن التجويع في هذا الشكل 
مهما استشرت خطورته هو سلاح مؤقت» لأن مقاصده لن تحد سبيلها إلى الصف 
السلم ولأن تدخل القدرة الإهية لرفعه بكافة السبل أمر متوقع دائما. 

والثاني: التجويع بسبب ضعف الالترام العقيدي لدى المسلمين: 

وهذا النموذج متدا في الزمان والمكانء لأنه قابل للوقوع دائما في ابجتمع المسلم بفعل 
ضعف العقيدة والوازع الدينْ» ما يقود إلى افتقاد شروط الاستخلاف الصاح ووراثة 
الأرض» وهذا بدوره يقود إلى وقوع البلاء وأشده التضييق في أسباب الرزق» بضنك 
العيشة لإومن أعرض عن ذكري فإن له معيشةء ضنكاً ونحشره يوم القيامة أعمى) 
7 وإذاقة لباس الحوع والخوف فإوضرب الله مغلا قرية كانت آمنة مطمئنة يأتيها 
رزقها رغدا من كل مكان فكفرت بأنعم | لله فأذاقها الله لباس الجوع والخوف بجا 
كانوا يصنعون) "» ومنع بركات السماء والأرض ولو أن أهل القرى آمنوا واتقوا 
لفتحنا عليهم بركات من السماء والأرض ولكن كذبوا فأخذناهم ما كانوا 
یکسبون ي 7. 

والفرق بين البلاء في الشكل السابق من أشكال التجويع» رغم أن كليهما من سنن 
الله تعالى في ابتلاء حلقه» إن البلاء هنا هو من صنع أيدي المسلمين لإقل هومن عند 
أنفسكهي *)» أما البلاء في الشكل السابق فهو اختبار من صنع الله» إنه هنا يدعو 
السلمين إلى تغيير ما أحدثوه من خحروج - بقطع النظر عن مداه - على نهجهم الإبماني 
ليعودوا إلى صحيح التزامهم» ومن ثم إلى قوة عقيدتهم» لأن سنته تعالى قد قضت إن 
الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم) » أما البلاء في الشكل السابق فإنه 
يدعو المسلمين إلى تثبيت أنفسهم على ما هم عليه دون تغيير ولو كانت تضحياته في 
الأنفس والأموال كبيرة» لأن ثباتهم على مبدئهم لا بعکن أن يکون بلا من. 

لكن تغيمر الخروج على النهج الإبماني ني هذا الشكل الثاني من أشكال التجويع ليس 
له إلا سبيلان» أحدهما فقه الذات» ومراحعتها لتصحيح المسار العقيدي» ومن ثم تحويل 
الضعف فيه إلى قوة» وعندما يصحح المسار تتنزل الرحمات ويفيض العطاء والرزق 


(۱) طه /۱۲۶. 
(۲) النحل / .١١١‏ 
(۲) الأعراف / .۹٩‏ 
)٤(‏ آل عمران / ۱٦١‏ . 
(ه) الرعد / .۱١١‏ 
o1 -‏ 


ويا قوم استغفروا ربكم ثم توبوا إليه يرسل السماء عليكم مدارا ويزدكم قوة إلى 
قوتكم# '» إفقلت استغفروا ربكم إنه كان غفارا يرسل السماء عليكم مدارا 
وعد کم باموال وبنین ویجعل لکم جنات وعل لکم انهارا 7 

ما السبيل الاني قهن الإرتكاس لي البغي وظل الل رالركرن إل الفعن درن 
تصحیح نهجه» أو الإقلاع عن أسبابه» وهذا مقض = كماا سيق الول - إلى عحاولة 
تعويض التضييق في الأرزاق ا ا کا ھا ما ا وف 
الاستخلاف الباطل في الأرض» وهكذا يخرج المسلمين من تضييق الحو إلى تضييق 
الح ركة والوحهة والمقصد, لتحول ولائهم إلى غير عقيدتهم» وما دام كذلك فإنهم 
يدينون هذه القوى بالتسلط والاستكبار عليهم. 

والتسمليم بسلطان غير سلطان العقيدة ثي اللجوء إلى الارتزاق» له لغزاه في ممارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين» ذلك أن قبولهم هذه السياسة دون تغيير واقعهم يعي 
ارتضاءهم الارتكاس في أوضاع ليس من ورائها إلا التخحلف الحضاري» وأوها الانزواء 
إلى التواكل والتبعية وهو نوع من الركون والاستناد إلى لظام والظلمة ولا تركنوا 
إلى الذين ظلموا فتمسكم النار» وانيها العجز عن إدراك فقه الواقع نتيجة الفقه 
الخاطيء للدين خاصة في ناحية الاستخلاف الإنمائي» وهو أحد أبعاد مرض انفصام 
الشخصية الذي أصاب ابجحتمع المسلم في تعاملاته الخارجية» والشالث التفريط في قيم 
كثيرة لا تنفصل عن أصالة الوجود المسلم كالاستخلاف» والعسل» والتكافل» وحرية 
اتخاذ القرار» والتوكل» والدحول في مضادات هذه القييم هي مسنخ لأصالتهم 
كالاستضعاف» والعجز» والتواكل والولاء للظالمين» والتعامل بشرائع وضعية» والوضع 
الرابع الدحول في لعبة قوى البغي والاستكبار ليكون المسلمون جزء من الصراع على 
النفود» وانتهاب روات الأمم والشعوب» وهذا مقدمة لتذويب الهوية» أما الوضع 
ا خامس فهو الاعتراف بسيادة النمط الاستهلاكي وترك روح المبادرة في العمران 
والإنماء أيا كان الاستهلاك ترفيا أو غير ترفي» مما قد يحدث تناقضات بين أعضاء الجتمع 
امسلم قد تكون ها آثارها الاجتماعية الخطرة. 


(۱) هود / .٥۲‏ 
(۲) نوح / ۱۰ ۱۲. 


المطلب الثالث 


لا تخلو كتب الفقه الإسلامي a E‏ 
من باب تتناول فيه أحكام الجاسوس» وقد جرت العادة ني كثير من الباحثين أن ينقلىوا 
ما ذكره الفقهاء في هذا الباب» إما ختصرء زربا یش گل ا بآحر» مع أن التطور 
الشامل الذي تر به ابجحتمعات المختلفة E BE‏ 
اا اکر کا جحرد نقل ما ذكره الأقدمون من فقهاء الأمة» دون اعتبار 
لفقه الواقع وما تركه من آثار في دلالات وحقيقة التحسس»› وخحطورة ما يستبطنه من 
ممارسات هدفها النهائي الاخحراق a a‏ 
شأنه تهدید وحوده الأمي داحليا وخحارجیا. 


وهكذا أضحى التحليل السياسي لقضية التحسس عغاطاً بكثير من الصعوبات إذا ما 
حاول الاقتراب منهاء حاصة وأن التطور المعاصر لأعمال التجسس أضاف أبعادا جديدة 
هذه القضية» البعد الأول أن الإنسان أو الشخص الطبيعي لم يعد وحده أداة التحسس 
القادرة وحدها على تنفيذ غراضه» بعد أن دحل في ميدانه أدوات أحرى يديرها الإنسان 
مباشرة» أو بطريق غير مباشر» عن طريق التحكم من بعد والحديث عن الأقمار 
الصناعية وسفن الفضاء» والطائرات خاصة ما لا قائد هاء والسفن الملاحية» حربية أو 
غر حربيةء وغير ذلك من أحهزة التصنت ورصد الأحبار» بل والحديث عن أدوار هذه 
الأدوات الجديدة - إذا ما قورنت ما كان عليه الوضع حين كان الإنسان هو أداة 
التجسس الوحيدة - لم يعد أمرا يقبل التورية أو التستر. 

والبعد الثاني أن تعدد أدوات التحسس قابله تعدد مماثلء ورا يفوقه في الأساليب 
الي تنفذها هذه الأدوات» بفعل التطور التقي والصناعي» والثورة العلمية الي تمر بها 
ابحتمعات المعاصرةء بقصد الإمعان في إحفاء وتمويه العمليات التجسسية» وبالتالي 
فلتفويت فرص كشفها وتقويضهاء والذي لا شك فيه هو أن الدول المتخلفة - و من 
بينها الدول المسلمة - هي ضحايا هذا التعقد» وذلك التعدد قي أدوات وأساليب 
التحسس» ليس بسبب الافتقار إلى إمكانات أو عدة التعامل مع هذا التطورء وإنما بسبب 
الافتقار إلى كيفية تسخير ما لديها من هذه الإمكانات وتلك العدة بالقدر الذي يسمح 
ها .عقاومة أعمال المحاسوسية. 

والبعد الثالث أن التطور في أدوات وأساليب التحسس صاحبه تطور آحر في طبيعة 
هذه الجرعةء ذلك انها أصبحت - تستبطن - أو تقترن بها في كثير من الأحيان - 
بحموعة من الحرائم الأحرى» وهنا تبرز في المقدمة جرائم الرشوة» والسرقة» والاغنيالات» 


۳ 


والقتل› والزنا للحصول على المعلومات ونقل الأحبارء ورصد بعحسض التحر كات 
والأنشطةء أو ل جنيد بعض العناصر ضعيفة الحوية للقيام بدور النائب قي أعمال 
التجسس. 


والبعد الرابع أن التجسس ل يعد مهمة محدودة المدة» بل قد يستمر لفازة طويلة حتى 
يتم اكتشافه» ورما استمر لفارة أطول دون اكتشافه» وإغا يوقف لانتهاء المقصد منه 
خحاصة وأن بعض أدواته - كسفن الفضاء والأقمار الصناعية - ما لا قبل لكل بحتمع 
بالسيطرة عليهاء إلا إذا کان قادرا على مواحهتها بسلاح مضاد» ولذلك م يعد الشغل 
الأساسي للعا لم المعاصر الحديث عن شرعية التجسس من عدمه» وقد بات ف إل 


التسليم بوحوده» بل أصبح يشغله حقيقة إما إفساده أو على الأقل تقليل أضراره 
ومفاسده. 


أُما البعد افاس ا أن إسناد چ مع اي ا ا 


والمخابرات» والشرطة ون کان کشیر منها - حاصة في الدول 


المتحلفة - قد وجه نشاطه أو اهتمامه- كثر من الأحيان - ليغدو أداة تجسس داحلي 
رعايا هذه الدولةء لا لحمايتها ها العا الفاسدة المتورطة اعمال 
ر وت ٣‏ صر رطة في 
التخسس. 
أولاً : دلالات التجسس : 


أصل التجسس مأخوذ من حس» وههذا اللفظ في اللغة عدة معان» منها المس»› 
واللمس» والاستبانة» والتثبت من الشيء والبحث» والفحص » وجماع هذه المعاني 
البحث عن بواطن الأمور» ولذلك سمي الجاسوس» كذلك لأنه يتجسس الأخبار ثم يأتي ٠‏ 
بهاء وقد جاء النهي عن التجسس في القرآن الكريم في قوله تعالى إولا تجسسواي ”"» 
وورد في الحدیث "لا تحسسواء ولا تحسسواء ولا تباغضوا ولا تدابرواء وکونوا عباد الله 
إحوانا" "» والفرق بين التجسس - بالجيم - والتحسس - بالحاء - أن التجسس هو 
أستطلاع بواطن الأمور للغيرء أما التحسس فهو طلبها للنففس» وقيل أن التجسس هو 
الببحث عن العورات أما التحسس فهو الاستماع إلى حديث القوم» وقيل أن معناهما 
راحد هو تطلب معرفة الأحبار » وقد ورد في ذكر التحسس قي القرآن في مقام الحض 
عليه حین تکون غايته أحلاقية» کما في قوله تعالی یا ب بني اذهبوا فتحسسوا من يوسف 


(۱) انظر: مادة جسس ف: ابن منظور» مرحع سابق» ص 1۲۳ - .1۲٤‏ 
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(۳) انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج »٤‏ ص ۲۱۳ 
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وأخیه ولا تيأسوا من روح ا لله . 

وقد ورد قي الخبرة السياسية - كما سيرد - وقوع بعض أحداث التجسس» كما 
ثبت أيضا أن التعامل مع كل حالة من حالاته كان يتم حسب القائم بهاء ومدى جحرمه» 
ووقوع هذه الجرعة في الجحتمع المسلم يعطي التجسس بعض الدلالات المهمة. 

وأولى هذه الدلالات أنه تعبير عن اختزراق داحلي مطوع لصاح غير المسلمين» فهو 
احتراق من ناحية لأنه عمل مدبر لا يعدو أن يكون بجاوزة للقيم والأعراف والخاليات 
:الي ينبي عليها كيان اججحتمع المسلم ووحوده» وهو داحلي من ناحية أخحرى لأنه إنغا ينفذ 
إلى داحل اجحتمع المسلم ليصيب منه ما لا ينبغي الاطلاع عليه» من ناحية ثالثة» .معنى أنه 
E a E N‏ 
عمله» وفق حدود هذه وتلك وهو من ناحية رابعة لصالم غ غير الملسلمين لأنه ينطوي 
على الإفساد والاضطرار بالمسلمين من حيث إنحاز بعض المصاح والمغانم لغيرهم. 

والدلالة الثانية أنه مرتبط بحالة عداء مستمر للمجتمع المسلم ولإيناعه الحضاري» 
سواء ساءت العلاقات بينه وبين ابجحتمع الذي صدر أو احتمعات الي صدرت إليه أعمال 
التجسس,» فاتخذ العداء وجها سافرا أحد معالمه التحسس» أو کان الظاهر من هذه 
العلاقات يوحي بنوع من المصالحةء أو المهادنةء فاتخذ العداء وجهاً حفياء ورغم هذه 
ذلك فإن العداء الذي يستبطنه التجسس في شكليه السافر والخفي» استترارا لدا 
الأزلي الموحه إلى الإسلام» والمسلمين بسبب ماهم عليه من عقيدة» ولذلك جاء قوله 
تعالى «إإن الكافرين كانوا لكم عدوا مبينا» » تقريرا هذه الحقيقة. 

والدلالة الثالثة أنه إذا صدر التجسس من المسلم صار التغيير قي انتمائه - لضعف في“ 
عقيدته - ولاء للذي تجحسس عليهم» لكن لا يكون براءٌ من المسلمين - يرتب البقاء في 
اللة أو الخروج منها - إلا بعد التثبت لمعرفة الحكم الشرعي فيما أقدم عليه» ومن ثم 
لمعرفة عقوبته» أما إذا صدر التجحسس من غير المسلم الذمي» فإن التغيير في الانتماء أو 
الولاء للمسلمين - بحكم الإقامة بينهم واكتساب جنسية بلادهم» عوجحب ذمته -يصير 
ولاء لغير المسلمين المتجسس لصالحهم» وبراءٌ من المسلمين لقيامه بأعمال تخالف شروط 
الذمة ال أعطيب لهء أما صدور التجسس عن غير المسلم الذي لا ذمة له - مستأمنا أو 
غير مستأمن a E‏ 
التجسس وبعده ليس هم. 

والدلالة الرابعة أنه قتال للمسلمين في غير ميدان الالتحام العضوي» لكنه رغم ذلك 
(۱) يوسف ۸۷. 


.٠١١ / النساء‎ )۲( 
a0 


يظل حربا سلاحها الأساسي الذكاء الإنساني» قد يلجأ إليها قبل الالتحام العضوي 
المباشرء وقد تکون من مقتضیاته» وقد تکون بدیلاً عن وقد تکون امتددا له» لکنها - 
یا کان موقعها من هذا الالتحام - تبيء عن رغبة في عدم الصدام المباشر مع المسلمين 
إفا اتضح أنها الأقل تكلفة وحسائرء أو أنها الأنسب لإدارة الصراع ا معهم» أو 
لأن الأولى أن تخوضها ضد المسلمين عناصر وسيطة تحت إشراف ومباركة القوى الأكير 
ذات المصلحة الأولى في إدارة عملية التحسس. 

والدلالة الخامسة أن التحسس إذا كان يجد شرعيته قي اعتباره أحد مقتضيات فاعلية 
وظيفة الدولة حارحيا في بعض تقاليد الفكر المعاصرء إلا أن مقامه قي الدولة المسلمة إن 
اتخذ الوحهة الأولىء أي تضييق أسبابه داحلهاء فإنه لا يتخذ الوحهة الثانية» أي نشر 
اسبابه حارج حدودها إلا في أضيق الحدود حين يكون من ضروريات القتال» أو حين 
یکون ردا للاعتدایء فمن اعتدی علیکم فاعتدوا علیه بعشل ما اعتدی علیک مي 
لإوإن عاقبتم فعاقبوا بعشل ما عوقبتم به "» ورد الإساءة عثلها لإوجزاء سيئة سيئة 
مفلها) » حتى يرتدع المنتهي «إفإن انتهوا فلا عدوان إلا على الظالين ©. 

ثانياً : حالات التجسس ضد المسلمين : 


هناك حالات ثلاث للتجسس تبعا للقائم به» ذلك أنه لا يصدر داحل ابحتمع المسلم 
إلا عن المسلم» أو عن الذمي ومن يدحل في حكمه عموماً كالمستأمن» أو عن الكافر 
الذي لا عهد له ولا ذمة مع المسلمين. 


فالحالة الأولى : يكون فيها المسلم هو المتولي عمل التجسسء» وقد ثبت ذلك ي عصر 
التبوة في حديث حاطب بن بي بلتعه حين أمر الرسول صلى الله عليه وسللم أن حاطبا 
أراد أن يتخذ عند من أرسل إليهم يدا يحمون بها قرباته» و م يفعل كفراء او از نداد أو 
رضاء بالكفر بعد الإسلام عفا عنه» ورفض اقتراح عمر بن الخطاب بقتله» "إنه 
شهد بدرا» وما يدريك لعل الله أن يكون قد اطلع على أهل بدر فقال اعملوا ما شئتم 
فقد غفرت لک" . 

وقد استدل بعض الفقهاء بهذا الحادث على عدم جحواز قتل الجاسوس المسلم 
ولكنيم اعراق حقو إن يقل فك ر طاقفة بم آنه بتخاب فان ب عا 
الإمام عقَوبة موحعة» ثم غربه إلى ب بعض الآفاق» وذكر الشافعي أنه إذا كان المتجسس 


.٠۹٤ / البقرة‎ )١( 

.٠١١ / النحل‎ )۲( 

(۳) الشوری / . 

(4) البقرة / ۱۹۳. 

(ه) اتظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة۱۹۸۷» صض۰۱۷۱› ج۰۱1 ص۱۰۹ ج۱۸ ص ١۷؟.‏ 
٦‏ 


رحلا ذا هیئۃ جاھلا بعلمہ = کما کان ذلك من حاطب - وکان غیر مته فإانه يجوز 
أن یتجافی له وإذا كان من غير ذي افيئة كان لاإمام تعزيزه» وقال أبوحنيفة يوجعه 
الإمام عقوبة» ويطيل حبسه حتى يحدث توبة . 

راحالة الثانية : يكون فيها الذمي ومن دحل في حكمه عموماً كالمستأمن» هو القائم 
بفعل التجسس» وقد ثبت ذلك أيضا لي الخبرة الإسلامية لما روي في الحديث من أن 
الي صلى الله عليه وسلم أمر بقتل ذمي كان عينا لأبي سفيان وحليفاً لرحل من 
الأنصار فمر بحلقة من الأنصار فقال إني مسلم» فقال رحل من الأنصار يا رسول الله 
انه یقول أنه مسلم» فقال رسول الله صلی الله علیه وسلم "إن منکم رحالاً نکلهم ال 
إعانه" 7. 

. والحالة الثالثة : يكون فيها الجاسوس عدوا كافرى وصدور التحسس منه أمر متوق» 
يل وثابت أيضاء وقد روي في الحديث عن سلمة بن الأكوع قال "انى النني صلى ال 
عليه وسلم عين = أي جاسوس - وهو ئي سفر فجلس عند بعض أصحابه يتحدث ثم 
انسل» فقال الي صللى الله عليه وسلم اطلبوه فاقتلوه» فسبقتهم إليه فقتلعه» تفلي 
سلب" وقد انعقد إجماع الفقهاء على وحوب قتل الجاسوس الحربي الكافر استنادا إلى 
هذا الحديع *, . 


(۱) انظر: الشافعي» مرحع سابق» ج »٤‏ ص ۰ آبویوسف» مرحع سابق؛ ص ۲۰٣‏ - ۲۰۹ عبدالعزيز 
صقر» مرحع سابق» ص ۲۹۱: 
(۲) انظر الشوكاني» مرحع سابق» ج ۸» ص ۷. 
(۳) انظر: الش وکاني» مرحع سابق» ج ۸» ص ۷ - ۸» ابن حجرء فتح الباري» مرحم سابق» طبعة ۱۹۸۷ن 
ج ۱۲ ص ۱۳۸ - ۱۳۹. 
)٤(‏ انظر امرحم السابق. 

o۷ 


المطلب الرابع 
تزييف الوعي الأمني 

وهو من أحطر مصادر تهديد أمن اجتمع المسلم ذلك أن الوعي الأمي هر المقدمة 
الأساسية لفهمه على أنه قضية حياة ومصير ووحود» توحب التكاتف والتآزر بين 
أعضاء هذا احتمع» وقد التقى انتماؤهم وولاؤهم جميعا - مسلمين وغير مسلمين - 
على هایته والدفاع عنه وسد منافد احتراقه. 

وتزييف الوعي يتجه في حقيقته ليضرب قواعد الانتماء والولاء ليس بالمواجهة 
المباشرة بل وبتلبيس الأصول الإبعانية للمجتمع المسلم وغرس الخبال في حطوات حركته 
على هدى هذه الأصول» ومسخ شخصيته الحضارية» فضلا على تحطيمه معنويا وخلقياء 
إنه بهذا المعنى عملية هدامة ليس من ورائها إلا احتواء الضمير الجحماعي للأمة» من هنا 
بمكن القول أن كل ما يساهم في تضليل الأمة» وإبعادها عن الفهم 
تأسيس أمنها وفق الأصول المنزلة» أو لأسلوب الحفاظ عليه» أو لطريقة الدفاع عنه 
من قبيل تزييف وعيها الأمي» والمقام لا يتسع لعرضه كافة صور ذلك» ويكفي و 
عند بعضها بصورة جحملة موجزة. 

أولاً : الإشاعات ونشر الافزاءات والأكاذيب : 


وأصل الإشاعة مأخحوذ من مادة شيع الي من معانيها الانتشار» والإذاعىة والمناصرة 
والاتباع» والقوةء والكثرة » وجماع هذه المعاني إعلان الشيء لضمان شيوعه وسريانه 
في واقع معين» وقد جاء الحديث عن الإشاعة ومشتقاتها في الأصول المنزلة حملا بالمعنى 
المذموم في كثير من الآيات» لا تنطوي عليه من معاني نشر المنكر كما ف قوله تعالى 
إن الذين يحبون أن تشيع الفاحشة في الذين آمنوا هم عىذاب أليسم في الدنيا 
والآخرةي "» والتشرذم والانقسام والتحصزب كمافي قوله تعالى وان الذي فرقوا 
دینھم وکانوا شيعا لست منهم في شيء# ”› وليس معنى ذلك ان الإشاعة ذا 
انطوت على خير تدحل في عموم الذم» لأنها في هذه الحالة 7 و ااا 
ونشره» ولكن بشرط تبينه ومعرفة مضمونه بالعودة به إلى ذوي العلم والفقه لأنهم 
الأحدر بتكيبفه شرعياء اإوإذا جاءهم مر من الأمن أو الخوف أذاعوا به ولو ردوه 
إلى الرسول وإلى أولي الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهمي . 


(۱) انظر مادة شيع في: ابن منظور› مرجع سابق. 
(۲) النور / ۱۹. 

.٠١۹ / الأنعام‎ )۳( 

.۸۳ / النساء‎ )٤( 


وقد تأُتي الإشاعات من داخحل ابجتمع المسلم وهنا تبرز لأول وهلة الإشاعات الي 
ألصقت باطلا بحادث الإفك في عصر النبوة» وما نشر من إشاعات الكذب روالافزاء 
على الخليفة الثالث عثمان بن عفان لتبرير حركة التمرد المجحماعي الي قادتها عناصر الفتنة 
في خحلافته» کما أن الإشاعات قد تأتي من حارج اتمع المسلم» كما حدث ف عصر 
النبوة من إشاعة استيلاء المسلمين على قافلة قريش قبل غزوة بدر"» وإشاعة قتل عثمان 
بن عفان قبل صلح الحديبية و كان الرسول صلى الله عليه وسلم أرسله فإنها تستهدف 
استقرار اجتمع وأمنه. 

فهي عملية اتصالية تقوم على نقل أخبار مرتبطة بواقعة» أو رأي» أو سياسة أو قرار 
بخص الحتمع السام أر يهمه» ويتوقف على مدى قبوها على خحصائص وسطه 
الاحتماعي» ومقومات جحسده الاحتماعي» وأسلوب مواحهته لأحداثه أو مضمونها . 

كما أن الإشاعة عملية اتصالية تستهدف التأثير على احتمع الملسلم وفقا مضمونها 
روحهتهاء رذلك لخلق حو من الاضطراب والفوضى والقلق ينتفي معه الشعور 
بالطمأنينة والأمن» ولذلك كانت الإشاعة هنا اتصالا هداما حب قطعه. 

رهي حين تصدر إلى اجحتمع السلم عرضة للتضخيم والمبالغة والتهويل» لأنها من 
خلال تنقلاتها المحتلفة واستشرائها فيه تكتسب عناصر حديدة تحمل مضمونهاء سواء 
رفضته أو قبلته» حاصة إذا كان هناك عدم تدخحل بشكل أو آخحر لاحتوائها وتفريغها من 
مضمونها. 

كذلك فهي لكونها اتصالاً هداماً لا تخلو من احتلاق وافتراء وكذب ومغالطة» وإن 
استزجت أحيانا ببعض الصدق والحقيقة وإذا كانت الحقيقة ليست في حاحة إلى 
إضافات أر إلى منطق حاص لأن منطقها يعلن عن وجودهاء فإن الكذب ككل اخحتلاق 
في حاحة إلى منطلق مزدوج» يقوم على تأكيد الكذب والدفاع عنه من ناحية» وعلى 
التناسق بين الكذب والحقيقة من ناحية أحری 0 

ثانياً : الحرب النفسية : 

وهي کما يتبادر من امها حرب تسعى إلى معنويات الأمة» ونفسية أبنائها لتصيبها 
في عقيدتها وقيمها ومن ثم ني دينها أساس أمنهاء إنها كالإشاعة في هذا ابجال - حرب 
بلا قتال عضوي - ولكنها أكبر من أن تكون مرادفا ها وتأبى إلا أن تكون الإشاعة 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۲۲» ص ۱۸۰ - ۱۸۱. 
(۲) انظر تعريف الإشاعة لي: د. حامد ربيعم» مقدمة في العلوم السلوكية» القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة» 
۷۲ ص ۲۹۷. 
(۴) انظر: د. حامد ربيع» مقدمة لي العلوم العسكرية» مرحع سابق» ص ۲۹۷ - ۲۹۸. 
۹ 


أحد أساليبهاء ولذلك فهي تتميز بعدة حصائص ‏ 


فهي من ناحية هجومية دفاعية» هجومية من حيث إنها موحهة إلى ايحتمع السلم 
لتحطيم معنوياته وقته في ذاته» ودفاعية من حيث أنها تحاول تحصن معنويات خحصوم 
السلمين على حطام الانهيار العام» والقرآن الكريم يصور هذا الأسلوب الهجومي 
الدفاعي في قوله تعالى إالذين قال هم الناس إن اناس قد جعوا لکم اخعشوهم» 
فرادهم إعاناً وقالوا حسبنا | لله ونعم ال وكيل » إذ يذكر ابن كثير أن أبا سفيان 
قال هذه للرسول صلى الله عليه وسلم حين توعده بعد غزوة بدر لأحذ الفأر ممن قل 
من المش ركين» وروي أنه "لما عمد رسول الله صلى الله عليه وسلم لموعد أبي سفيان 
ناوا لرن الجر كى وار مم - أي المسلمون - فيقولون قد جمعوا لكم» 
يكيدونهم بذلك يريدون أن يرعبوهم فيقول المؤمنون حسبنا اله ونعم الوكيل ..." ”» 
ولذلك يصور القرآن غرض هذه الحروب بقوله تعالى إإنغا ذلكم الشيطان يخوف 
أولياۋه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم مۇمنین . 

والحرب التفسية من ناحية ثانية لا تعرف توقيتا معينا في إثارتهاء فقد تصير مقدمة 
لقتال العضوي» وقد تلازمه وقد تأتي عقبةء لكنها في كل الأحوال تظل جزءا مكملاً 
له بيد أنها إذا اتحهت إلى القوات المقاتلة ترمي إلى إضعاف الروح القتالية بحيث لا 
يتوقع منه إلا الهزعة» أو التهيوء للاستسلام والنضوع» وكذلك كان مقصد المش ركين 
حین نادی منادیهم يوم أحد "ل إن محمدا قد قتإ" 8 


وهي من ناحية الثة قد توتي كلها ونمارها حين إثارتها مباشرة» إلا أنه أحياناقد 
يراد منها إطالة أمد التأثير» عن طريق التدمير البطيء للمعنويات والقيم» وتتحكم ظروف 
إثارتها في تحديد ذلك إلى حد كبير. ۰ 

كذلك فإن الحرب النفسية - وهي تحطم معنويات الأمة - كهدف مباشر تستبطن 
بحموعة أحرى من الأهداف الفرعية مثل تشكيك المسلمين قي عدالة جهادهم» وزعزعة 
قتهم في قوتهم وما بعلكون من أدرات التمكين والاستخلاف» وبث الفرقة والشقاق 
بين صفوفهم» وبعض هذه الأهداف تحدث عنها القرآن كثيرا» حاصة في معرض بيان 
مواقف الأمم من دعوة الرسل إلى الثوحيد» وأساليبها في تقويض هذه الدعوة. 


)١(‏ انظر ي التعريف بالحرب النفسية وتطورها تاريخياء د. حامد ربيع» مقدمة في العلوم السلوكية» مرجع 
سابق» ص ۳۱۳. 
(۲) آل عمران / ۱۳۷. 
(۳) انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج ›١‏ ص .٤۳١‏ 
)٤(‏ آل عمران / .۷١‏ 
)٥(‏ انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۳› ص ۰۱۹ 
)١(‏ انظر طرفا من هذه المواقف وتلك الأساليب وردت ي سورة الأعراف» وسورة الأنيباء. 
ON»‏ 


ثم ان الحرب النفسية تظل ف النهاية ابتلاء لتطهير اجتمع السلم من الضعاف وقادة 
النفاق» ودعاة الفتنة يمن قد تؤثر فيهم هذه الحرب فإوليعلم اله الذيسن آمنوا ویتخذ 
منكم شهداء وا لله لا يحب الظالين. وليمحص الله الذين آمنوا ويعحق الكافريني. 
ثالث : الغزو الفكري : 


| وهو أيضاً يساند الإشاعات ليكمل دورها في تخريب معنويات الأمة بل ون ا 
عقول أبنائهاء رلذلك فهو لا يعدو ني حقيقته أن يكون صورة أحرى من صور البغي - 

الاستعمار - الحديث ليتبادل المكانة مع الغزو المسلح لاحتلال الشعوب ونهب أراضيها 
وثرواتهاء وقد يكون أرحص تكلفة لقوى البغي خاصة إذا كان بعض أدوات الغزو أبناء 
الأمة نفسهاء بيد أن تمن التصدي له ليس هين . 

ومن تاحية أحرى فإن الغزو القكري يستار وراء حق يراد منه باطل. ذلك أنه يبرر 
من وراء الدعوة إلى التواصل الحضاري» لكن الحقيقة تلبت أنه تواصل قد لا يقبله 
الإسلام في كثير من الأحيان» لأنه مفروض على الأمة بلا احتيار من قوى الاستكبار 
العالمي الي تترعم الريادة والتقنية الماديةء ومسلط لغرض ازعة الحضارية على المسلمين» 
وموجحه لاستلاب عقول أبنائهې» والإسلام لا يرضى تواصلا حضاريا للمسلمين إلا من 
موقع الاستعلاء العقيدي المبيي على جحدارة كونهم خير أمة أحرحت للناس. 

والغزو الفكري بهذا التصور لا يقف عند حد في احتمع السياسي المسلم إنه يتجه 
إلى كل شيء فيه» إلى الأفراد والجحماعات» وإلى الحاكم والمحكوم وإلى الثقافة والفكس 
والقيم» وإلى أبسط المؤسسات الي تخدم عملية الاستخلاف - احتماغية» وتربوية» 
واقتصادية» وسياسية ... إلى آخحره - وأعقدهاء كما أنه لا يقف عند حد في اتخاذ كافة 
الوسائل الي تحقق مقاصده ني تغيير امحتوى العقيدي للعقل الملسل ورواد هذا الغزو 
ومؤسساته يعلمون أن مايرمونه من تغيير العقل المسلم لن يتحقق إلا بإحباره على التخحلي 
عن المشاعر المهمة الي حصن بها الإسلام. : ۱ 


(۱) آل عمران / ۱۳۹ - ۱٤١‏ 

(۲) تعددت الكتابات عن الغرة الفكري» انظر على سبيل المشال: د. عبدالصبور مرزوق» الغزو الفكري - 
أهدافه ووسائله» مكة: رابطة العام الإسلامي - إدارة الصحافة والنشر» ١۳۹٠ه‏ » مواضع متفرقة» د. علي 
محمد حريشة وحمد شريف الزييبق» أساليب الغزو الفكري للعا م الإسلامي» القاهرة: دار الاعتصا» 
۷ ءمواضع متفرقة» ماجحدة علي صالم» "الاستعمار الحديد في المنطقة العربية"» رسالة ماحستير غير 
منشورة» بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة» ٤۱۹۸ن‏ ص ۷١‏ - ۸۲ محمد حلال 
كشك الغزو الفكري» القاهرة: الدار القومية للطباعة» ۱۹1١‏ أنور الجندي» أهداف التغريب في العام 
الإسلامي» القاهرة: الإدارة العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية ۱۹۸۷ ص ۲۰ - ۲۹. 
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رابعاً : التغريب وتغيير الوية : 
وهو لا يعدو ان يکون إحدى دعاوي الانسلاخ الحضاري» الذي لا يرى أنصارها 
- داحل أو خارج اجتمع المسلم - في أساليب الإشاعة» والحرب النفسية» والغزو 
i ad‏ 
لن تنال منه سهام هذه الأساليب محتمعة أي مقتل» وهنا لم يجدوا بديلا آحر إلا بذل 
E O O‏ 
نما ری الباحث فيه دعوی من دعاوی الانسلاخ الحضاري لأنه - إذا ما أحذ الأصل 
E‏ متلاحقة ومتتابعة» فهو يبداً 
بتوجيه الوعي والفكر والمعتقد إلى كل ما هو ناج الحضارة الغريية أو بعبارة أدق إلى 
کل ما یغربه عن اصالته» وقد زين للمسلم بزيف الاستهواء والاستمالة فإذا ما تم 
ارج ببذل الحاولات المستمرة O‏ 
ينتمي إليها بالتشكيك فيهاء أو بزحرف القول» أو بدعوى العصرية ونبذ الرجعية» أو 
ازيب والرهيب» أو بغير ذلك» لكن تأتي بعده مرحلة غرس القيم والأفكار والثقافة 
الغربية عن الأصالة والغربية الملصدر والوحهة وتبي منتجها المادي» فإذا بالمسلم قد تغرب 
بها ليصاب بانفصام ني هويته» لیصبح ظاهره مسلماً» حن أن باطنه غير ذلك» ثم بعد 
الغرس تبداً عملية احتضان ما تم غرسه وتعهده بالرعاية وحجب ما تم استفصاله من 
وعي» دون إشعار المسلم بأنه قد بعد بذلك عن أمته وواجباته نحوهاء كل ذلك تمهيدا 
للانتقال به الى طور آخحر هو التبشير ما احتضنه» وهكذا ينقلب إلى معول - من حيث 
يدري أو لا يدري - يفتح على أمته ثغرات ليس في حاجة إليها» حسب ما وحه 
وحطط له» يستوي في ذلك أن يعيش بين أبنائها» أو أن يعيش بين من غربوه فذلك لا 
يهم ما دام قد غير هويته» وذلك من أشد الفعن الي حذر منها الني صلى الله عليه وسلم 
في حديث "بادروا بالأعمال فتنا كقطع الليل المظلم» e‏ کافراء 
ویکسی مومتاء ویصبح کافراء بیع دینه. بعرض من إلدنیا" . 
مسا : الاستشراة 


وهو LL‏ الغزو الفكري» بل أنه نوع من النفاق الفكري - لو صح التعبير - 
تمارسه دراسات غير المسلمين ضد الأصول المنزلةء وضد التراث الحضاري للمسلمين»› 
ولذلك م يعد البعض الحق حين أنرلوه منزل الخليفة الفكرية للصراع الحضاري بين 


(۱) انظر مادة غریب في این منظور: مرجع سابق» ص ۳۲۲۲- ۳۲۲۰. 
(۲)انظر سنن الرمذي» مرجع سابق» ج »٤‏ ص ٤۸۷‏ وانظر بصفة عامة عن خحطورة التغريب في امجحتمع 
المسلم: منير شفيق» مرجع سابق» ص ٠١۹‏ - ۲۷ د. محمد محم حسين» الإسلام والحضارة الغريية» مرجع 
سابق» ص ٤۱‏ - 1۰. 
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حضارة المسلمين وحضارات غيرهم» وإ كان الباحث يرى أنه خلفية شاملة اک 
كونها محرد فكرية © أنه ا برك بايإ يرجياة البيبلمين إلا وطرقه إن ۾ يکن وج 
منه» في التبشير وكتابة المقالات» وإصدار الدوريات الاستشراقية» ونشر الملخطوطات» 
والموسوعات الإسلاميةء والمؤتمرات» وأقسام الدراسات الإسلامية في حامعات الغرب» 
وهو في كل هذه الأنشطة غير منزه عن الطعن قي الإسلام والمسلمين» إن من حيث إنه 1 
يستطع تحرير نفسه من الأرضية الدينية للجدل اللاهوت تي العقيم الذي انبثق مته ساس 
باستثناء القليل تمن أسلموا وأخحلصوا دينهم لل أو من حيث خلطه بين الإسلام کاصول 
وقيم» والإسلام كواقع ومارسة» ودعوته إلى التحزر من الحكم على حبرة المسلمين في 
مختلف عصورها من خلال الأصول المنزلةء أو امسن حيث تضخيمه دور ووزن الفرق 
الضالة في خبرة اجتمع اللي _كالبابية والبهائية» والقاديانية وغيرهم ضن الفرزق القدعة أو 
الحديثةء فضلا على تعميق الخلاف بين السنة والشيعة» أو شن حينث افتقاده التحليل" 
اللستقيم - في أغلبه - للإسلام قيماً وممارسة رغم حرصه علی أن یکوت اکن اد شقا 
في عرضه للشرا ئع الأحرى» فشبهة التحيز والتعصب والعداء لالإسلام لا يكن إحقاءهاء 
E‏ 
بلاد المسلمينء الأمر الذي أكسبه شرعية القبول وإحسان الظن في هذه البلادء من قبل . 
الذين قبلوا اتعامل معهء وتحدثوا - ولا يزالون يتحدثون > بادياتہ عین الإسلام» درد 
فقه نوایاه ومقاصده ° 


۰ () انظر: : یر یي درف الاستراق رظانا فکرمة راع دیرم قطر: رده 
الشرعيةء كناب الأمة الخامس) ۱٤١٤‏ ه. 
(۲) اتظر: صر غارف مرحع سایق ص ۴ س 1 َ 
(۳) انظر مزیدا من من اظامیل سول مرقع لامتفرال سن ایت انکر ودرک دع ورغ رف ف 
دراسته من قضایا «تعلددة قي 5 . مود مدي زقزوق» مرجع سابق»ص ۱۷ وما بعدهاء د محمد محمد 
حسرن» الإسلام والحضارة الغربية مرجع سابق» صن ۱ SNE‏ حسن ضیاءالدین غم وحي الله 
مكة: : رابطة العا ,الإسلامي» ص ۱۱ وما بعدهاء د. عدنان محمد وزان؛ الاشتشراق :والمشتشرقزن» 
مكة: رابطة العام الإسلاميء ٤4‏ مواضع متفرقة» إدوارد سعيد» الاستشراق العرفة والسلطةء الإنشاء , 
ترجمة :كمال آیودیب» بيروت: مؤسسنة الأعحات العربية »۱۹۸٤‏ ص 1۳ وما بعذها. " 

: وانظر ايضاً‎ 
` Albert Hourani, Europe and The Me East, London : The Macmillan Press. LTD, 
1980, pp. 1973. 


eV 


المطلب الخامس 
إزكاء روح التمرد داخلياً 

وهو أسلوب حركي يعتمد على مخاطبة الواقع الجتمع المسلم بأعمال من شأنها 
تصعيد الصدام العنيف بين فقاته وقواه المخحتلفة. 

وصفة الح ر كية فيه تعن أنه نشاط لا تغلب عليه الصبغة الفكرية في توحهه إلى اجتمم 
٠‏ - كالإشاعة والغرو الفكري - ولكنه مؤسس على بجحموعة الأعمال الي لا يقوم بها إا 

من اوتي القدرة على الوقوف من هذا الحتمع موقف المناطحة والعناد والاستكبار والعتو 
وغير ذلك ما يستبطنه لفظ مرد في دلالاته اللغوية » كما تعن الصفة الح ركية أيضاً 
تحشد هذا المسلك كافة القوى والأساليب المادية وغير المادية الي تمكن الوسيط القائم 
بالتمرد من التمادي فيه 

ما کونه اسلوب يخاطب واقع الجتمع المسلم فذلك مرده أنه لا يستهدف فكرة بل 
يستهدف بالأساس نظام حياته المعاش» أو بعبارة أدق يستهدف العلاقات الداحلية بين 
فثاته وقواه» ولذلك يتعامل معها بلغتين ختلفتين» ولكنهما متساندتان» لغة المساندة 
لبعضها ولغة الاستتصال لبعضها الآحر ما يحمله ذلك من تحد واضح للنظام السياسي 
الحاكم في هذا الجتمع. 

اا لاسا کی ی ملا انارت ارک روع ارت لأضكال الي بتحسد 
من حلاها داحلیاء وهي متعددة) وسیتم تناول بعضها لاحقا بشيء من الإيجاز. 

ومن ناحية الهدف فإن هذه التمردات مقصود بها تعميق أسباب الخلافات الموحودة 
وتضييق فرص الحوار السلمي حتى لا يكون لمة خيار إلا اللحوء إلى العنف الدموي بين 
أطرافه» ورا هدفت هذه التمردات إلى تصدير المزيد من الاضطرايات والقلاقل إلى 
الحتمع المسلم لشل فاعلية القيادة الحاكمة في احتواء أسبابها ومصادرها حتى تبدو 
وكأنها عاحزة عن السيطرة عليها تما قد مهد السبيل إلى الطعن ني شرعيتهاء والتاليب . 
عليهاء ثم ال خرو ج عليها. 


ويدحل ضمن أشكال إزكاء روح التمرد داحل الجتمع المسلم : 


١‏ - تأليب بعض الحكومين على القيادة الحاكمة عن طريق استغلال ما قد يكون 
أصاب هولاء احكومين من عقوبات شرعية» ويأتي موقف ملك غسان - في عصر 


IVT = ٤۱۷۲ انظر ماده مرد ي اہن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 
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النبوة - من الصحابي كعب بن مالك شاهدا لذلكء لما طمع هذا اللك في استمالة 
كعب وفتنته لي دينه بعد قرار القطيعة الذي طبقه المسلمون عليه لتخلفه عن بعض 
مغازي رسول الله -صلى الله عليه وسلم- فأرسل إليه كتاباً جاء فيه "ما بعد فقد بلغا 
أن صاحبك - يقصد الي صلى الله عليه وسلم - قد حفاك وأن الل م جعلك في دار 
هوانء ولا مضيعة» فالحق بنا نواسك"» فما كان من الصحابي إلا أن حرق الكتاب لا 
عرف مراميه» وظل على بقائه ني المديسة يطلب التوبة حتى تاب الله عليه هو ومن 


شا رکه في موقفه . 


۲ - استغلال بعض أحداث الاضطراب الداخلي بين المسلمين وبعضهم البعض» كما 
حدث في خحلافة علي بن أبي طالب» لا أأرسل قسطنطين الشاني ملك الروم إلى معاوية 
بن ابي سفيان - يستغل خلافه مع علي - يستميله ضد الخليفة» ویتوعده بالتوحه إلى 
الشام إن لم يستجب لما يريد» فأرسل إليه معاوية "تا لله لفن ممت على ما بلغي 
لأصالحن صاحجي - يقصد عليا - ولأكونن مقدمته إليك» ولأحعلن القطنطينية الحمراء 
حممة سوداء» ولأنزعنك من الملك نزع الاصطفلينه» وأردنك أريسا من الأرارسة» ترعى 
الدوابإ" ". 

۳ - مساندة بعض الأطراف الي تحكمها بالمسلمين علاقات مهادنة على نقض 
عهودها والخروج على التزاماتهم قبل المسلمينء ومن ذلك ما حدث سنة حمس وعشرين 
من الهجرة لما نقض أهل الإسكندرية العهدء عقب إرسال ملك الروم بعض المون والزاد 
والمراكب من البحرء فطعموا في النصرةء ونقضوا ذمتهم» فغزاهم عمرو بن العاص» 
فافتتح الأرض عنوة وافتتح المدينة صلحا . 

٤‏ - إحداث الاضطرابات داحل أطر اف المسلمين ولو بالتداحل المسلح» ليس 
للسيطرة عليها فحسب» بل ولاستخلاف بعض العناصر المدامة فيهاء ومن ذلك قيام 
بعض صعاليك العرب في أعقاب وقعة احمل بالإغارة على بلدة "زالق" وهي مكان _ 
بسجستان» فأصابوا منها مالاء ثم أتوا موضعا آخر یسمی "ذرنج" وقد خحافهم حاکمهاء 
فصالحهم» ودخلوهاء فلما بلغ علي بن أبي طالب خبرهم سير إليهم عبدالرحمن الطائيء 
فقتلوه» ثم مر ابن عباس في البصرة أن يولي رحلا وسيره ني أربعة آلاف» فوجه إليهم 


() التوبة / ١۸‏ وانظر تفاصيل موقف كعب بن مالك في : ابن هشا» مرحع سابق» ج ٤‏ ص ۱۲٤‏ 
ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرحع سابق» ج ۲» ص ۳۹۸ د. البوطي» فقه السيرة» مرجع سابق» ص .۳٠۲‏ 
(۲) والحممة الفحمة» والاصطفلينة الجزرةء والأريس الأكار أو الفلاح» والدوابل الختازير» انظر: امد زکي 
صفوت» مهرة رسائل العرب» ج »١‏ ص »٤١١‏ وانظر رراية أحرى في: د. محمد هيدا لله محموءة الوثائق 
مرجع سابق» ص ۳۹٤‏ - ۰۳۹۰ ابن الأئیں النهاية. مرجع سابق» ج »١‏ ص .۳١‏ 
(۳) انظر: ابن كثرر» البداية» مرجع سابقء طبعة »۱۹۷٤‏ ج ۷» ص .٠١۱‏ 
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ربعي العنبري» فتمكن من هزعتهم» وضبط البلاد من حديد ”. 

ه - استنصار بعض عناصر الجتمع المسلم - المسلمة أو غير المسلمة - في الصراع 
القتالي ضد المسلمين» وحاصة العناصر الي تتم تتمتع بالوجود البشري الأقل» وتدين بدين 

غير الإسلام» وبهذا المسلك يحقق التمرد هدفين اء كين السار لى الل 
واستغلال التناقضات الاحتماعية داحل ابجتمع السلم» ولذلك تحدث الفقهاء إن من بين 
الالترامات التي تسري على المسلم وغير المسلم أن لا يكون عونا لأعدائهم بالتحسس أو 
نقل ما يتقوون به» أو مشار كتهم القتال» أو القيام بأعمال الحرابة» أو ما شاكل ذلك من 
مصادر تهديد أمن المسلمين» »> على نحو ما سبق بیانه. 


(۱) انظر: ابن الأثیر» الکامل» مرحع سابق» ج ۳ء ص .۲٠٤‏ 
۷٦‏ 


المبحث الأخير 
أهم وسائل التعامل مع مصادر تهديد الأمن خارجياً 

لا كان توقع أن تتباين الأمم في مواقفها من دعوة الإسلام بين القبول والإيجاب» فإن 
الإسلام دائما ما يلفت نظر الأمة المسلمة إلى حقيقة أن رد الفعل على ما تدعو إليه لن 
يقف عند جرد القبول أو الإمجاب» ذلك لأن اتساع مساحة التدافع بين المعسكر المؤمن 
والمعسكر غير المؤمن تتيح للمعسكر الأير - في عدائه امتواصل - أن جخرج من نطاق 
رد الفعل على ما يعرضه السلمون من دعوة إلى نطاق المبادأة بالفعل للصد عن هذه 
الدعوة. 
رما دام الأمر مرتبطا بهذه الغايةء وحيث أن الأحلاق والقيم في نظر هذا العسكر لا 
تشكل قيودا ضابطة على حركته» فإنه لن جد حرجا في تبن أيه آلة تساعده فى إيقاف 
مد الدعوة» وإذا كان صحيحا أن هذه الآلة عرضة للتغير والتطور باستمرار تبعا لتغير 
رتطور المعسكر الذي يستخدمهاء فصحيح أيضاً أن ذلك قد يدفعه إلى مزيد من العناد 
والاستكبار وتوسيع حبهة الصراع الحضاري مع المسلمين» بحيث يكون الغزو الفكري» 
والإشاعات والحرب النفسية» وغرر ذلك مما سبق عرضه» محرد أساليب تمهيدية للقبشير 
بدین آحر غير الإسلام في عقر دار المسلمين أنفسهي وهو الأمر الذي بات لا يقبل 
التشكيك بعد استشرائه في نواحي كثيرة من هذه الدار . 


والإسلام حين أعطى المعسكر غر المؤمن إمكانات تحديهم للمسلمين على النحو 
السابق» أعطی المسلمين بالمقابل القدرة على دحول ساحة التدافع معه بشنكل يتيج . 


8 الوقوف معه ليس موقتف الدفاع والرد على أساليبه» بل وموقف العلو عليه» علرا إعانيا 


تمکينيا استخلافيا ولا تهنوا ولا تحزنوا وأنتم الأعلون إن کنتم مؤمنین). 

لذلك جحد الإسلام ججمع ني تهيئته وسائل القدرة للمسلمين بين منح السعة في احتيار 
أنسبها إذا كان فيها ما يحقق مقاصده ومصال المسلمين الأمنية» وبين منعها عن المسلمين 
إذا کان فيها ما يتعارض ومقاصده» ويفتح على المسلمين ما لا قبل طم بدفعه لحماية 
وجودهم. 


)١(‏ انظر في حطورة التبشير على احتمع المسلم أ .ل شاتليه الغارة على العام الإسلامي» ترججة حب الدين 
الخطيب ومساعد اليافين القاهرة: المكتبة السلفيةء الطبعة الرابعة ۱۳۹۸» ص ۷ وما بعدهاء جلال العام» قادة 
الغرب يقولون دمروا الإسلام وأبيدوا أهلهء القاهرة: المحتار الإسلامي» 1۹۷۷ مواضع متفرقة» د. عمارة 
نحیب» مرجع سایق» ص ۱۸۱ - ۱۸۲. 

oV 


المطلب الأول 
الجهاد كوظيفة حضارية 


يعتبر الجهاد في المفاهيم الإسلامية الي تتمتع بالأصالة في المضمون والضوابط والقيم 
زارا الي يستبطنهاء والي ا ر التشويه أو التلبيس الفكري 
والح رکي» ورغم ذلك فهو من أكثر هذه المفاهيم عرضة لمل هذه الحاولات» أا بشت 
الفهم الخاطيء لحقيقته وطبيعته» أو نتيجة محاولة عزله عن نظام الحياة كما أراده 
الإسلامء ولخطاً قياسه من خلال الممارسات العنيفة الي 7 تقوم بها جماعات وح ركات 
تحمل أنماء إسلامية أو بفعل إرادة أسر المسلمين قي دائ ئرة الاتهام» ورغم ماقد يصد 
عتهم من أعمال جهادية لصد العدوان عليهم وعلى أراضيهم بأنه تهديد للأمن والسلام 
العا لميين» وحرق لقواعد القانون الوضعي» الذي التقت عليه مصاخ القوى الكبرى الي 
تدير علاقات هذا العام وتفاعلاته وفق هذه المصال» سواء تعارضت أو اتفقت مع 
مصالح غيرها من ابجتمعات» ومن بينها ابجحتمع المسلم. 


ولا خف أن كثيرا ل و 
وسبقها في ذلك ما دونه فقهاء المسلمين من أعمال فة فقهية لا تكاد تخلو من باب يعرض 
لأحكام الحهاد تعويلاً على فهم النصوص النزلة وقد تعانقت معها الخبرة الإسلامية 
النضبطة بها » ولعل هذا ما دفع الباحث إلى الاقتناع بأن العودة من حيث بدا 
السابقون في تأصيل المفهوم هي تكرار قد لا يكون لا فائدة منه» وأن تسليط الضوء على 
بعض القضايا الي يثيرها فيما بخص توظيفه كوسيلة لتحقيق الأمن في التعامل الخارحي 
قد یکون فيه ما یفید اکثر. ۰ 

وأولى هذه القضايا ما يثار من حلط بين مفهوم الجهاد وبين بعض المفاهيم الي درج 
الفقه المعاصر على استعماطها كمرادفات له» ومن ينها الحرب المقدسةء والحرب العادلة» 
وهو جزء من المنهج الخاطيء قي دراسة الفاهيم الإسلامية. 

والواقع أن الحتمع المسلم حينما يتخذ الحهاد وسيلة لتحقيق أمنه فإنه يستخدمه بکل 
ما تستغرقه مادة حهد - أصل المفهوم - من معان جماعها بذل الجهد» واستفراغ الوسع 
في طلب الأمر» ولا يستخدمه .معنى الحرب المقدسة» ولا معنى الحرب العادلة". 


)١(‏ انظر باب الحهاد وأحكامه في المصادر الفقهية الإسلامية» وانظر بشأن بعض الدراسات المعاصرة الدراسة 

الشاملة الي قام بها الباحث عبدالعزيز صقر بعنوان: نظرية الحهاد قي الإسلام» وهي من الدراسات الي القت 

الضوء على موقع الحهاد من التأصيل للمفاهيم والمقومات الأساسية للتعامل الدولي الإسلامي» وقد سبقت 

الإحالة إليهاء وأنظر أيضا: د. حامد ربيع» الإسلام والقوى الدولية» مرحع سابق» ص ۸1 وما بعدها. 

(۲) انظر استخحدامها لي: 

James A.Aho, Religious Mythology and The Art of War, U.S.A Greenwood Press, 
1981, p. 182. 
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وهذا يعي عدة حقائقء الأولى أن الجهاد لايقوم لأسباب دينية فحسب» ولکنه يقوم 
لتغییر کل راقع يصطدم وقيم الإسلام» فضلا على أن كل دواعي الحهاد ومراميه لابد أن 
تخرج من بوتقة "في سبيل الله أساس شرعية الجهاد لأمن بوتقة الأغراض الي قادتها أمم 
وشعوب باسم الدين وهو منها براء"» والمحقيقة الثائية أن قصر الجهاد على الحرب 
تضييق لعناه» لأنه يستدعي مفاهيم كثيرة غير الحرب ترتبط به ارتباطاً وثيقاً مثل القتال» 
والدعوة» والرباط» والغزوء والفتح» والأمن» والأمان» والحراسةء والوقائع» والسين 
وكلها تضيف إليه أبعادا حديدة ومتعددة لمعانيه» من حيث تعبيرها عن الجهاد بشكل أو 
آحر ‏ والحقيقة الفالفة أن مفهوم الحرب المقدسة تشرر في التصور الغربي تداعيات 
وتمارسات حرت في عهود م تحن من ورائها البشرية إلا شراسة الطبع والخلق» والممجية 
وسفك الدماء ”» وهذا في حقيقته ليس من الجهاد في شيء. أما الحقيقة الرابعة فهي أن 
الحرب العادلة قد تكون صورة من صور الجهاد ولكنها ليست مرادفة له» ورغم ذلك 
فإن استخدام هذا المفهوم قد يوحي بان نة حربا أخحرى غير عادلة قد أباحها الإسلامء 
يماما كما قد يفهم من وجود حرب غير مقدسة مجانب الحرب المقدسة في 


رالقضية الثانية ترتبط بالعلاقة بين الحهاد والإرهاب» ففي موضع سابق أشير إلى أن 
من أغر اض إعداد القوة قي الإسلام تحقيق الإرهاب .معنى الإخحافة وردع أية محاولات» 
لتهدید أمن السلمين» بقطع النظر عن أشكاهاء لكن تصاعد حدة العنف الدموي وغير 
الدموي في العا لم ا لمعاصر بصفة عامة» وتزعم بعض الح ر كات المسلمة لأسباب هذا 
العنف حاصة» صاحبهما حديث متجدد ودائم لا عن الإرهاب الدولي فحسب 7 بل 


(۳) انظرا استخداما لذلك في: 
Majid Khadduri, the Islamic Conception of Justice, U.S.A: The Johans University‏ 
Press, 1984, p. 164.‏ 

١(‏ ) انظر: تغليف الدحهاد لكافة نشاط الحتمع المسلم في: 

Seyyed Hossein Nasr, Traditional Islam in The Modern World, London, New York: 
K.P.1.Limted, 1987, pp. 27-33. 

(۲) انظر بعض نواحي ارتباط هذه المفاهيم .عفهوم الجهاد في: عبدالعزيز صقر» مرجع سابق» ص۱۱۹ - 

.,.۷ 

(۳ ) انظر: تفاصيل ذلك في: سيد قطب» في ظلال القرآن» مرحع سابق» ج۳ ص٤ ۰۱٤٤۸-۱٤٤‏ وانظر 

أيضا: رودلف بیتزز» مرحع سابق» ص۱۲. 

. ۱۱-۱۰ انظر: رودلف بیازز» مرحع سابق» ص‎ ) ٤( 

(* ) انظر في طبيعة ظاهرة الإرهاب الدولي وتطورها: لواء شرطة أحمد جحلال الدين عزالدين» "الإرهاب 

الدولي وانعكاساته على الأمن القومي المصري" رسالة دكتوراة غير منشورة/ أكادمية ناصر العسكرية العليا- 

كلية الدفاع الوطيي-جلدانء  / ٤4‏ فواضع متفرقة. 

Reuben Viiller. “Acts of . Intemational Terrorism. Govenment's Responses and 

Politics’, Comparative Political Studies, Vol.19, No.3, October, 196, pP. 385-414, 

Giczon R.Brainerd “Terrorisr1: The Theory of Differntial Effects” Conflict, All = = 
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والإرهاب الإسلامي أيضاً" وبدأت الكتابات تزى عن الإسلام العنيف» والإسلام 
الثوري» والإسلام المسلح» والإسلام الإرهابي» وغير ذلك من المفاهيم الي شوهت حق 
انجتمع المسلم قي الحهاد لحماية أمنه» واستعادة بعض أراضيه المغتصية. 

والحق أن لمفهوم الإرهاب تي الاستخدام الإسلامي ما يحصنه عن المفهوم العاصر 
للإرهاب» وأساس ذلك ارتباط الإرهاب بالجهاد وهذا يصفه بسمات خاصة» فالإرهاب 
إن جاء بحاهدة أعمال عدائية ضد المسلمين لا يبرر مطلقا العدوانء ذلك أنه في هذه 
ا لحالة نرول عند أوامر إلمية بحماية الحقوق والحرمات دون ظلم أو بغي-ودون ارتجال 
يقوم به أفراد أو حركات» أو جماعات لا تعي حقيقة ماتقوم به إسلامياء فللجهاد قيمة» 
ومبادئه» ومتطاباته وقواعده الي لايمكن فصلها عن الصياغة الفكرية الح ركية لأمن ابجتمع 
السلم» والمؤسسة على الأصول المنزلة والخبرة الإسلامية الملتزمة بهاء أما إن رادف 
الإرهاب مفهوم الرد ع الذي يكلفه إعداد القوة بالقدر الذي يكف إعداء المسلمين عن 
e‏ على انتهاك أمنهم» فإنه باسم هذه الغاية لا يبرر القيام بأية أأنشطة لاقيم فيها ولا 
أحلاق. 

ومن ناحية أحرى فن الإرهاب في المفهوم الإسلامي ليس غرضه خحطف الأبرياءء أو 
الاعتداء عليهم بالقتل أو بغيره» أو تدمير الممتلكات وتفجيرهاء ذلك أن الإسلام الذي 
وضع قواعد ملزمة للتعامل مع هؤلاءء وحهمى بها دماءهم وأرواحهم ومتلكاتهم إذا 
كانت تنتمي إلى جحتمع محارب للمجتمع المسلم بحيث لم يبح التعرض ها إلا إذا كانت 
حزءا من آلة ارب الي تمارس فعلا ضد المسلمين » أولى به أن يطبق هذه القواعد مع 
الجتمعات ال لا عداء بينها وبين المسلمين إلاينهاكم الله على الذين م يقاتلوكم في 
الدين ولم بخرجوكم من دياركم أن تبروهم وتقسطوا إليهم. إن الله بحب 
المقسطين 4 . 

كذلك فإن الإرهاب في المفهوم الإسلامي يفرض قيام سلطة لتجريم الأعمال العدائية 
ال تمارس ضد اجتمع المسلم من داحله أو من خارجحه» وهذه الأعمال أما أن تکون 
محددة في الشريعة كأعمال الحدودء أو غير محددة كالأعمال التعزيرية» وعليه فإن من 
يتولى سلطة التجحريم» ليس عفويا أو مطلق الإرادة لتجريم ما يشاء» كما هو الحال في 


Warare, short of War, vol. 5, No.3, 1984, pp. 233-244.‏ 
١(‏ ) انظر مثالا لذلك في: 
Amıiir Taheri, Holy Terror, The Inside Story of Islamit Terrorism, London:‏ 
Hutchinson, 1987.‏ 
(۲ ) انظر أحكام الحهاد في المصادر الفقهية. وانظر تحميعا لأهم آراء الفقهاء قي أحلاق الجهاد وقواعده 
آوردها: عبدالعزيز صقر» مرحع سابق» ص۳۴٥۳‏ ومابعدها. 
۳( الممتحنة/۸. 
OA:‏ 


كت ن أعمال الإرحاب العاصرء وهذا يضمن للمحتمع أمنهء كما يضمن لممارسي 
هذه الأعمال العدالة ي توقيعها عليهم. 

وفوق ذلك فإن الإسلام لا يساوي بين الأعمال الإإحرامية بحيث يضعها كلها دون 
تفرقة لي سلة الإرهاب»؛ كما جرت العادة في توصيف ما يارس من أعسال باسم 
الإرهاب الدول المعاصرء راا يصنفها ويعطي لكل متها امه احمل غالبا بنوع الجر 
وعظم خطورته» كما قي اعمال الحدود» حيث يوصف كل عمل بالحد الذي يقابله» فان 
م يوحد للعمل الإحرامي اسم-و لم یکن حدا-وصف بأنه عمل تعزيري» تمهيدا لتوقيع 
العقوبة عليه» وهذا يقود إلى نقطة أحرى لي تميز مفهوم الإرهاب لي الإسلام وهي أن 
الجهاد ليس إرهاباء مادامت عورد و سیل ا فی کل ساي رو سرع 
السلمين أن یسموا إرهابیون إن کان جهادهم ی سبیل الله إرهابا. 


رالقضية الثالثة تتعلق بضرورة الحهاد لتخليص أراضي المسلمين طلا أن هناك درا 
علیهاء راذا كان مطلوبا من المسلمين استتفاذ كافة السبل الي قد تأي عا اغتصب متهم 
دون إراقة دماء» فليس مطلوبا منهم المهادنة الأبدية» و قبول ما يفرض عليهم من 
عاولات للصاح ليس من وراتها إلا تعطيل الجهادء والإبقاء على أراضيهم في أيدي البغي 
دون استعادة. 

وإذا كان الفقهاء قد جعلوا الأصل في الحهاد أنه فرض كفاية إذا قام به البعض سقط 
عن الأخرينء فإنهم ذكروا فرضيته على التعيين-أي يصير فرض عين-ف بعض الحالات 
ومنها أن لا يتمكن من يقومون بالحهاد على الكفاية بتمام الدفاع عن دار الإسلا 
وتأمين حياة المسلمين» فهنا يصير عينا على غيرهم الجهاد. يقول الكاساني (إن هجم 
العدو على بلد-مسلم-فهو فرض عين يفزض على كل واحد من آحاد المسلمين تمن هو 
قادر عليه لقوله تعالى «[انفروا خفافا وثقالا» ولأن الوحوب على الكل مشل عموم 
النفير ثابت» لأن السقوط على الباقين بقيام البعض به» فإذا عم النفير لا يتحقق القيام به 
إلا بالكل فبقى فرضا على الكل عينم ”“. 

وأيضا من حالات الحهاد فرض عين إذا التقى الز حفان» وتقابل الصفان-أي الملسلم 
رع وه-فيحرم على كل من حضر الانصراف وتعين عليه المقام» كذلك من الحالات إذا 
استنفر الإمام قوما للجهاد فإنه يلزمهم النفير العام ". 


(۱ ) انظر: بدائم الصنائ» مرحع سابق» ج۷» ص4۸. انظر: ابن نجیې البحر الرائق» مرجع سابق»جه» 

ص۷۸. 

(۲ ) انظر في الحالات ال يكون فيها الجهاد فا ا المصادر الفقهية. وانظر بحملا لآراء الفقهاء ِي ذلك 

معها: عبدالعزيز صقر» مرحع سابق» ص۷٤ »٠١۰-١‏ وانظر أيضا د.فتدي الدريي» مرجع سابق» ص۲٦۳‏ . 
o۸1‏ 


وقد استنبط بعض المعاصرين-بحق-من هذه الحالات ضرورة وحوب استمرار حكم 
الجهاد فرضا عينيا لقيام علته أو تحقق مناطه "فمادام شر العدو الباغي قائما ومستطيرا فلا 
جوز قطع استمرار هذه الفريضة شرعاء إذ الحكم يدور مع علته وجودا وعدماء وعقد 
السلم قطع لاستمرار هذه الفريضة مع تحقق مناطهاء وذلك إسقاط للحكم مع قيام 
علته» وهو محرم» فوجحب استمرار الجهاد شرعاء حتى يستنفذ أغراضه» وتزول علته 
تنفیذا لحکم | لله" . 

والقضية الرابعة وهي ال لخاصة بالجهاد وأخلاقيات الحرب» وتكتسب أهميتها في 
التأكيد على أن الحهاد إذا أحذ شكل الالتحام العضوي بالأسلحة وهو في النهاية التزام 
بقيم حضارية» ويتفرع عن ذلك عدة أمور» فمن ناحية يفرض هذا الالترام وحوده أيا 
كان نوع السلاح الذي يستخدمه المسلمون» وإذا كان التطور المعاصر ثي إنتاج آلة 

ا لجرب وعتادها قد وسع من دائرة المهالك الي يبعكن أن تتعرض ها البجتمعات الداحلة في 
الحروب» وإذا كان هذا بدوره يقتضي من المسلمين أن لايغيب عليهم هذا التطور في 
إعداد قواهم لتكون على نفس القدر من الفقاعلية في جحابهة العدوان» ألا أن ذلك لا يبرر 
أن لا تكون للحرب أخلاقياتها وإن لم يرعاها أعداء المسلمين» أو أن يستفز المسلمون 
فیها فیقومون بأعمال لا حلاق فیها ولا قیم". 


(۱ )انظر: د. فتحي الدريي» مرحم سابق» ص۳٣٦۳‏ . 

(۲ ) انظر في أحلاقيات الحرب في الإسلام المصادر الفقهية. وانظر بصفة حاصة: عبدالعزيز صقر» مرحع 

سابق» موا اضح متفرقة. 

وانظر كذلك: 

Brigadier S.K. Malik, The Quranic Concept of War, Pakistan: Wajidalis, 1979, pp. 
46- 50, Muhammad Nazeer, op. cit., p.39-41. 
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المطلب الثاني 
المجرة وحدود الإقامة في البلاد غير المسلمة 

وهذا النمط من الهجرة هو الشق الثاني لموقع الهجرة في أساليب تعامل الحتمع المسلم 
مع مصادر تهديد أمنهء أما الشق الأول فهو هجرة مواقع الفتن ومايدخل فی حکمها من 
عقوبات تعزيرية توجحب الهجرة وأيا كانت وجهة الهجرة فإنه مقصود منها البعد عن 
مصادر الخوف والانتقال إلى حيث أمن العقيدة» والنفس» والعقل» والعرض» والمال. 
فيها أحكام الشريعة الإسلاميةء وهي ما يسمونها دار الكفرء والأمر في توضيح أبعاد 
ذلك يقتضي بيان لاثة أمور» أولما معنى المجرة المرادة من ترك هذه البلادء وثانيها درء 
التعارض الظاهري بين النصوص المنزلة في شرعيتهاء وثالثها أقسام المجرة الواحبة فى هذا 
الشأن. 

الأمر الأول: معنى الهجرة: 

يذ كر ابن حجر أن الهجرة وقعت لي الإسلام على وجهين» الأول الانتقال من دار 
الخوف إلى دار الأمن كما في هجرة الحبشةء وابتداء المجرة من مكة إلى المدينة» والشاني 
المجرة من دار الكفر إلى دار الإبعانء وذلك بعد أن استقر بالمدينةء وهاجر إليه من أمكنه 
ذلك من المسلمين» وكانت الهجرة إذ ذاك تختص بالانتقال إلى المدينة إلى أن فتحت 
مكة» فانقطع الاحتصاص» وبقى عموم الانتقال من دار الكفر إلى دار الإسلام لمن قدر 
عليه باقیا . وقال ابن العربي "والمجرة هي الخروج من دار الحرب إلى دار الإسلام 
وکانت فرضا في عهد الني صلی الله عليه وسلم» واستمرت بعده لمن حاف على نفسه» 
راليّ انقطعت أصلا هي القصد إلى لبي لی ات طبه ونام یت کان ا 

والواضح أن ارتباط المجرة في الخبرة الإسلامية ببعض تطوراتها حاصة في عصر النبوة 
لا ينفي حقيقتهاء وشرعيتهاء مادامت هناك ديار لا تحكم بالإسلام» ولذلك ابن 
حجر "لو قدر أن لاييقى في الدنيا دار كفرء فإن المجرة تنقطع لانقطاع موجبها. 

ود یستطرد في موضع آخحر "إن سببها-آي الهجرة-حوف الفتنة» والحكم يدور مع 
علته» فمقتضاه أن من قدر على عبادة الله في أي موضع لم تحب عليه الهجرة منه وإلا 


(۱ ) نقلاً عن صديتق بن حسن القنوحي لازي ری ابی جن ۲۲ 

(۲ ) انظر: المرجع السابق» ص۲۲۲. 

(۳ ) انظر: المرحع السابق» ص .۲۲٣‏ 

٤(‏ ) انظر ابن حجر فتح الباري مرحع سابق» طبعة ۱۹۷۸ ج۰۱۹ ص۸۲. 
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وحبت» ولذلك قال الماوردي إذا قدر على إظهار الدين قي بلد من بلاد الكفر فقد 
صارت البلدية دار إسلام فالإقامة فيها أفضل من الرحلة منها لما يترحى من دخحول غيره 
في الإسلاء" . 


الأمر الثاني: درء التعارض الظاهري بين النصوص في شرعيتها: 

ومثار هذا الأمر أن بعض الأحاديث الواردة في الهجرة يفهم من سياقها انقطاع 
امهجرة بانقضاء هجرة السلمين إلى المدينة في العصر النبوي»› ومن ذلك ما جاءِ يي 
حديث "لا هجرة اليوم» كان المؤمنون يفر أحدهم بدينه إلى الله تعالى» وإلى رسوله 
صلى ٠‏ لله عليه وسلم مخافة أن يفتن عليه» فأما اليوم فقد أظهر الله الإسلام» واليوم يعبد 
ربه حیث شاء» ولکن جهاد ونیه" » وي آخر "استقروا على سکناتکم» فقد انقطعت 
الهجرة» ولكن حهاد ونيةء وإذا استنفرتم فانفروا" » أما بعض الأحاديث الأحرى 
فيو حي ظاهرها بو حوب اهجرة» مثل حدیث "لاتنقطع الهجرة ما قوتل الكفار". 

وقد حاول بعض الفقهاء درء هذا التعارض الظاهري بين الأحاديث» من نواح 
ثلاث أولاها أن معنى "لا هجرة بعد الفتح"» وأن الهجرة إلى البي صلى ا لله عليه وسلم 
في أول الإسلام كانت مطلوبةء ثم افترضت هما هاحر إلى المدينة إلى حضرته للقتال معه» 
وتعلم شرائع الدين» وقد أكد الله ذلك في عدة آيات حتى قطع الموالاة بين من هاحر 
ومن ۾ يهاجر» فقال تعالى والذين آمنوا وم يهاجروا ما لکم من ولايتهم من شيء 
حتى يهاجروا ي فلما فتحت مكة ودخل الناس في الإسلام من جميع القبائل سقطت 
الهجرة الواحبة وبقى الاستحباب» والناحية الثانية أن معنى "لا هجرة بعد الفتح" أي مسن 
مكة إلى المدينةء أما قوله "لاتنقطع" أي من دار الكفر في حق من أسلم إلى دار الإسلام» 
والناحية الثالثة أن معنى "لا هجرة" أي إلى الني صلى الله عليه وسلم» حيث كان بنية 
عدم الرحوع لل الوطن المهاجر منه إلا بإذن» وقوله a‏ هجرة من هاجر على 
غير هذا الوصف من الأعراب ونحوهم". 


ومنهج التوفيق هذا هو الذي دفع الصحابي ابن عمر إلى القول "انقطعت ا من 
الفتح إلى رسول الله صلى اله عليه وسل > ولا تنقطع المحرة ما قوتل الكفارء أي ما 


)١(‏ انظر: المرحع السابق» ج٠ »٠‏ ص١۸۲-۸»‏ وانظر فيمن نقل عن الاوردي قوله» صديق بن حسن» مر حع 
سابق» ص٠۲۲»‏ النووي» الأربعون التووية» مرحع سابق» ص۹٠‏ 
(۲) انظر: ابن حجر» مرحم سابق» ج .AY-A!|‏ 
(۳) انظر: القاسم أبوعبید» مرجع سابق» ص٦٠۲.‏ 
)٤(‏ انظر: امرحم السابق» ص۰۲۰۷ ابن حجر» مرحع سابق» ج٥٠»‏ ص۸۲. 
(ه) الأنفال/ ۷۲. 
)١(‏ انظر ما نقله ابن حجر عن البغوي تي فتح الباري» مرجع سابق» ج٥ »٠‏ ص۸۲٠‏ 
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دام في الدنيا دار كفرء فا0هجرة واجبة منها على من أسلم وخشي أن يفتن عن دينه". 
الأمر الثالث: أقسام الهجرة الواجبة من البلاد التي لاتحکم بالإسلام: 


تتوقف الهجرة من هذه البلاد إلى دار الإسلام على مدى حالة المقيم فيهاء وقد کر 
العلماء هذه الحالة أكثر من وجه واحد. 


الوحه الأول أن لايكون ثمة حرج عليه لي الإقامة بين أظهر غير المسلم ي هذه البلادء 
وهو نوعان ما ان يکون مظهرا لدينه فيتيراً منهم وماهم عليه» ویصرح هم ببراءته منهې 
أو أن یکون عندهم مستضعفاء کما ورد نی قوله تعالل إلا المستضعفين من الرجال 
والدساء والولدان لايستطيعون حيلة ولا يهتدون سبيلا 4 فهنا لاغضاضة في عدم 
ر 

والوحه الثاني أن يقيم عندهم لأحل مال أو ولد أو بلاد وهو لایظهر دینه مع قدرته 
على الهجرة» ولا يعينهم على المسلمين بنفس» ولا مال» ولا لسان» ولا يواليهم بقلبه ولا 
لسانه» فهذا عاص بازك الهجرة» ظا لم لنفسه *» لقوله تعالى إن الذين توفاهم الملائكة 
ظالمي أنفسهم قالوا فيم كنتم قالوا كنا مستضعفين في الآرض. قالوا ألم تكن أرض 
اله واسعة فتهاجروا فيهاج. 

والوحه الثالث أن يكون مضطهداً ني حريته الدينية والشخصيةء وقادراً على المجرة 
فهذا لا جوز له إلا المجرة "فكل مسلم یون في مان يفتن فيه عن دينه أو يكون 
تمنوعا من إقامته فيه كما يعتقد» يحب عليه أن يهاجحر منه إلى حيث يكون حرا في تصرفه 
وإقامته دینه» وإلا كانت إقامته معصية يتزتب عليها ما لا يحصل من المعاصي» وإلا حاز 
له الإقامة" ”. 


والوجه الرابع أن تكون جماعة المسلمين أو دولتهم ضعيفة يخشى عليها من إغارة 
الأعدای فهنا :حب على المسلمين أينما كانواء وحيثما حلوا أن يشدوا أزرهاء حتى 
تقوى وتقوم ما جب عليهاء فإذا توقف ذلك على هجرة البعيد عنها إليها وحب عليه 
ذلك وجوبا قطعياء لا هوادة فيه» وإلا كان راضيا بضعفهاء ومعينا لأعداء الإسلام على 


١(‏ ) انظر: المرجع السابق. 
(۲ ) النساء/ ۹۸. 
(۲ ) انظر: القحطاني» مرحع سابق» ص۲۷۸-۲۷۹. 
٤(‏ ) انظر: المرحع السابق» ص٣۲۷.‏ 
(ه ) النساء/ ۹۷. وقال ابن كثير "هذه الآية الكرمة عامة في كل من أقام بين ظهرانني المشركين» وهو قادر 
على الهمجرة» وليس متمكنا من إقامة الدين» فهو ظا لنفسه مرتكب حراما بالإجماع. وبنص هذه الآية "انظر: 
تفسير القرآن» مرجع سابق» جا» ص۲٤٥‏ . 
٦(‏ ) انظر: تفسیر المنار للإمام حمد عبده/ مرحع سابق» ج٥»‏ صض‌۷٣۲-۳٣۳.‏ 
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إبطال دعوته وحفض کلمت" . 

والوجه الخامس أن يكون في موضع لا بجال فيه لتلقي الدين والعلم» فهنا لاجوز لمن 
أسلم في مكان ليس فيه علم يعرفون أحكام الدين أن يقيم فيه» بل يحب أن يهاجر إلى 
حيث يتلقى الدين والعلم 0 


١(‏ ) انظر: المرجع السابق. 
(۲ ) انظر: المرحع السابق. وانظر مزيدا مسن التفصيل في شرعية الهجحرة: الشيباني» قرجحع سابق» جا 
ص »۲٣٦-۲۰٣٥‏ صدیق بن حسن» مر حع سابق» ص ۲۲۲. 
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المطلب الثالتن 
تحقيق الفاعلية الانمائية للموارد المتاحة 

هذه الوسيلة من أكبر الوسائل الي تبين مدى الارتباط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
الاقتصادية للأمن في المفهوم کک فاللإسلام لا يبي نظام الحياة على مايقطع مادتها 
أو يميت روحها في الإنسان» أو ما يجعل نصيبه منها آيا بذل العيش وضيقه. ذلك أن 
حياة لا بجال فيها للعيش الكريم» أو سد حاحات الإنسان الأساسية» أو استقرار 
الأرزاق هي حياة مضطربة غير مطمئنة بأصحابهاء كما أن حياة قوامها الاعتماد على 
الآحرين في سد مثل هذه الحاحات هي حياة موقعة في اسر الاتباع وممارسة كافة 
الضغوط» وأحصها كما سبق ضغط التجويع» وحرب الغذاى لعل أن حياة كل 

هم الإنسان فيها أن جد مادة معاشه اليومي فقط هي حياة لا يتوقع أن يوحد فيها من 
يعبأً بقضايا أمته ومصالجحهاء وقد اضطرته ظروف المعيشة أن يلهث وراء مصالحه 
الخاصة. 

إن مثل هذه الحياة لايريدها الإسلام للإنسان» بل يريد له حياة فيها الإنماء المتجدد› 
والتواصلء بكل ماني مادة مى-أصل الإنماء اللغوي-من معاني الزيادةء والإكثارء 
والارتفاع على وحه الإصلاح وطلب الخيرء والتركية» والريع» والسمنى» والنجاق 
وإحسان الخلافة على الشيء» وحين يستبطن الإنماء هذه المعاني ينتفي معه العوز ومد 
الأيدي فضلا على حوف الحاعة أو انقطاع الأرزاق والثمرات» إلا بقدر الابتلاء الإبعاني 
فإلنبلونكم بشيء من الخوف والجوع ونقص من الأموال والأنفس والئمرات وبشر 
الصابرين)" إلتبلون في أموالكم وأنفسكم ولتسمعن» من الذين أوتوا الكتاب من 
قبلكم ومن الذين أشركوا أذى كشيرا وإن تصبروا وتتقوا فإن ذلك من عزم 
الأموري“ فکأن الإنغاء عطاء إهي لا ينقطع باستكمال شرائط الإبمان» وحتى في حالة 
الابتلاء يكون حيرا ففي الحديث "عجبا لأمر المسلم إن أمره كله له حيرء وليس ذلك 
لأحد إلا للمومن» إن أصابته سراء شكرء فكان خيرا له» وإن أصابته ضراء صبر فكان 
حيرا له" ولذلك دلالاته. 

فالإنغاء بهذا ا لمعنى سعي متواصل للبحث عن وسائل العيش الكريم مادام أن الله 
تعالى قد كفل وجود المعايش في الأرض منذ كتب التمكين لدينه في الأرض ولقد 
مكناكم في الأرض وجعلنا لكم فيها معايش قليلا ما تشكرون)) لإوالأرض 


. ٤)5٥ ۳-٤٥٥۱ انظر مادة نمى في: ابن منظورء» مرحع سابق» ص‎ ) ١( 
. ٠١١ البقرة/‎ ) ۲( 
.۱۸٩ آل عمران/‎ ) ۳( 
.٠٠ص انظر: النووي» رياض الصالحين» مرحع سابق»‎ ) ٤( 
.٠١ (ه ) الأعراف/‎ 
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مددناها وألقينا فيها رواسي وأنبتنا فيها من کل شيء موزون ي . ومنذ جعلها | لله 
ذلولاء وأمر الناس بالمشي في جنباتهاء والأكل من رزقه ما بقيت الحياة على وجه 
البسيطة لإهو الذي جعل لكم الأرض ذلولا فامشوا في مناكبها وكلوا من رزقه وإليه 
الغ )1( 
لنشوري . 

والإنماء أيضا عمران للحياة في كافة مناحيها «إهو أنشأكم من الأرض واستعمركم 
فيها فاستغفروه ثم توبوا إليه إن ربي قريب جيب والعمران لا يأتي إلا بتآلف 
الجحتمع وتوزيع الأدوار وتكاملها فيه مادامت الفطرة الاحتماعية مغروسة في الإنسان» 
وعوجبها لا یستطیع العيش بدون أخيه الإنسان أو بالتعبير الخلدوني مادامت مفضية إلى 
العمران» وبناءٌ على ذلك فإن العمران لاتصنعه إلا الأيدي الي تسعى إليه» ولذلك 
ات ان تكرت رارة ها كما عاك ق الخدت من اعا ار ضا تة ی ل 
لا الأيدي الي تسعى إلى العمران وتريده وفق الهوى فتقلبه وينقلب بها إلى تخريب 
وإفساد لإومن الناس من يعجبك قوله في الخحياة الدنيا ويشهد | لله على ماني قلبه وهو 


ألد الخصام. وإذا تولى سعى في الأرض ليفسد فيها ويهلك الحرث والنسل وا لله 
لاحب الفسادي. 


كذلك فالإنماء واستدعاء ب ركات السماء والأرض وخرراتها ونعمها لا ينفصلان» 
رحين قضى الله أن تكون مسخرات بأمره ألم تروا أن الله خر لكم ما في 
السموات وما في الارض وأسبغ عليكم نعمه ظاهرة وباطنة. cg.‏ وسخر لکم ما 
في السموات وما في الأرض جميعا منه إن في ذلك لآيات لقوم يتفكرون)4» قضى 
أيضا أن يرد هدا التسير إليه وده عن بصيرة وديئوئة بق التسسير وحدرده لإسيحان 
الذي سخر لنا هذا وما کنا له مقرنين ي . 


كما أن العيش حين يأتي على أسس الاستخلاف الإصلاحي وشرائطه «[الذين إن 
مكناهم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا با معروف ونهوا عن المنكر و لله 


(۱) المحجر/ ۱۹. 
(۷ الملك/ .٠١‏ 
(۳ ) هود/ 11. 
٤(‏ ) انظر: الإمام مالك الموطأً» صححه ورقمه وخحرج أحادیثه محمد فؤاد عبدالباقي» القاهرة: دارالشعب»› 
بدون» ص1۳٤‏ محمد بن فرج المالكي» أقضية رسول الله صلى ا لله عليه وسلم» حلب: دار الوعي»بدون» 
ص۱۰۸. 
(ه ) البقرة/ .۲٠٠-۲۰۲‏ 
٩(‏ ) لقماد/ ۲۰. 
(۷ ) الحاثية/ ٠١‏ . 
(۸ ) الزحرف/١٠.‏ 
oA‏ 


عاقبة الأمور) أغا يتحطى حدود الموازين البشرية الضيقة» لأن عطاء الله سبحانه لك 
ينفذ ولا ينقطع» إذ لا مدى لهء حاصة وأنه مرتبط بعاملين لايعلم كنههما وقوانین 
ح رکتهما إلا هو وحده سبحانه» عامل البركة الذي وصفت به حيرات السموات 
والأرض في سورة الأعراف”“ وعامل المضاعفة في الرزق فمشل الذين ينفقون أمواهم 
في سبيل الله كمشل حبة أنبتعت سبع سنابل في كل سنبلة مائة حبة وا لله يضاعف لمن 
يشاء وا لله واسع علیم ي" . 

ویبقی أن الإغاء مسؤولية وأمانة «إوالذين هم لأماناتهم وعهدهم راعوني“ 
وليس تعطيلا للطاقات»› وإذا كان من سنن الله ف الأرض وحود من تسقط عنهم 
اللسؤولية» فإنه لا عذر للقادر على اتخاذ ألة الإنماي إن بنفسه» أو بت وکیل من غیره» وف 
الحديث "من كانت له فضل أرض فليزرعهاء أو ليمنحها أخاه» فإن أبى فليمسك 
وي آخر "من كانت له أرض فليزرعهاء فإن م يزرعها فليزرعها أحاء" ”© 
وليس الإنماء-أيضا-تواكلا يركن من خلاله العجزة إلى غيرهم ليسدوا خلتهم وعوزهي 
وإنغا هو توكل يأحذ أصحابه بأسباب الأعمال الصالحة ثم ليدعوا نتائجها إلى الارادة 
الإمية #ؤومن يتوكل على | لله فهو حسبه إن الله بالغ أمره قد جعل الله لكل شيء 
قدرا)» ونی الحدیث "لو نکم تتوکلون على الله حق توکله لرزقکم کما يرزق 
الطير تغدوا ماصا وتروح بطانا"» وفوق ذلك ليس الإنماء تبديدا للثروات أو الموارد 
وإنغا هو صيانة ها وتكثير وزيادة» ومضاعفة» يشارك فيها الحاكم والمحكوم المسلمين 
میا . 

ويدحل في مستلزمات الإنغاء لكي تتحق فيه معانيه السابقة عدة أمور منھا:- 

١-العمل‏ الصال» وهو المنطق الح ركي للعقيدة ودليل الإيناع بها وههاء والالتزام 
بضوابطها وقيمهاء والدليل الحي على امتثال الأوامر الإلهية بالتمكين لدينه في الأرض»› 
ولمئل هذا العمل مواصفات كثيرة» منها أن يكون اله مما لاشبهة للحرام فيه» أي أن 


أرضه" 


.٤١ الحج/‎ )١( 
.۹٦ الآية‎ ) ۲( 
.۲٠۱ البقرة/‎ ) ۳( 
.۸ المؤمنون/‎ ) ٤( 
.۱۹۷-۱۹ (ه ) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۰۱۰ ص1‎ 
انظر المرجع السابق.‎ ) ٩( 
.۳ الطلاق/‎ ) ۷( 
.٠۲ص انظر: التووي» رياض الصالين» مرحع سابق»‎ ) ۸( 
انظر: د.أميرة مشهور» تنمية المال في الاقتصاد الإسلامي» القاهرة: كتاب الأهرام الاقتصادي» الكتاب‎ ) ٩( 
. الفالث»› مایو ۰۱۹۸۸ ص۲۸‎ 
o۸۹ 


يكون صالحا مصلحا اومن أحسن قولا من دعا إلى لله وعمل صالخا وقال إنني من 
المسلمين ي وقي الحديث "على كل مسلم صدقة. قيل أرايت إن م يجد؟ قال يعمل 
بيديه فينفع نفسه» ويتصدق قيل أرأيت إن م يستطع؟ قال يعين ذا الحاجة الملهوف. یل 
أرايت إن لم يستطع؟ قال يأمر با معروف أو الخير. قيل رايت إن لم يفعل؟ قال بسك 

عن الشر فإنها صدقة ومنها أيضا أن يقام على إحلاص النية وإرادة وجه الله به 
الاه لله الدين ا لخالص..4”) وقد جاء في الحديث "إغا الأعمال بالنيات» وإغا لكل 
امريء ما نوی» فمن كانت هجرته إلى دنيا يصيبهاء أو امرأًة ينكحهاء فهجرته إلى ما 
هاجر إليه"“» ومنها كذلك أن يكون في الوسع والطاقة إذ إلا يكلف ا لله نفسا إلا 
وسعهاي) وني الحديث "إن الدين يسر ولىن يشاد الدين أحد إلا غلبه» فسددواء 
وقاربواء وأبشرواء واستعينوا بالغدوة و الروحة وشيء من الدحة" ومن مواصفات 
العمل إضافة إلى ذلك أن يكون من همة النفس ونشاطها قدر الإمكان» وي الحديث "ما 
أكل أحد طعاما قط خيرا من أن يأكل من عمل يده» وإن نبي الله داود عليه السلام 
O NS‏ "لفن يحتطب أحدكم حزمة على ظهره خير من 
أن يسأل أحدا فيعطيه» أو منعه" “» وأخيرا ينبغي أن لا يكون العمل مبنيا على الظلم أر 
محدثا له» نما السبيل على الذين يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير الحق أولئك 
هم عذاب أليم ي" وقي الحديث "من كانت له مظلمة لأخيه من عرضه أو شيء 
فلیتحلله منه الیوم» قبل أن لایکون دینار ولادرهم» إن كان عمل صالح أحذ منه بقدر 
مظلمته» ون لم تكن له حسنات أخذ من سيئات صاحبه فحمل عليه" ° 


-٣‏ الدعوة إلى استغمار الموارد المعطلة عا يعود بالنفع العام على المسلمين» ويحقق 
الملكية الخاصة لمن قام بالاستدمار» وقد عرف المسلمون أسلوبا فعالا لذلك يسمى 
بالإقطاع لإعمار الأرض» وهو نظام لا يرادف ما عرفته الخبرة الأورويية في العصور 
الوسطى» أو ما عرفته الخبرات التاريخية لمناطق أحرى في بلاد العالم» خحاصة امتحلفة 


(۱) فصلت/ ۴۲۳. 

(۲ ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۷» ص٤‏ ۹. 

(۳ ) الزمر/ ۳. 

٤(‏ ) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷۸» ج۱» ص۲۸ ومابعدها. 

(ه ) البقرة/ .A٦‏ 

(1 ) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج١»‏ ص١٥٠١-٦٦١ء‏ والمشادة المغالبة» والغدوة سير أول 

النهار» والروحة السير بعد الزوال» والدلحة سير الليل كله. 

(۷ ) انظر: المرجع السابق» ج٩»‏ ص ٠٠١٤١-٠٠١۳‏ . 

(۸ ) انظر: المرحع السابق. 

.٤١ الشوری/‎ ) ٩( 

. ۱۷٣١ص انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷۸ ج۱۰»‎ ) ٠۰( 
0۹۰ 


لأنه يقوم على منح الإمام حق العمل قي مصدر من مصادر الثروة الطبيعية الشخحص من 
الأشخاص لاعماره وتحقيق النفع منه» وعوحب هذا العمل يكون له ملكيته أو اكتساب 
حق حاص به . يقول الشافعي "نا يقطع من الأرض ما لا يضر بالناس ومايستغيٰ به 
وينتفع به هو وغیره» ولا یکون ذلك إل عا يحدثه هو فيه من ماله» فتکون منفعته» عا 
استحدث من ماله من بناء اأحدثه أو غرس أو زرع م يكن لآدمي» وماء احتفره ولم 
یکن وصل إليه آدمي إلا باحتفاره» وقد اقطع رسول الله صلى الله عليه وسلم الدور 
والأرضين"". ويرد على ذلك بعض القيود» وأوها أنه ليس "للسلطان أن يعطي إنسانا 
مالا يحل لالإتسان أن يأحذه من موات لا مالك له» أو حق لغيره يعرفه له» والسلطان 
لاحل له شيئاء ولا حرمه» ولو أعطى السلطان أحدا شيئا لا بحل له لم يكن له أحذه"”) 
وثانيها أن يسحب ما اقتطع من صاحبه إذا یعمره او تحجره-أي قام بعمل مایدل على 
حيازته لما كلف بإعماره» دون القيام بحقيقة ذلك-كأن يقيم سورا حوله وي ركه 
هملا“. 

وثالثهما أن لايقطع لأحد ما فيه منفعة عامة ويشترك فيه المسلمون جميعاء کاللح 
الذي يكون في الحبال ينتابه الناس» والنبات فيما لا يبملكه أحد» والماء فيما لا بعلكه أحدى 
فهذا لا يصلح لأحد أن يقطعه أحدا بحال والناس فيه شرع . 

۳- المحث على أداء الزكاةء وهي أحد أركان الإسلام الخمسة الذي يستمد شرعية 
وحوبه من الأصول المنزلة مباشرة-قرآنا وسنة-وتشكل في الوقت ذاته أحد وحهي 
الإتفاق الواحب على المسلمين» احدد نصابه» تبعا لأنواع الأموال ومقدارهاء والثابت 
آداڙه في وقت معين من کل عا» وله مصارف سبعة هي الواردة في قوله تعالى إإغا 
الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة قلوبهم وفي الرقاب والغارمين 
وفي سبيل ا لله فريضة من الله وا لله عليم حكيمي") أما الوحه الآحر للإنفاق 
الواحب فهو الإنفاق للصال العام وهو غير عحدد» وغير ثابت وغير دائ وينفق تطوعاء 
وهو المأمور به ني قوله تعالى ليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب 
ولكن البر من آمن با لله واليوم الآخر والملائكة والكتاب والنببين وآتى الال علىحبه 
ذوي القربی والیتامی والمساكين وابن السبيل والسائلين وفي الرقاب وأقام الصلاة 


١(‏ ) انظر: د.أميرة مشهور» مرحع سابق»ء ص۳۲» وانظر مزيدا من التفاصيل عن الإقطاع في النظام الإسلامي 
في المصادر الفقهية خحاصة لي بابي الاستزراع» وإحياء الموات. 
(۲ ) انضر: الشافعيء الأم» مرحع سابقء ج٤»‏ ص١٤‏ . 
(۳ ) انظر: المرحع السابق» ج٤»‏ ص1٤‏ . 
٤(‏ ) انظر: المرجع السابق. 
(ه ) انظر: الشافعيء؛ الأم» مرحع سابقء ج٤»‏ ص۲٤‏ . 
١(‏ ) التوبة/ .1٠‏ 
۹۱ 


وآتى الزكاة والموفون بعهدهم إذا عاهدوا...4. 


-٤‏ تشجيع التكافل الاجتماعي» .ععنى تربية عناصر الجسد السياسي على وحدة 
الشعور بأنهم في بجموعهم ينبغي أن يشكلوا قوة واحدة لايكتمل بناؤها ولا تتكاتف 
صفوفها إلا إذا أحس کل فرد فیها بأنه امتداد للآحر» وأنه مسؤول عنه بقدر ما آتاه 
الله من موقع للمسؤوليةء التكافل بهذا المعنى حقيقة تسع ليس فقط تعقيق المطالب 
العاشية للفعات الحرومة من الغذاء والكساء والسكن وما أشبههاء بل وتسع أيضا كافة 
الحقوق الي أولاها عنايته وحصن من خلالها دين الإنسان ونفسه وعقله» وعرضه» 
وماله". 


والواقع أن التكافل الاجتماعي أيا كان نوعه مقصوده تعميق الأحساس بالمسؤولية 
امتبادلة في ابجتمع المسلم» وتوثيق روابط العلاقات الداخلية فيه ابتداء بعلاقة الفرد بنفسه» 
ثم علاقته بأسرته» وعلاقته بجماعته المسلمة» وعلاقة الحاكم بالحكوم» وعلاقة المسلم بغير 
المسلم» وانتهاء بعلاقة الجيل بالجيل اللاحق"» وسد بعض الثغرات الاجتماعية الي 
تفرضها سنة الابتلاء في بعض فئات الجتمع السياسي» وبسد هذه الثغفرات ينزع ابجتمع 
السلم شعور بعض الففات بالظلم» وحين يمحدث ذلك لا تعلوا إلا قيم التعاون» 
والتراحم» والتوادء والتآلف» والتآزر» وغيرها من القيم الي يستنبطها وصف اجتمع 
المسلم بأنه خير أمة حرجت للناس. 

-٥‏ تطهير الجتمع من الآفات الي تعوق الإنماء وتحجب إيناعه» ويأتي في مقدمتها 
اتعامل بالربا وهو محرم شرعا لقواله تعال لاحل الله البيع وحرم الربا)» وني 
الحديث "لعن رسول ١‏ لله صلى ١‏ لله عليه وسلم آكل الرباء وم وکله وکاتبه» وشاهدیه. 
وقال هم سواء" 9 ٠‏ ۰ 

ومن الآفات أيضا الاكتناز في الأموال الذي يعد تعطيلا للموارد» وحرمانا للمسلمين 
من منافعها: ولذلك توعد الله المكتنرين بسوء العاقبة اإوالذين يكنزون الذهب والفضة 
ولا ينفقونها في سبيل ا لله فبشرهم بعذاب أليم. يوم حمى عليها في نار جهنم فتكوى 
بها جباههم و جنوبهم وظهورهم هذا ما كزع لأنفسكم فذوقوا ما كنم 


)١(‏ البقرة/ .١۷١۷‏ وانظر عن دور الزكاة الإمائي والتوزيعي في الجتمع المسلم» نعمت مشهور» "حول الدور 
الإنمائي والتوزيعي للزكاةء رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم الاقتصاد» كلية الاقتصاد» حامعة القاهرة»› 
Aھ-¢۱۹۸۸›‏ ص ۲۸۸-۲۲۲. 
(۲) انظر: د. مصطفی السباعي› اشتراكية الإسلام» القاهرة: دار الشعب» ›۱۹٦۲‏ ص ۱۸١-۱۷۲‏ 
(۳) انظر: سيد قطب» العدالة الاجتماعية في الإسلام» القاهرة: دار الشرق» ۱۹۸۰» ص11 رمابعدهاء 
(٤)البقرة/ .۲۷١‏ 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق» ج۱۱› ص٣۲.‏ 

o۹۲ 


تکتزون 4 وني الحدیث "من کان معه فضل ظهر فلیعد به علی من لا ظهر له» وسن 
کان له فضل من زاد فلیعد به على من لا زاد له" قال أبوسعيد الخدري-رواي الحديث 
"فذكر من أصناف المال ماذكر حتى رأينا أنه لاحق لأحد منا في فضإ" . 

ومن الآفات كذلك الاحتكار الذي بفتح ابجال لظهور بيعة الاستغلال» والتضييق 
على‌الناس في أسس معاشهم وتشعب الجتمع إلى ففات لا بحكمها إلا الصراع 
والاستبدادء ولذلك جاء في الحديث "لايجحتكر الا حاطيء") ثم هناك آفة الغش في 
المعاملات الي تنشيء مفاسد النفاق» وتزين الرديء في ابجتمع» وفي الحديث "من حمل 
علینا السلاح فليس منا. ومن غشنا فليس منا"“» ونی آخر "من باع عيبا لم يبینه م یزل 
في مقت الله. ولم ترل الملائكة تلمنه". 

ونمة آفة أحرى وهي الغخضب» حيث أخذ الحقوق بالباطلء والاعتداء على الممتلكات 
عا لاججوزء وقد نهى الحديث النبوي عنه ني قوله صلى الله عليه وسلم "من ظلم قيد شير 
من الأرض طوقه من سبع أرضين". 

وهناك آفة البطالة الي يتحول البجحتمع حال استحكامها إلى بجحموعة من العاطلين» 
الذين قد يفتحون عليه أبواب أعمال غير شرعية لتعويض ضيق الفرصة قي العمل 
الشرعي» وبقدر ماحث الإسلام على إعمار الأرض» وضاعف الثواب على ذلك في 
حديث "ما من مسلم يغرس غرسا إلا كان ما أكل منه له صدقة» وما سرق منه له 
صدقة» وما أكل السبع منه فهو له صدقةء وما أكلت الطير فهر له صدقةء ولا يزرؤه 
أحد-أي ينتقص منه» أو يأحذ منه-إلا كان له صدقة"» بقدر ما حذر من تضييع 
الوقت فيما لا عمل فيه لي حديث "نعمتان مغبون فيهما كثير من التاس» الصحة» 
والفراغ"“. 

وتبقى آفة أكل الأموال بالباطل» المنهي عنها في قوله تعالى ولاتأكلوا أموالكم 
بینكم بالباطلي“) وني حديث "من أحذ أموال الناس يريد أداءها أدى الله عنه» ومن 


.٣٠-۳۲ التوبة/‎ )١( 
۲٣٣ص انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲‎ )۲( 
قال النووي "والحكمة لي تحريم الاحتكار دفعا للضرر عن عامة الناس» كما أجمع العلماء على أنه لو كان‎ )۳( 
عند إنسان طعام» واضطر الناس إليه» و لم جدوا غيره أجبر على بيعه دفعا للضرر على الناس" اتظرة الرجنع‎ 
. ٤٣ص السابتق ج۱۱»‎ 
. ٠١٣١ص انظر: ابن حجر» مختصر الزهیب» مرحع سابق»‎ )٤( 
انظر: امرحم السابق.‎ )٥( 
.٥ انظر: صحیح مسلم» مر حع سابق» ج۱۱» ص۰‎ )٦( 
.۲٠۳ص‎ >٠٠ انظر: المرحع السابق» ج‎ )۷( 
.1٠ ٠ص انظر: التووي» رياض الصاين» مرحع سابق»‎ )۸( 
.۱۸۸ البقرة/‎ ) ٩( 
o۹۳ 


أحذ آُموال التاس یرید إتلافها ابلفه ا" 


وحاصل القول أن الإنغاء لا تحققه إلا تربية قيمية تستحث همم أفراد ابجتمع المسلم» 
لتب نظاما اقتصاديا قوامه العزة والاكتفاء الذاتي» والتحرر من ضغوط العيش على 
الكفاف» والاستدانة» والاستجداء وإشهار سلاح الغذاء-تحت ضغط الحاحة- كلما أراد 
أعداء المسلمين. 


(۱ ) انظر: ابن حجر مختصر الترغيب» مرجع سابق ص۹۸١۱‏ . 
o۹4‏ 


المطلب الأخير 
الحفاظ على الوعي الأمني 

ليس ثمة مايفصل بين إناء الوعي الأمي والحفاظ عليه إلا أنه قي حالة الإنماء تكون 
الهمة من قبيل غرس حقيقة الأمن وتعهدها ني تربة طيبة-هي الإنسان- ھک 
الوحي المنزل -أما قي حالة الحفاظ عليه فإن التبعة تصير من قبيل السهر على الغرس كلا 
تعدو عليه معاول الاقتلاع فيصير بلا وحود» وما من شك أن تغييب الوعي» او إضعافه» 
و تزييفه من داحل ابجحتمع المسلم هو المقدمة الطبيعية لقابلية ممارسة هذه الأدواء الثلاثة 
ججاهه من خحارجه» ولن يعجز أعداؤه- والأمر كذلك-عن ابتداع الوسائل الي ينفذون 
منها إليه» لكن العائق الحقيقي أمامهم أن يجدوا فيه حسدا متنعا بعقيدته» وأصالقه 
ونظمه» وقیمه» وتراله» لأن حصانة هذا انك وطبيعة الوعي الذي يتحصن به ما يغنيه 
من معاني التعقل» والحفظ» والفهم» والكياسة» والفقه» وإصلاح الخلر“ أقدر على 
استقصال أية أُدواء للوعي» وإن عتت هجماتهاء أو تعددت جبهاتهاء وهذا دلالاته 
المتعددة. 


فالوعي بهذا المعنى تساهم فيه الأمة جميعا بقوة وعمق المبدء الإبماني» والرسالة 
الحضاريةء لتجاوز الاقتناع الذاتي به إلى مرحلة إحياء الإنسانية» والارتقاء بالإنسان أينما 
كان نحو الله سبحانه وتعالى» وربط عقله وقلبه وعمله حتى ليبدو الكيان الفردي 
والجماعي والجحهاد السياسي والعلمي» ورحال العلم والقيادات السياسية وسائل لتحقيق 
هذه الغاية» وهم على خير ماداموا سائرين نحوها ”. 

کذلك فإن الوعي لايقضف عند حدود في إنغائه» فالعقل الذي لايتخحبط قي ظلمات 
الانفلات ا أو الاغترار بالقدرات الخلاقة الي أودعها ١‏ لله فيه» والسمع الذي 
لايتصيد الأباطيل» أو ينتهي عند الإشاعات والمختلق من الأحبار» والبصر الذي لاتعميه 
سحب الافتزاءات» والأكاذيب المزيفة للوعي» دون التثبت» والتحقيق» والتمحيص» كل 
ذلك يصير بعض وسائل اكتساب الوعي ...وجعل لكم السمع والأبصار والأفشدة 
لعلکم تشکرون)) على ان لایکون استعماها الا .عا يکرس الوعي» وحمل مسؤولیته 
إولاتقف ماليس لك به علم» إن السمع والبصر والفؤاد كل أولنك كان عنه 
مسۇولا ي . 


(۱ ) انظر مادة وعی ي: ابن منظور» مرجع سابق» ص٦۸۷٤-۸۷۷٤.‏ 
(۲ ) انظر: د. محمد المبارك نحو وعي إسلامي» مرحع سابق» ص۳۸. 
(۲ ) النحلاً ۷۸. 
(© ) الإسراء/ .۳١‏ 
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والوعي أيضا قدرة إبداعية لاتقف عند حدود الاتباع أو التقليد الأعسى» بلا هضم 
لما يعرض خاصة إذا كان في أيهما تزييف للوعي» وما أكثر المواضع الي ذم فيها القرآن 
التقليد والمقلدون الذين يتبعون كل صيحة» أو رأي» أو فكرة» أو مبدأء أوموضوع» أو 
شيء دون وعي .عضمون ذلك وعدى إفادته» أو حطورته" .... ولا تتبعوا أهواء 
قوم قد ضلوا من قبل وأضلوا كثيرا وضاوا عن سواء السبيل4 وبالمقابل ما أكثر 
الآيات التي دعا فيها القرآن إلى اتباع منهج الحق إاتبعوا ما أنزل إليكم من ربكم ولا 
تتبعوا من دونه أولیاء قلیلا ما تذكروني". 

کما ان الوعي استقامة واعتدال بين جانبين أساسيين فيه» الوعي العقيدي المعرفي 
والوعي الح ر كي اليومي» وكلما كان التطابق بين الجانبين كبيرا» كلما ارتفع مستوى 
الوعي»› وارتفعت فعاليته في التعامل مع الجوانب السياسية المحتلفة» وهذا ينفي عن الوعي 
يئه نتاجا بجحتمعیا حضا رغم ارتباطه بواقع احتماعي يجسده بقدر ما ی ژؤکد تأسیسه 
على الوحي المنزل» وبطبيعة تميزا واستقلالا فكريا وحركيا في آن واحد» ويربط بين 
سلامة الجانب العقيدي وضمان سلامة الج ركة ورشدهاء وقدرتها على الوصول إلى 
غایاتها . 

لكن من جهة أخحرى يحتاج الحفاظ على الوعي الأمني ضمن مايحتاج:- 

-١‏ بناء الإنسان المسلم بناء عقيدياء وروحياء وفكرياء وسياسياء واجتماعياء 
واقتصادیاء› إنه البناء الذي يعرف من خلاله من هوء وماذا يريد وماذا يراد منه» ويجسد 
فيه روح التوحيد» ونع عنه استبداد نزعات التحلل و الصراع الداحلي» ويقضي فيه 
على أهواء الأثرة والتردد والتراحع في التعامل مع الحياةء ويفجر داحله طاقات الإبداع 
الحضاري الي تسلك به طريقا ينأى به عن هاوية القابلية للاستعمار» والاستجابة-تحت 
ضغط الضعض والفراغ-لدعوات الضلال والإفسادء وعند ذلك يكون البناء منشعا جيل 
من التقاة الذين تعددت أوصافهم في قوله تعالى [التائبون العابدون الحامدون 
٠‏ السائحون الراكعون الساجدون الآمرون با معروف والناهون عن المنكر والحافظون 
دود الله وبشر المؤمنين 4 . 

۲- التأكيد على مسؤولية الكلمةء لأن إنغاء الوعي يفرض على القائمين به تبيين 
الفارق بين كلمتين إحداهما لصاح البجتمع المسلم» وهذه هي الكلمة الطيبة» والثانية 
محسوبة عليه وهذه هي الكلمة الخبيثة» وهما المعنيتان في قوله تعالى ألم تركيف 


.۷۷ المائدة/‎ )١( 
.۳ الاعراف/‎ ) ۲( 
.۷۰-٦۹ص انظر: سیف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق»‎ ) ۳( 
.١١١ (؟ ) التوبة/‎ 
۹ 


ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء وقول 
تعالى إومثل كلمة خبيغة كشجرة خبيثة اجتشت من فوق الأرض ماها من قرار4. 

وعملية التمييز لازمة لكل فرد في انجتمع المسلم» سواء كانت مسموعة» إذ عند 
بجحب عليه ألا يتناهى إلى معه إلا إلى مافيه الخيرء أو كانت الكلمة منطوقة إذ عندها 
أيضا لاحب التفوه إلا ما يدحل في عداد كلمة التقوى إوألزمهم كلمة التقوى وكانوا 
أحق بها وأهلها أو كانت الكلمة منقولة» إذ عندها كذلك يحب أن تنقل مادامت 
لي عداد التقوى بعد تثبت فإفنبينوا أن تصيبوا قوما بجهالة فتصبحوا على مافعلتم 
نادمین)» وبلا تحریف وقد کان فریق منهم یسمعون کلام ا لله ثم يحرفونه 4“ ار 
كانت مقرۇة. 

تصدي الإعلام المسلم لتزييف الوعي» وليس معنى ذلك قصر مهمته على العمل 
الدفاعي وقد سبق القول إن الاتصال كأحد مستلزمات الوظيفة الحضارية له وجهتان 
داحلية» وخارجية» وإغراقه في الدفاع داحليا قد يكون أحد مداخل الانصراف عنه 
والالتفات إلى غيره من نظم الإعلام الأحرى الي قد توقع المسلم في شرك كذبها 
وتضليلهاء وهذا يتعارض مع اتساع الأهداف الي يلتزم بتحقيقهاء فى قول الحق 
والانتصار له» وكشف شبهات النفاق في الإعلام المضاد» وإحراج الشعارات 
والإشاعات الزائفة الي يتضمنهاء ورصد التيارات الفكرية الي يعايشها النحتمع املسلي 
وتقوعها وإظهار مافيها من حقائق وأباطيلء والتحذير نما قد تحمله من معان تتعارض 
وقيم الإسلام» ونقل الفكرة الإسلامية حاملة سمات الدعوة إلى الله. وأحد عوامل نجاح 
الإعلام الفعال أن يوظف كل أداة من أدواته عا يخدم أهدافه» وقد عرف المسلمون فى 
صدر الإسلام من هذه الأدوات الخطب» والرسائل» والمناظرات»› وتبادل الرسل 
والسفارات» فضلا على الاتصال الشخصي» والصحف» والوفود والبعشات» والمساحب 
والأسواق والأندية“) أما العامل الثاني في نجاح الإعلام فهو بناء مادته على عدة ركائز 
تستوعب عصره وراقعه ومدها أن يكون ملتزما بتطبيق المنهج الإسلامي» والصدق» 
وتحري الحقيقة» وقوة الحجةء والحكمة في نشر الخبرء» وفنية الأسلوب» ووضوح اللغة. 

-٤‏ وضع ضوابط وحدود للتواصل الحضاري» حيث الانفتاح على حضارات 
الآحرين لتبادل التأثير فيها و التأثر بهاء وذلك تفرضه طبيعة الدعوة الإسلامية وهي 


.۲٣-۲ ۲ ابراهیم/‎ ) ۱( 

.۲١ الفتح/‎ ) ۲( 

.٦ الحجرات/‎ ) ۲( 

.۷١ البقرة/‎ ) ٤( 

( ) انظر: د.عمار خیب» مرحع سابق» ص٣‏ ۲۷-۳. 

١(‏ ) انظر: د محمد إبراهيم نصرء الإعلام وأثره في نشر القيم الإسلامية وحهمايتهاء المملكة السعودية: دار 
اللواى ۰ ,؛›؛, صض۷۰-۳۷. 
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تسعى بحاملي لوائها إلى الفيضان على الأمم والشعوب غير السلمة» لتأخذ بها نحو 
التحرر من أسر استبداد الأفكار» والنظم» ومضادات القيم إلى حيث سعة الإسلام وعدله 
كقول ربعي بن عامر الصحابي "الله ابتعثناء وا لله جاء بناء لنحرج من شاء من عبادة 
العبادء إلى عبادة الله» ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن حور الأديان إلى عدل 
الإسلام..."'» كما تفرضه طبيعة الجهاد كواجب لاتسقطه عاديات الأيام وحن الأزمنة 
على المسلمين» وطبيعة سنة التدافع حين صراع الحتق والباطل فما الزبد فيذهب جفاء 
وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض..4". 

فالإسلام لايوقف مفعول هذه العوامل جميعهاء لقد انشرت حر كة الفتوح في صدر 
الإسلام» دون تردد أو حشية من الاصطدام بتزاث وحضارات الآخحرين» بل كان أحد 
تحديات هذه الح ركة الي واحهها الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بحنكة واقتدار سياسيين 
هو كيفية استيعاب هذه المؤثرات حاصة من حضارات الروم والفرس» حتى كانت 
تصفيته حسديا وسيلة لإنهاء هذه الفاعلية الي لم يقدر ها الاستمرار إلا مع بداية عصر 
املك .عجيء معاوية إلى السلطة. 


(۱ ) انظر: احمد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرحع سابق» جا» ص .۲٤۲‏ 

.١١ الرعد/‎ (1) 

(۳ ) لم تكن حركة الفتوحات الإسلامية سعيا من أحلل الثراء المادي» أو إشهاراً لسيف الإسلام في وحه 

الشعوب المستضعفة» أو إعلانا لعنصرية الدين في مواجهة عنصرية بعض النماذج التاريخية الي عاصرتهاء إغا 

كانت انفتاحا متشعب المناحي. 

فقد كانت انفتاحا قيميا على الأمم المستبعدة لإعلامها أن هناك منهجا مضادا للمنهج الذي يقهرها-هو منهج 

الإسلام-فيه حياتهاء وكرامتهاء وحريتهاء وإنسانيتها الفطرية. 

وكانت انفتاحا إقليميا يتخطى به الفعل الحضاري المسلم حدود الجزيرة العربية ليفيض على أقاليم ظلت تعاني 

حينا من الذهر من ايمنة العنصرية» وهي تمد طرفها إلى أرض جحاورة بأعمال السلب» والتقتيل» وفرض نغوذج 

الحاكم الاله السياسي. 

وكانت انفتاحا حضاريا يخترق به العقل المسلم حجب ومكونات تراث الآحرين يفعل ويتفعل به» بهضمه 

ویهذبه» ویأبی أن يتسلل منه إلى متمعه إلا كل مايفيد وكل مايعد حكمة نافعة» هو أحق بها من غيره. 

وكانت أخيرا انفتاحا إنغائيا استطاع من خلاله الإنسان المسلم الفاتح أن يوظف العطاء الإلهي المادي الذي 

حاء في شكل الغنائم» أو الفيء أو الحزية» أو العشورء أو الخراج أو ماشاكلها-لتحقيق الاستخلاف 

والعمران. 

انظر معالحة لبعض هذه النواحي ي : الشيخ محمد عبده» المسلمون والإسلام تحقيق طاهر الطناحي» القاهرة: 

دار الملال»› ۳ ن ص۲۰٠‏ ومابعدهاء ص۱۸۲ ومابعدها منير شفيق» الإسلام في مع ركة الحضارة» مرحع 

سابق» ص۱۲۹ ومابعدها. 

وانظر أيضا: : 

Inamullah Khan, “Islam in the Contemporary World”, in Charles Malik, op. cit., pp. 

3-5, Paul n. Siegal, The Meek and The Millitant, London: Zed Boods Ltd, 1986, pp. 
178-188, Ismail R. Al Faruqi and Lois Lamya Al Faruqi, op. cit., pp. 203-209. 
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لکن التواصل الحضاري الذي يقبله الإسلام» له حدوده وضوابطه الي ذظ للأمة 
المسلمة استقلا هما من حيث تنخحرط في المشاركة في حركة العام من حوة ‏ نايس من 
التواصل في شي أن يفرض على هذه الأمة الانقياد إلى حضارة تعبد المادة » دون 
احتيار حين أن حضارتها حضارة تنطلق من العقيدة معنی ومبنی وضوابط وقيم» وهي 
توازن بين حاجحات النفس الإنسانية والمادية والمعنويةء وليسر من التواصل في شيء أن 
يختزق حسد الأمة بالغزو الفكري» والإشاعات» والحرب النفسية والدعايات المدامةت 
والاستشراق والتغريب» و كل مايطمس الهوية دون رد أو رفض هذا ال ركام الفاسدى 
وليس من التواصل أيضا استبدال المفاهيم والمقاصد العامة الي يرتكز عليها الوحود 
الإنساني المسلم .عفاهيم ومقاصد أخحرى ليس من ورائها إلا التضحية بالأصالة. 

-٥‏ التصدي لأنصار تزيبف الوعي داحلياء وهؤلاء لالخرحون عن ثلاث فات 
حددهم الني صلى الله عليه وسلم بقوله "يحمل هذا العلم من كل خحلف عدوله» ينفون 
عنه تحريف الغالين» وانتخال المبطلين» وتأويل الجاهلين"". 

فتحريف الغلاة يصدر من "هؤلاء الذين يتشكلون لي الأمة وضع بعيد عن التوازن 
والاعتدال» بسبب من ردود الفعل أو ضغوط الحتمع غيرالمسلم من حوهم» فيقرأون 
الإسلام من خلال أوضاعهم النفسية وض رفهم الحياتية» فينحرفون به عن وجهته 
الصحيحة» ويحملون عليه ما ليس منه» ولكل عصر غلاته وخحوارجه"» أما نحل أهل 
الباطل فيصدر من هولاء الذين يحاولون تطويع الإسلام لتصوراتهم المسبقة باسم الدين 
أما تأويل الحاهلين فأصحابه أكثر جرأة على الفتوى وإصدار الأحكام بدون امتلاك الآلة 
المطلوبة والمكنة اللازمة“. 


ومقتضى الحديث أن يتصدى فؤلاء المزيفين للوعي أهل العلم المحلصين» بإزالة 
التحريف ومو الانتحال الباطل» وطمس التأويل الفاسدء وهولاء لن يخلوا منهم أي جيل 
مسلم» لكن تبقى التبعة إذا م يرعوا هولاء المزيفون»ء على القيادة الشرعية» وا لله 
بالسلطان أأعظم ما يزع بالقرآن"“. ۰ 


١(‏ ) انظر الدراسة المهمة للدكتور عمد المبارك في: 
Muhammad Al Mubark, The Domination of Western Culture Over Contemporary‏ 
Thought, Unpublished Researsh.‏ 
( انظر: علاءالدین علي المتقي» مرحم سابق» ج۷ ص٣۱۷۹.‏ 
(۳ ) انظر: عمر عبيد حسنة) مرجع سابق» ص۱۹. 
٤(‏ ) انظر: المرحع السابق. 
(ه ) وهذا قول عمر بن الخطاب. انظر: علاء الدين علي المتقيء مرجع سابق» ج٥»‏ ص۱٥۷.‏ 
۹ 


خاعة وتتمة 
الأمن كمدخل للتنظير السياسي 
التحليل السابق للأبعاد السياسية لمفهوم الأمن في الإسلام يو كد أن الافراضات الي 
a‏ كبيرةن فمن ناحية لن تاي العناصر الأربعة الي 
يستنبطها المفهوم-وهي المؤمن» والأمن» وأداة الأمنء والمأمن» وحالة الأمن-إلا تعبيرا 
a‏ ودلالاته» الي تستقي من الأصول المنزلة مصدرهاء وتجعل 
الإنسان-داحل ابجتمع المسلم وخارحه -وحهتها-مسلما كان أو غير مسلم-وقد 
تتكامل معها المضمون اللغوي» والمضمون السياسي» والمضمون التاريخي كما تقدمه 
خحبرة ة الواقع السياسي في صدر الإسلام. نم إن الرؤية الواضحة لمفهوم الأمن من الناحية 
الأحرى لم تقم ركائزه الاربع على العقيدة» والخلافة» والأمة» والقوة لتكون-ء 
ال ركائز-جرد مفاهيم أو أطر نظريةء أو تمثل نماذج غير قابلة للتعامل مع الواقع العاش» 
را رف ا ا ی د 
إلى أحداهما ليس إلا منطلقا تحليليا لا يفصل بينها O‏ 
تواحدها بحتمعة» وإلا أضحى هذا النظر قاصرأ تي مهمة الاقزاب من مفهوم الأسن 
عاحزاً عن الإحاطة بكافة ركائزه بشكل متوازن» كما أن الأمن-من ناحية ثالفة-يوثق 
حذور الصلة بين الحانب الداحلي والحانب الخارحي لوظيفة الجتمع المسلم الحضارية» 
مادام أن رابطهما العقيدي-ومن ثم القيمي-واحد» لا انشطار فيه» ولا تناقض» ومادام 
أن مقصدها النهائي ههو تحقيق الاستخلاف الإعماري في الأرض» والتمكين لدين ١‏ لله 
فيهاء وبلوغ الشهود الحضاري» وإذ تشكل القيم البيئة و الضابط والمنهج هذه الوظيفة»› 
N Rh E N‏ أو 
بعبارة أحرى أن الأمن قد يصير حالة ملازمة هاء أو أثرا من آثارهاء أو قراراً تب 
اتخاذه للحفاظ على إيناع هذه الوظيفة من محاولات الإعاقةء أو التعطيلء أو سياسة تنفذ 
هذا القرار في أساليب حركية ونظمية» تتطابق والواقع المعاش. وقد أثبت الخبرة 
الإسلامية-من ناحية رابعة-أن الصياغة الفكرية والح ركية للاأمن حين يقدر ها أن تحد 
واقعا يتعانق معهاء ويحتضنها توتي لمارها يانعة في حفظ ضروريات الحياة الإنسسانية-في 
الدين والنفس» والعقل» والعرض» والمال- كما أرادها الشارع الحكيم» وحين يقدر هذه 
الصياغة أن توضع أمامها العراقيل لاتؤتي من الثمار شيئا وإلا كان لغير صا المسلمين» 
والنماذج لذلك عديدة» وقد ضربت أمثلة قرآنية وتاريخية» وليس أصدق من عصر النبوة 
وعصر الخلافة الراشدة في الشهادة على ذلك. 
وتأكيد مصادقية مقولات الدراسة على الحو السابق يفرض تساؤلا مهما وهو: هل 
يستطيع المفهوم الإسلامي للأمن في أبعاده السياسية أن يقدم ا يساهم ٿي 
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بناء التنظير السياسي ويضيف ا المداحل الي ES‏ فيها 2 العلماء 
وبعض الباحثين؟. 

لاشك أن التحليل السياسي لفهوم الأمن بالشكل الذي تم عرضه على مدار 
الصفحات السابقة يقدم حطوطا عامة-وليست نهائية-تصلح للإحابة على هذا 
التساؤل» وإن ظلت رهن المتابعة والمراحعة والحوار. 


وبداية حكن القول أن مقهوم الأمن يصلح لأن يكون أحد المداحل المنهاجية في 
التنظير السياسي» وهذا أهمية العلمية والعملية» وآن مايقدمه المفهوم لي ميادين شتى 
لاحب فصله بجال عن عمليتين لازمتين له» إحداهما توفير بعض المستلزمات الفكرية 
وار كية الي تحعل منه حقيقة ها معنى ووحود» والثانية ازالة بعض المعوقات الي تأخحذ 
نفس الطابع الفكري والح ركي. 

أما أهمية تأصيل مفهوم الأمن كمدخل للتنظير السياسي فتتبع على المستوى العلمي 
من طبيعة نة العقل المسلم المعاصرء فلا شك أن أحدا من المسلمين لاينكر أن العقل 
السلم في حاحة إلى مراحعة-أوعلى حد قول البعض في حاحة إلى إعادة التشكيإ )- 
لرؤية قضاياه في أولويات منطقية حكيمة» وإعادة التشكيل لاترادف غسل المخ أو 
الاغتراب عن الأصالة قدر ما تعني بناء العقل السليم الواعي القادر أن يفهم عقيدته 
وتراث أمته ليفهم ذاته» وبيثته وموقعه من الشهود الحضاري على الأمم الأحرى» 
وقضية الأمن يجب أن تحتل مكانة في مقدمة أولويات القضايا الي يناقشهاء ويضع 
الحلول المناسبة هاء لأسباب كثررة وما أن العقل المسلم يطالب دائما أن يكون مستوعبا 
لعصره» لا مستوعبا فيه بفقه الأصول المنزلة» وفقمه الربط بين الأصول والواقع كما 
تتطلب عملية تنزيل الأحكام الشرعية» وهذه المهمة جب أن يقيمها العقل المسلم على 
معنى أنها قضية فعل حضاري مملوء بعزة الإسلام» والثقة في صلاح يقدمه لاإنسانيةء» 
لاعلى أنها قضية رد فعل يأسره قي دائرة التلقي من الغيرة» أو دائرة الرد على مايقولون» 
٠‏ دون بتاء ذاتي يتجاوز هذه المرحلة الدفاعية. والسبب الاني تفرضه ضرورة إمجاد 
التراكم المعرق الإسلامي في كافة حقول المعرفة السياسية» و كسر الهيمنة الغربية» 
والتغريبية عليهاء والثالث لأن كافة الصياغات النظرية الوضعية لمفهوم الأمن لاتزال 
تبت قصورها المتكرر في ايجاد مخرج لما يكن تسميته محنة الأمن للمجتمع الإنساني 
المعاصرء وللمجتمع المسلم بصفة خاصة. والرابع لأن في ذلك طريقا لإسلامية المعرفة في 
لجال السياسي» تمهيدا لمد الجسور نحو أسلمتها قي كافة حقول المعرفة» وان بدا الطريق 
شائکا صعبا. 


۷( انظر: عمادالدين خلیل» حول إعادة تشكيل العقل المسلم قطر: رتاسة المحاكم الشرعية كتاب الأمةق 
العدد الراب رمضان ٤۰۳‏ إه. 
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وعلى المستوى العملي توكد التطورات السياسية الي عر بها الجتمع المسلم العاصر 
أن أمنه كما سبق ثي حنة» الفاغات اة الخاصر ى كس هن ا 
مرده عدم القدرة على التلاؤم أو التوافق مع طبيعة تكوينه العقيدي الحضاري. فكانت 
النتيجة أن بعض أطرافه وقع فريسة الاحتلال العسكري» إن بعضها الآحر يفن من وطأة 
التحلف وأثر اتباع سياسات اضطر إليها قبولا وتنفيذا لرغم أنها قد تكون محسوبة عليه 
من المنظور الشرعي» أو بعبارة أدق رغم أنها قد تكون محظورة شرعا لحرمتهاء وإن 
معظمها يقاسي من هجمة شرسة بكل أساليب الغزو الهدام» وإن تتخذ شكلا مسلحا 
هذا بالاضافة إلى شيوع أنغاط عدم الاستقرار الداحلي بفعل الانقلابات العسكرية 
والاضطرابات العنيفة» والصدام بين ففات البلد الواحد وانتهاك حقوق الإنسان» وما 
شاكل ذلك ما عمق نة الأمن داحليا كما عمقها خارحيا. 


وطبيعي أن تستتر وراء ذلك عوامل كشير» كعجز تيارات الصحوة الي يعيشها 
ابجتمع المسلم عن التصدي هذه الحنة والانشغال بقضايا فرعية» وانسياق العقل المسلم في 
كثير من مشاغله وراء الفكر الدفاعي وتغلغل اللادينية والدنيوية» وهيمنة القوى الكبرى 
على فعاليات حركة ابجحتمع الإنساني المعحاصرء وفشل التنظطيمات الدولية المعاصرة في 
كبح جماح منطق القوة على التعامل الدولي لصا حماية الضعفاء من أطرافه» ثم عدم 
الرشد ني استغلال المتاح من مصادر القوة اللازمة للدفاع عن الأمن» وتبديد الكثير منها 
فيما لا قيمة أمنيسة فيه الأسباب كثيرة ولاشك» لكن كل ذلك لايقدح-في نظر 
الباحث-في اعتبار تقدم الأسباب الداحلية على ما عداها في إحداث حنة الأمن» و أصابع 
المسؤولية في هذه الأسباب تشير إلى أطراف العلاقة السياسية في الحتمسع المسلم 
والحكام» والعلماء» وعامة المسملين. 

فالحكام هم الرعاة وهم الأثقل حملا والأكثر نصيبا في تحمل المسوولية بحكم 
موقعهم القيادي» وما بملكون من آلة التعامل مع قضية الأمن بسعة أكبر تما لدى غيرهم 
من العلماء والعامة» إن مسؤوليتهم واضحة في العمل على ربط الأمن بالسلطة والمنصب 
العام» لا بأصلىه العقيدي» واستنزاف قدرات الأمة في معارك خلافية كان للعنف 
الدموي موقع فيهاء وسلب المحكومين أمنهم في كثير من الأحيان» والانسياق وراء 
الفكرة القومية للأمسن» رغم ثبات قصورها والسماح للفكر اللاديي بالتغلغل بين 
الملسلمين» والاستناد المظهري إلى الإسلام» وتغييب الوعي الأمي» والافتقار إلى الرؤية 
الواضحة لمفهوم الأمن» وتعطيل الجهاد. 

والعلماء مسؤوليتهم لاتقبل التنصل ني ترسيخ علل كتمان العلم في مواقف لاينبغي 
فيها الكتمان› خحاصة في القضايا الي تمس أمن الأمة واستقرارها كالصلح مع أعدائهاء 
وتعطيل الحهادء ومالأة السلطةء والفردية في الدعوة» والتناقض في الفتوى» وارانشغال 
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بالقضايا الحزئية والفرعية قي الأحكام الشرعيةء وقطع أواصر الحوار العلمي وأحلاقهء 
وفرض الوصاية الفكرية على الأمةء وعدم نقد الذات» والنكوص على الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكرء وتشتيت الجهد في القضايا الخلافية. 

أما العامة فرغم أنهم الطرف الأضعف في المسؤولية إلا أن ذلك لايعنع أنهم كرسوا 
عحنة الأمن بارتضاء الظلم والاستبداد» وفقدان المبادرة في حل القضايا انتظارا لما يصنع 
أو يفرض من أعلى» وربط الوحود والمعاش بالحانب المادي في الحياة حتى صار الأمن 
لدى أغلبهم في هذا الجانب وحده» وتقطيع أواصر التراحم والتعاون والأخحوة» والتشرذم 
والانقسام إلى جماعات تدعي كل واحدة منها أنها الصوت الحق للإسلام وما عداها 
باطل» ان لم تكفره» وقبول الوصاية الفكرية» وارتضاء الأمية الدينية» والتزدي 
الأحلاقي. 


تلك هي بعض الأسباب الي تزكي أهمية تقديم مدحل الأمن كأحد مداخل التنظير 
السياسي. وهنا ينتقل الحديث إلى النقطة المتعلقة بحقيقة مايقدمه هذا المدحل للتنظير 
السياسي. والواقع أن عطاءه الممتد يشمل نواحي المفاهيم السياسية» وا منهج قي دراسة 
الظاهرة السياسيةء والكشف عن الحانب السياسي للقواعد الشرعية العامة» ووظيفة 
الدولة والعلاقة السياسية» ونظرية القيم» ونظرية حقوق الإنسان. 

ففي المفاهيم يقدم المفاهيم الأصيلة المرتبطة به و الي تحمل دلالات ومعاني لا قبل 
للرؤية الغربية في ادعاء السبق بها مثل الخلافة» الرعيةء الراعي» الإحارةء الأمان» 
المستأمن» الذمي» المشرك» المسلم» السياسة الشرعية» الحرابةء الفتنةء الأمةء الخزوات» 
الحدود» التعزيرء الجهادء الإمامة» البغي» كما يقدم تأصيلا متميزا للمفاهيم الي يغلب 
عليها عمومية الاستخدام الفكر الإسلامي والفكر غير الإسلامي» مشل القوة» العقيدة 
الأمن» حقوق الإنسان» وظيفة الدولةء الحضارة» المصلحة» المنفعة» التراث» العلمايء 
القيم» النموذج» التاريخ» الرق» الإنسان» الحكم الإرهاب» وهو إذ يقدم هذا الثراء 
المفاهيمي بنوعيه إنما يؤسسه على مباديء ضابطة لمعانيها ودلالاتهاء منها إعادتها إلى 
الأصل العقيدي انتماء وعطاء والتزاماء وأصالة البناء الذي تتكامل فيه اللغة» والأصول 
المنزلة» والسياسة» والتجربة الإسلامية» وعدم الازدواج الذي قد يعي التناقض 
الظاهري» وربط الدلالات المادية بالدلالات القيمية» واعتبار الدنيا معبرا إلى الآحرة في 
النظر إلى ح ركة ابحتمع الذي تعبر عنه هذه المفاهيم» وربط اللفظ .معناه» وأولوية التعويل 
على المفاهيم الأصوليةء ورد المفاهيم المغتصبة. 

وي المنهج يقدم بعض القواعد الي بمكن أن تكون لبنات عامة ثي بناء منهج دراسة 
الظاهرة السياسية حاصة الإسلامية» ومن بينها ربط التحليل الكلي بالتحليل الجزئي 
والعكس» والاهتمام عا قبل المنهج قبل بنائه أو استيراده» وربط الداحل بالخارج لمعرفة 
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مدى التائير والتأئير المتبادل بينهما إذا كانت الظواهر الحللة تحتمل الوحهين» وأسلوب 
توظيف المنهج ي عملية بناء النماذج القرآنية التاريخيةء والمصادر اللازم الرحوع إليها في 
تحليل أية ظاهرة سياسية» واعتبار المنهج غير بعيد عن النتاج العقيدي» وليس نتاحا 
احتماعيا حضاء وتعانق الظاهرة السياسية مع الظاهرة الدينية» دون فصل أو تناقض. 
وقي الكشف عن الحجانب السياسي للقواعد الشرعية العامة-مشل الضرورات تبيح 
احظورات» والضرر يزال» والضرورة تقدر بقدرهاء ودرء المفاسد مقدم على حلب 
الصاح-يقدم كيفية ضبطها لح ركة احتمع المسلم داحليا وخارحيا وكيفية الجمع بين 
دلالاتها الشرعية ودلالاتها السياسية في إسقاطها على الواقع المعاش» وكيفية تمييزها عن 
بعض المباديء ال تعرفها التقاليد السياسية الغربيةء مثل مبدأً الغاية تبرر الوسيلة. 
وني وظيفة الدولة يقدم الأمن كمدخل للتنظير السياسي حقيقة مفهومها الحضاري» 
وتكامل وحهتيها الداحلية واللخارحية» واستفاء أركانها من الأصول المنزلة» واستنباطات 
فقهاء السياسة الشرعية» وبعض المفاهيم الي قد تطلق على الدولة أو نظام الحكم فيها 
مثل الخلافة» والملك» كما يقدم بعض الأساليب الح ركية لإبطال حاولات إثناء الدولة 
عن وظائفها داخليا بالحدود والقصاص والتعزير» وخارحيا بأساليب التعامل السلمي» أو 
بالجهاد» ويقمدم رفض التقيد بالحدود الجغرافية كحواحز مصطنعة تعرقل التواصل 
الاقليمي لدار الإسلام» فضلا على مايقدمه من عدم التضحية بالقيم في أداء الوظائف 
باسم الأمن. 
وفي جال العلاقة السياسية يقدم الأمن إعادة النظر في مفهومهاء والنظر النقدي إلى 
ما يقدمه البعض عن مفهوم الرابطة الإعانية كمفهوم بديل» وأقطاب هذه العلاقة- 
الحاكم-العلماء-الرعية-وخحصائص وموقع الأقليات فيهاء وحدود مشار كتها في تفاعل 
أقطابهاء وأهمية الأمن كحالة أو ضرورة لا غنى عنها أو كضامن لأطرافها في حرية 
الح ركة وأمنها. 
وي جال نظرية القيم» يقدم منهج صياغتهاء وأشكال علاقة الأمن بالقيم» إن كحالة 
لازمة نهاء أو كأثر من آثارهاء أو كقرار لإعادة إيناعهاء أو كسياسة لتنفيذ هذا القرار» 
كما يقدم كيفية الربط بين نظرية القيم وسلم المصال الشرعيةء والنماذج التارجخية 
لأشكال هذا الربط: 
وأخد | فإن مدخحل الأمن يقدم قي نظرية حقوق الإنسان مصدرها المتزل لا الوضعي» 
ومو | الإنسان بغض النظر عن دينه ولونه» وحنسه» وعلاقه» ومكانته الاجتماعية» 
وضمانات رعايتها والعقوبات الشرعية على انتهاكها حسب الحرم المرتكب» وربط 
الحق بالواحب لتحقيق التبادل تي الالتزام بتحصيلها. 


© 


هذا بعض عطاء مدخل الأمن للتنظير السياسي» فماذا يحتاج إذاً كي يتبا مكانة بين 
المداحل المنهاحية الاحتهادية؟. واقع الحال يؤكد أنه يحتاج أمرين في غاية الأهمية» أُوهما 
الاقتناع والإقناع بجدواه» والثاني توفير المناخ ا م لنشر الوعي الأمي أثناء عملية 
الاقتناع والإقناع. 

أما عن الاقتناع فمن الحكمة أن أهل الخبرة من حاملي لواء الدعوة من علماء 
المسلمين-أيا كان موقعهم-الذين لم يغب إخلاص العلم والعمل به» فإن وحدوا قي 
ا لخطوط العامة لمدخل الأمن خللا قوموه» أو نقصا أكملوه» أو فسادا أصلحوه» ومفهوم 
العلماء هنا لايقتصر على تخصص معين» فالكل مدعو إلى المشاركة في التقيسم» وعلى 
ضوء ملاحظاتهم تتم مراحعة بناء هذا المدحل لضمان السلامة و الاستقامة في تكوينه» 

لتبداً مرحلة الإقناع به. 

وهذه المرحلة-أي الاقناع-هي أصعب الخطوات ذلك أن الاقتناع كمرحلة أولى 
يخاطب نمطا من البشر هم-جحكم معرفتهم الإسلامية-أقدر على تفهم الدوافع من وراء 
الدعوة إلى بناء مداحل حديدة للتنظير السياسي» ولذلك فإن دائرتهم محدودةء أما دائرة 
الإقناع فهي أوسع ني الحمهور المخاطب بهاء وتوقع أن يقبلها بعضه وأن يرفضها بعضه 
الآحرء وأن لايبالي بها بعضه الثالث أمر منطقي. 

وفيما يتعلق بتوفير المناخ اللازم لنشر الوعي الأمي أثناء عملية الاقتناع والإقناع» 
فذلك يعي توفير بعض المسهلات الي عل الوعي الأمي قضية أمة بأسرهاء لتعرف 
مباديء أمنهاء ووحهاته» ومصادر تهديده» ووسائل التصدي لأخطاره. 

وأول هذه المسهلات تغيرر فهم القيادات لمفهوم الأمن ضمن تغيير فهمهم للسياسية 
عية» وعلاقة الدين بهذه السياسة» أن هذه القيادات حربت صيغا مختلفة للأمسن 

عن المفهوم الإسلامي فلم تأت النتائج مستقيمةء وآن الأوان لتعود إلى الصيغة 

للواقع الحضاري المسلم» وهي لن تكون إلا الصيغة الإسلامية» وهنا ينبغي 
عليها أن تمد حسورا للثقة بينها وبين علمًاء اللسلمين القادرين على إبداع هذه الصياغةء 
قبل أن تبحث عنها أولا. 

وثاني المسهلات إعادة النظر في الصياغة الأمنية الي تعمل من خلا ها الأجهزة المعنية 
مياشرة بقضية الأمن داحل كثير من بلدان السلمين» خحاصة أحهزة الشرطة 
والمخابرات» وماشاکلهاء وهذا يستدعي بدوره تغيير المفهوم الأمي هذه الأحهزة سما 
يوافق المفهوم الإسلامي» وتدشئة الكوادر و القيادات الأمنية العاملة في هذه الأحهزة 
على هذا المفهوم» وتطهيرها من كافة العناصر الي مارست الوظيفة الأمنية فكانت 
محصلتها غياب الأمن في كثير من بلاد المسلمين و كان ضحيتها إنسانية الإنسان داحلها. 


٦ 


وا لمسهل الثالث إنشاء مراكز علمية تكون مهمتها الأول تحميع الزاث الفكري 
لعلماء المسلمين الذين تعرضوا من قريب أو بعيد لمفهوم الأمن» وتقييمه ونشر الصاح 
منه» فضلا على تشجيع الأجحاث والدراسات العلمية عن المفهوم» ومعالحته من كافة 
زوایاه وقضایاه. 


والسهل الرابع تقييم الإنحاز الحقيقي لكثير من المنظمات واهيئات العاملة في الساحة 
الإسلامية» والمنوط بها الاهتمام بشوون المسلمين في كثير من بقاع الأرض كرابطة 
العام الإسلامي» ومنظمة الم تمر الإسلامي» فمشل هذه الموسسات لم تأت-رغم 
حهدها-بالمأمول والمتوقع منها حتى الآنء والمطلوب تقييم أدائهاء وتطويره» وإزالة 
المعوقات من أمامه» والتنسيق فيما بينها والتعاون بدل الانشغال في الاحتلافات 
والانقسامات المذهبية» والفوضى والعشوائية في الح ركة. 

أما المسهل الأحير فهو تشجيع روح البحث الجماعي لتغطية كافة مناحي مفهوم 
الأمنء ونشرح نتائج هذا البحث خاصة ما يتعلق منه بالحوار المقارن بينه وبين 
الصياغات لإثبات الوضعية والتميز» وهذه مهمة الباحثين المسلمين» وإن كان الإنصاف 
يقتضي تهيئة مناخ القبول لمخل هذا البحث الجماعي حتى لا يكون أصحابه عرضة 
للتهمة حيث لاتهمة. 

لكن دون هذه المسهلات عقبات كثيرة» فلقد اعتاد المشتغلون بالبحث في قضايا 
المسلمين الفكرية و الح ركية العمل وسط تحديات كفيرة. والدعوة إلى حعل الأمسن أحد 
مداخل التنظير السياسي ليست بدعاً من ذلك. 

فهناك عقبة التجهيل للتراث السياسي الذي يحمل لوائه بعض المتشككين و 
الشككين في قدرته على تقديم ما ينفع الواقع المعاصر» بعد أن حعلوا العلم هو التجربةت 
وان ما عداه انطباع ذاتي تحري عليه عات القصور الإنساني» وحيث أن العلم عندهم 
كذلك فالوحي المنزل هو الأحر انطباع» الدعوة إلى أسلمة العلوم ما هي إلا وهم 
وسراب. » وهذا لا يتناسب مع الحقيقة الموضوعية والمفاهيم العلمية الي يتداولون 
استخدامهاء إذ لا يد ركون حقيقة مفهوم العلم وموقعه من الوحي وموقع الوحي منه. 

وهناك عقبة اللادينية الي يتنصر ها أيضا نفر لا هم هم إلا التحذير من الحكم الدينْ 
وسيطرة رحال الدين عليه» وضرورة أخذ الدين بعيدا عن واقع المسلمين» وحصره لي 
نظام العبادات» والالتزام الشخصي للإنسان»ء وإلا فإن البديل-بزعمهم- الرحوع إلى 
مزيد من التحلف» والوقوع في عصر قطع الأيدي والأرحل و الرقاب» وفات هؤلاء أن 
مفهرم الأمن مفهوم كلي» وهو أن فرض بعض العقوبات لا يرحم الناس بها حزافاء 


(۱ ) انظر: سید ياسین» "رهم امه آسلمة العلوم"» الأهرام الاقتصادي عدد .٠۱۹۹۰/۱/۲۹‏ 
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وإنغا يوحهها إلى من يستحقهاء فيحفظ بذلك استقامة الحياة» مسن حيث يبار العناصر 
المغسدة فيها. 

وهناك عقبة الهوة الي لازالت تفصل بين كشير من علماء المسلمين وبين بعض 
القيادات الحاكمة واليي يساعد على توسيعها حو عدم الثقة المتبادل و التشكك في النرايا 
و المقاصد والاحتلاف على أولويات القضاياء فضلا على تو سط بطانة السوء بالإفساد 

بين الفريقين» وهناك كذلك عقبة الحنة التي تلقي بكاهلها على الواقع المسلم العاصرء 
کا ااا والاخحتلاف حول توصيفهاء وتوصيف أسبابهاء وتوصيق العلاج هاء 
الأمر الذي يقلل من قيمة أي محاولة للاقراب منها مام تكن ضمن مشروع حضاري 
شامل. 

وكذلك هناك عقبة حو الاحباط واليأس الذي يخيم على فكر كشير من.الباحثين . 
المسملين بفعل ما ترسخ لديهم-بحكم الواقع المشاهد-من أن مال أجحاثهم هو في النهاية 
إلى التكدس و التراكم بلا استفادة حقيقة» ما يحول دون تطبيق المبدا الإسلامي القاضي 
بأن من لزوم العلم العمل به. 

إن الدفع بهذه المعوقات ليس دعوة إلى تبيط عزة البحث قي المفاهيم الإسلامية أو 
إشاعة لروح اليأس من حدوى الإصلاح في الأمةء أو الإشعار بهزبمة الاحتهادات أمام 
ضغط الواقع وتحكماته بكل مافيه» لكن الدفع بها هو لفت للأنظار إلى ضخامة 
المسؤولية» ومدى ما يكتنفها من صعوبات» وأحذ الأمر مأخحذ الحد وإعداد العدة له .عا 
یتناسب وقهر هذه الصعوبات. ومنذ متی کان السعي لل استنصال داء التخحلف 
الحضاري سهل المنال» أو رحيص الثمن» بل منذ متی کان الابتلاء مثل e‏ موهن 
لعزعة الإبعان في النفوس. 2 ا 

إن کل باحث مطالب بان یوظف جنه ایا کان خو اهاد فيه-ليقوي به 
sS‏ 
الا يفقد الباحثون ع عد الصبر والمصابرة والرباط حت بتي راوفلا يأيها 
الذين آمنو اصبروا وصابروا وربطوا واتقوا الله لعلكم تفلحون)(آل عمران/. ۰( 

وا لله من وراء القصد 


لر اجه 
E‏ 
اولا المراجع العربية: 
(4 المخطروطات: 
9( ابن نحيم الحنفي› السياسة الشرعية» مخطوط بدار الكتب الأزهرية» من ورقة 
٤۸٩ ۲۸۷-۹‏ جامیع» برقم ۲۳۱۲۳۲. 
(۲) أُمين داده أفندي» السياسة الشرعيةت خطوط بدار الكتسب الأزهرية» ٠٥۹‏ مخيت» 
برقم عام £3۸۰۸ . 
(۳) عمد بن محمد الاسدي» كتاب التيسير والاعتبار والتحرير الا مخطوط 
عكتبة رفاعة الطهطاوي برقم ۳٠۹‏ تاريخ. 
(۲) الكتب العربية والمرجة: 
)١(‏ إبراهيم العدوي» التاريخ الإسلامي - آفاقه السياسية وأبعاده الحضارية» القاهرة: 
مكتبة الانحلو المصرية» ٠۹۷١٩‏ . 


)"( > قوات العرب البحرية في البحر المتوسط القاهرة» مكتبة نهضة 


مصر» .۱۹٦۳‏ 
(5) إبراهيم درويش» الإدارة العامة قي النظرية والتطبيق» القاهرة» الميمة المصرية العامة 
للکتاب» .۷٥‏ 


)٤(‏ إبراهيم علي ساي النفاق والمنافقون يي عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم 
ودور اليهرد» القاهرة دار الشعب» ۹۹ . 

)١(‏ إبراهيم علي شعوط» ني رحاب اهجرة النبوية» القاهرة» الس الأعلى للشئون 
اللإسلامية» ۰ه 044۰م. 

)ا( إبراهيم محمد زین»› السلطة ي فکر السلمين»› الخرطوم» ال الستودانة للكتب» 
۳ . 

(۷) ابن قيم الحوزية» أحكام أهل الذمة» تحقيتق صبحي الصالحي» بيروت» دار العم 
للملاين»› ۹A1‏ 

)۸( > إغاثة اللهفان من مكائد | لشيطان» نحقيق محمد حامد الفقي› 
القاهرة› دار ایل للطباعة» د.ت. 

( » اواب الشاي لمن سأل عن الدواء الشافي» القاهرة» مكتبة 
المتبى» د.ت. 

<۹ 


)٠١(‏ ابن القيم الحوزية» الروح» القاهرة» مكتبة المتبي» د.ت. 


0١۷‏ » الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» تحقيق محمد حامد 
الفقي» القاهرة» مطبعة السنة الحمدية» ۲ه ۹0۳ م. 


(۲) » صفات المنافقين» القاهرة» المكتبة القيمة» ٩۹۷٠م.‏ 


(I‏ ابو الأعلى المودودي» الحكومة الإسلامية» تعریب أحمد أدريس» القاهرة» دار 
المختار» ۷م 


)٤(‏ » الخلافة واملك» تعریب أمد أدريس» الكويت» دار القلم» 
۸ *. 

)٠١(‏ > تحن والحضارة الغربية» حدة» الدار السعودية للدشر والتوزيع» 
A٤‏ 

)١١(‏ أبو الحسن الندوي» الإسلام وأثره في الحضارة وفضله على الإنسانيةء القاهرة» 
دار الصحوة» ٩۱۹۸م.‏ 

(۷( > الصراع بين الإبمان والمادية» الکویت» دار القلم» ۹۰١١ه.‏ 

)۱۸( > ماذا حسر العام باشحطاط المسلمين» الكويست» دار القلم» 
۷م 


مکتبة الحلی» 1۹٦۱۹م.‏ 


)۲١(‏ أبو العز الحنفي» مختصر شرح العقيدة الطحاوية» تحقيق محمد ناصر الدين 
الألبانيء» الإإسكندريةء دار عمر بن الخطاب e‏ 


)۱( أبو المعالي الجرينيء غیاٹ الأمم في التياث الظلم» تحقیق مصطفى حلمي»› وفوأد : 
عبد المنعم» الإسكندرية» دار الدعوة» ٠۹۷۹‏ م. 


(۲۲) أبو بكر الباقلاني» اعجاز القرآن» القاهرة» مكتبة الحلي» ٠۱۹۷۸‏ م. 
(۲۳) بو بكر محمد الحسييٰ» كفاية الاحيار في حل غاية الاحتصار» القاهرة» عيسى 
الحلى» 5ت 


)۲٤(‏ أبو بكر الطرطوشي» سراج الملوك وبهامشه التبر المسبوك في نصيحة الملوك 
. للغزاليء القاهرةء المطبعة الأزهرية المصرية» ٠۹۰۱‏ م. 


11۰ 


(۲) ابو خاد اعرا اياب لوغ الین و كتاب المغن عن حمل الاسفار للعراقی» 
وبهامشه تعریف الاحياء للشيخ ہد القادر العيدروس» والاملاء 
عن اشکالات الاحياء للغزالي» وعوارف المعارف للهروري» 
القاهرة» مكتبة الحلي ۹ . 

™( > التبر المسبوك في نصيحة الملوك القاهرة» مكتبة الجندي» د.ت. 

(۲۸) بو عیسی محمد بن عيسى التزمذي» الحامع الصحيح وهو سنن الزمذي» تحقيق 
أحمد محمد شاكر» القاهرة مكتبة اخلط ۱» ۱۹۳۷م. 

و ا بن ميد السالميء العقد الشمينء القاهرة» دار الشعب» 
٤‏ Aھ-۱4۷4م.‏ 

(۳۰) اهمد أین» فجر الإإسلام» القاهرة» مكتبة النهضة العربية»ط۱۲» ۱۹۷۸م. 

(۳۱) امد بن ابي يعقوب» تاریخ الیعقوبي» بیروت» دار صادر» ۱۳۷۹ ه. 


(۳Y)‏ أحمد بن الحسين بن علي البيهقي» السنن الكبرى» بیروت» دار صادر» طا 
4ھ 

(TT)‏ امد بن جر اااي ناري یم ری کی وی ن 
عبدالرؤف سعد وآخحرین» القاهرة» مكتبة الكليات الأزهرية 
4 


(۳٤(‏ »> ختصر الرغيب والرهيب» الإسكندرية» دار الدعوة» د.ت. 


.ه٠١۹۹ امد بن عبد الحليم بن تيمية» الإبمان» القاهرة» مكتبة الإبمان»‎ )۳١( 
م.‎ A۳ ۳ه‎ 

(۳۷) امد بن تيمية» اقتضاء الصراط المستقيم وخالفة اصحاب الجحيم القاهرة» دار 
الحدیث» ۱۹۸۳ . 
القاهرةء دار الشعب» ۹۷ م 

(۳۹) » الحسنة والسيغة» تحقیتق محمد ميل غازي» القاهرة» مطبعة 
المدني» ٠۹۷۲‏ م. 
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 )٩(‏ > السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» تحقيق محمد إبراهيم 
البنا ومحمد أحمد عاشور, القاهرة» دار الشعب» ۱۹۷۱٠ءم.‏ 


(6۱)( > العبودية» القاهرة: المكتبة السلفية» ط۳» ۳۹۸١ه.‏ 
)٤۲(‏ العقيدة الواسيطةء القاهرة المكتبة السلفية» ٤‏ ۹١١ه.‏ 


)٤۳(‏ أحمد حجازي» الخوارج الحروريون» القاهرة» مكتبة الكليات الأزهريسة 
4۰م 
بیروت» دار النفائس»› ط۲» ۱۳۹۷ھ ۹۷۷ ام 

)٤٥(‏ احمد رشيد» نظرية الإدارة العامة» العملية الإدارية في الجهاز الإداري» القاهرة 
دار النهضة العربية» ٩٦۹١ءم.‏ 

(47( > نظم الحكم والإدارة الحليةء القاهرة» دار المعارف» ط۱» ٠۹۷۷‏ . 

)٤۷(‏ أحمد ز كي صفوت» جمهرة حطب العرب» القاهرة» مكتبة الحلي» ٠۹٦۲‏ م. 

)٤۸(‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» القاهرة» مكتبة الحبي» ٠۹۷۱‏ م. 

.م٠۹۸٩ امد عادل كمال الطریق إلى المدائن» بیروت» دار النفائس»‎ )٤٩( 

)٠٠(‏ أحمد عبد السلام» دراسات في مصطلح السياسة عند العرب» تونس» الشركة 
التونسية للتوزیع» ۹۸۰٠م.‏ 

)١١(‏ أحهمد فتحي بهنسي» موقف الشريعة من نظرية الدفاع الاجحتماعي» القاهرة: دار 
الشروق»› ط۲ ۰.۱۹۸۰ 

(٥۲(‏ ادوارد سعید» الاستشراق»› المعرفة والسلطة والانشايء ترجمة کمال أبو دیب» 
بىروت› مۇسسة الالحاث العربية» ۲م ۰ 

)٠١(‏ إسحاق أحمد فرحان, التربية الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة» عمان» دار 
الفرقان» ط۲» ۱۹۸۳ءم. 


. ٠۹۳۳ إسماعيل بن كثير» البداية والنهاية القاهرة: دار الفكر العربي»‎ )١ ٤( 


. ۱۹۸۰ البداية والنهاية» بيروت: مكتبة المعارف» ط۳»‎ »__ )٥٥( 
م.‎ ٠۹۸۱١ تفسير القرآن العظيم القاهرة المكتبة التوفيقية»‎ » )٥٩( 
قصص الأنبياء» الأسكندرية: دار القادسية» د٠ ت.‎ >» (۷) 
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)2۸( »> نهاية البداية والنهاية يي الفتن و لاحم قي ق الشيخ إسما 
غمد الأنصاري» القاهرة: ا القيمة» کد 

۹)7 °( إماعيا ل صبري مقلد الاش زأتيجية والسياسة الدولية»› المفاهيم والحقائق 
الاساسية» بيروت» مؤسسة الامحأاث العربية ط۲ A‏ ١م.‏ 


(۰) »> العلاقات السياسية الده ولية» دراسة في الأصول والنظريات› 


مطبوعات جامعة الکویت» ۹۷۹٠ءم.‏ 
اليائي القاهرة: المكتبة السلفية» ط٤ ٠۳١۹۸‏ ه٠‏ 


(YY)‏ أميرة مشهور» تنمية المال : ف الاقتصاد د الإسلامي» القاهرة: کتاب الأهرام 
الاقتصادي» الكتاب الثائث» مایو .١۹۸۸‏ 

(1۳) أنور الجندي» أهداف التغريب ني العا لم اللإسلامي»القاهرة» الإدارة العامة للجنة 
العليا للدعرة الإسلامية بالأزهر» ۱۹۸۷٠م.‏ 

)٠٤(‏ باقر شريف القرشي» النظام السيا ياسي في الإإسلام» بيروت: دار التعارف» 
۸. 

)٠٥(‏ باول شمتر» الإسلام قوة الغد العالمية» ترجمة محمد شامة» القاهرة» مكتبة وهبة» 
۷4 م. 

. بدر الدين بن جماعة» تحریر الأحكام ي تدبير أهل الإسلام» تحقيق د. فؤاد عبد‎ )٦7( 
.م٠۹۸٥ المنعم أحمدء قطر» رئاسة الحا كم الشرعية»‎ 

(1۷) بدر الدين العينى» عمده القارى»› شرح صحیح البخاري» القاهرة: إداره الطباعة 
المنيرية» دەت. 

)۸( توفیق محمد سبع» قیتم حضارية فى القرآن الكريي القاهرة: مجمع البحوث 
والشئون الإسلامیه» .٠۹۷۲‏ 

(1۹) توفيق مرعي. و أحمد بلقيس» الميسر في علم النفس الاحتماعي» الأردن» دار 
الفرقان» ٤۱۹۸م.‏ ۰ 

)۷١(‏ تومس ارنولد» الدعوة إلى الإسلام» ترجمة حسن إبراهيم وآحرون» القاهرةت دار 
النهضة المصرية» ط۲ 0¥ 

(۷۱) جاد ا ع جحاد الحق» الفقه الإسلامي» مرونته وتطوره» القاهرة» الامانة 
العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية بالأزهرء AY‏ *. 
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(۷۲) حاك لوبب» العام الثالث وتحديات البقاءء ترجمة أحهمد فؤاد بلبع» الكويت» الجلس 
الوطنى للثقافة» سلسلة عام المعرفة» العدد ٠٠٠١٤‏ أغسطس 
۹م 

(۷۲) حلال الدين السيوطي» الاشباه والنظائء القاهرة» مكتبة الحلي» ۹٥۱۹م.‏ 

)۷4( > تاريخ الخلفاء تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد 
القاهرةء المكتبة التجارية» ٤٦۱۹٠ء.‏ 

)۷٥(‏ ¢ جمع الجوامع» القاهرة: مجع البحوث الإسلامية» ط 
۸ Aھ-2۱۹A۷.‏ 

)۷١(‏ جمال الدين عطيةء النظرية العامة للشريعة الإسلامية» الكويت: مطبعة المدينة» 
۷ هھ = ۱۹۸۸م. 

(۷۷) جمال الدين محفوظ, المدحل إلى العقيدة والاستاتيجية العسكرية الإسلامية» 
القاهرة: دار الاعتصام» ط۲» ١۱۹۷٦١‏ م٠‏ 

(۷۸) جمال الدين محمود» الإسلام وقضية السلام والحرب القاهرة: الجلس الأعلى 
للشوون الإسلامية۹۸۰٠.‏ 

(۷۹) الحاكم النيسابوري» المستدرك على الصحيحين قي الحديث» وي ذيله تلحيص 
المستدرك للذهي» بیروت: دار الفکر» ٠۹۷۸-۱۳۹۸‏ . 


.٠۹۸۱ حامد ربيع» الإسلام والقوى الدوليةء القاهرة: دار الموقف العربي»‎ )۸٠( 


)۸۱^( » سلوك المالك في تدبير الممالك تحقيق وتعليسق»› القاهرة» دار 
الشعب»› ۰ اه ۰م 

(AY)‏ » نظرية الأمن القومي العربي والتطور المعاصر للتعامل الدولي في 
منطقة الشرق الأوسط القاهرة» مكتبة القاهرة الحديثة» ۹۷۰١م.‏ 

(AY)‏ > نظرية التحليل السياسي» الحاضرات الي ألقيت على طلبة كلية 
الاقتصادء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة» ٠١۹۷۰‏ . 

(^A)‏ > مقدمة في العلوم السلوكيةء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديفة» 
۲-. 


)۸٠(‏ حسن الترابي» الإبمان وأثره في حياة الإنسان» بيروت: منشورات العصر الحديث» 
.1۹A41- 4‏ 
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(AT‏ 0 تحديد الفكر الإسلامى جخدف الدار السعودية للنشر 
۷ هھ 1۹۸۷م. 
(۸۷) حسن الشرقاوي» التربية النفسية قي المنهج الإسلامي» مكة» إدارة الصحافة 
والنشر»› رابطة العام الإسلامي» صفر ٥‏ ه» نوفمبر 
۹A4‏ م. 
-(۸۸) حسن صا العناني» الملسؤولية ني الإسلام والتنمية الذاتية» المملكة العربية 
السعودية» مطبوعات الاتحاد الدولي للبنوك الإسلاميةت ھم 
(۸۹) حسن ضياء الدين عمر» وحي الله مكة اللكرمةت إدارة الصحافة برابطة العام 
اللإسلامي» 4م 
(۰ 6 حسنی محمود جاد الكريم محاولة لإعادة بناء الذات المسلمة القاهرة» دار 
الاعتصام» .٠۹۸٤‏ 
)۱ حورية توفيق جحاهد» الاستعمار كظاهرة عالمية» القاهرة» عا لم الکتب» ٩۹۸٠ء.‏ 


)4۲( > الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده القاهرة: 
مكتبة الأنجلو المصرية» .٠۹۷٩‏ 

AY)‏ > نظام الحزب الواحد في إفريقيا بين النظرية والتطبيق» القاهرة» 
مكتبة الأجحلو المصرية» ٩‏ ۹۸٠ءم.‏ 

)۹٤(‏ حسين حامد حسان» نظرية المصلحة في الفقه الإسلامي» القاهرة: مكتبة المتنبى» 
۱ 

)٩٥(‏ حالص جحلی» ظاهرة الحنة» محاولة لدراسة سننية» الكريت» دار القلم» ۰ اه 
۰م 
القاهرة» مكتبة وهبه» ۱۹۸۸ءم. 

(۹۷) دانيل دينيت» الحزية في الإسلام» ترجمة فوزي فهيم حاد الله» بيروت» مؤسسة 
فرانکلین» 1۰٦۱۹م.‏ 

(۹۸) الراغب الأصفهانيء» المفردات في غريب القرآن» تحقيق محمد سيد الكيلاني» 
بيروت: دار المعرفة» د٠ت.‏ 

(۹۹) الربيع ميمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النسبية والمطلقية» الجزائر: 
الشركة الوطنية للنشر والتوزیم» .٠۹۸۰‏ 
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)٠٠١(‏ رضا صابر محمد دياب حسين» الخلافة ونظام | کم في الدولة الإسلامية» 
القاهرة» دار الانصارء ۸° 

)٠١١(‏ رفاعي سرور» حكمة الدعوة» القاهرة: مكتبة وهبة» بدون. 

(۰۲) روح الله ا خمييٰ» الحكومة الإسلامية أعداد وتقديم حسن حنفی» د.ت» 
۹.-. 

(۰۳( » الجهاد الأكی ترجمة حسين كوراني» بيروت» الدار 
الإسلامية» ١۹۸۷‏ م. 

)٠١٠٤(‏ رؤوف شلى» الدعوة الإسلامية» القاهرةء الأمانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهرء .A ۹A۸‏ 

)٠۰٥(‏ > ابجتمع العربي قبل الإسلام دراسة في مرحلة التمهيد للدعوة 
الإسلامية» القاهرة» دار الكتب الحديثة» ۱۹۷۷ءح. 

)٠١٠١(‏ زكريا البري» أصول الفقه الإسلامي» القاهرةء دار النهضة العربية» ٠۹۷۷‏ م. 

)۱۰١۷(‏ زهیر الاعرحي» الشخحصية الإسلامية مؤسسة إعلامية» بيروت» دار التعارف» 
۲م 

)1۰۸( زین الدين بن نيم الحنفي» البحر الرائق شرح كنز الدقائق» بیروت» دار 
المعرفة» د.ت. 

)٠١۹(‏ سام البهنساوي» سيد قطب بين العاطفة والموضوعية» الإسكندرية» دار 
الدعوة» ۱۹۸٩‏ م. 

(۱۰) سعيد القحطان» الولاء والبراي الرياض»› دار طيبة» ۲ ٤٠‏ ١ه‏ 

3 سعيد حوي» الإسلام» القاهرة» دار الاعتصام»‎ )۱١١( 

)١١١(‏ ميح عاطف الزين» السياسة والسياسة الدولية» بيروت» دار الک ت 

)١١١(‏ "مير محمد حسين» الاعلام والاتصال بالجحماهير والرأي العام» القاهرة: عام 

.۱۹۸٤ الکتب»‎ 

.ت٠د سيد سابق» فقه السنة» القاهرة: مكتبة المسلم»‎ )١١١( 

.٠۹۸۰ سيد قطب» العدالة الاحتماعية في الإسلام» القاهرة: دار الشروق»‎ )١٠٠١( 

.ه١‎ ٤١١١ ١١ط في ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق»‎ > (1D 


(۱۱۷) _._»مقومات التصور الإسلامي»› القاهرة» دار الشروق»› طا 1م 
1٦‏ 


() »نحو جتمع إسلامي» القاهرةء دار الشروق» ۱۹۷۹ءم. 

(۱۱۹) سید عبد الحمید مرسي» النفس المطمئنةء القاهرة» مكتبة وهبة» ۹۸۳٠م.‏ 

(۱۲۰) سيد عبداحيد بكر الأقليات السلمة ثي أسيا واس الياء مكة: إدارة الصحافة 
والنشر برابطة العام الإسلامي» .٠۹۸۳‏ 

)١۲١(‏ سيد عبد المطلب غا» الحليات» دراسة مقارنة في الإدارة والنظطم الحلية» 
القاهرة» مكتبة نهضة الشرق»› ۱“ 

.م١۱۹۷۸ تمس الدين السرخحسي» المبسوط» بیروت» دار المعرفة» ۱۳۹۸ھ‎ )١۲۲( 

- شهاب الدين محمد بن امد الابشيهى» المستطرف من كل فن مستظرف‎ )١۲١( 


وبهامشه تمرات الأوراق فی احاضرات لأبى بكر الحموى الحنفىء 
بیروت: دار الام للطباعة» د.ت. 


)١۲١(‏ الصادق المهدي» العقوبات الشرعية وموقعها من النظام الاحتماعي» الخرطوي 
منشورات الأمة» د.ت. 

)۱۲١(‏ صدر الدين القبانجي» المذهب السياسي ي الإسلام بيروت» دار الاضوايء 
9 م. 
الحامعية» د٠‏ ت. 

(۲۷) صلاح الدين المنجد النظم الدبلوماسية ني الإسلام» بيروت: دار الكتاب 
۹A۳‏ @. 

)1۲۸( صلا ح نصر» اخرب النفسية» مع ر كة الكلمة والمعتقد» القاهرة دار القاهرة 
للطباعة» ۷م 
تحقيق محمد السعيد زغلول» بيروت: دار الكتب العلمية» .١۹۸٩‏ 

(۱۳۰) طه حابر فياض العلوانی» أدب الاحتلاف في الإسلام» قطر: رئاسة الحاكم 
الشرعية» كتاب الأمةءالعدد التاسم» ١٠٠٤١ه.‏ 
الأمريكية› اندياناء رابطة الشباب المسلم العربي» ۹۸۸٠م.‏ 
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(YY)‏ عادل حسین»› نحو فکر عربي جحدید» الناصرية والتنمية والديموقراطية› القاهرة 
بيرو ت» دار المستقبل العربي» A0‏ 

)١١١(‏ عباس منصور السكسكي» البرهان في عقائد الأديان» تحقيق خليل أحمد 
إبراهيم» القاهرةء دار التراث العربي» ١۹۸٠م.‏ 

(IT)‏ عباس مود العقاد» ذو النورين»› القاهرة دار العروبة» د.ت. 

)١۳١(‏ عبد الحميد أبو اللكارم الادلة الملختلف فيها وائرها في الفقه الإسلامي» 
القاهرة» دار املسلي AY‏ ام 

)١۳١(‏ عبد الحي الكناني» نظام الحكومة النبوية بالتراتيب الإدارية» بيروت» دار 
الكتاب» درت 

)١١۷(‏ عبداخالق النواوى» العلاقات الدولية والنظم القضائية ني الشريعة الإسلامية» 
بيروت: دار الكتاب العربي )٤۱۹۷م‏ . 
الكريم الرفاعي» دمشق: دار إحياء علوم الدين للتأليف والطباعة» 
هھ. 

(۳۹) > تلبيس ابليس» القاهرة: مكتبة المتنبى» د٠‏ ت. 

)۱٤۰(‏ » الشفاء في مواعظ الملوك واخلفاء تحقيق فؤاد عبدالمنعم 
ومد السيد الصفطاوي» الإإسكندرية: مؤسسة شباب الحجامعة» 
۸ 
هھه. 

)۲( » مقدمة ابن حلدون» ا دار احياء التراث› د.ت. 
من حوامع الكلم» الإسكندرية» دار عمر بن الخطاب» د.ت 

)٤4(‏ » ورة الأنبياءء تحقيق أشرف عبد المقصود القاهرة 
مكتبة التراث» ٤١١۷‏ ١ه.‏ 

)١٤١(‏ عبد الرحمن بن علي بن الديبع الشيباني» تيسير الوصول إلى حامع الأصول من 
VEY oaToY‏ 
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)١١١(‏ عبدالر من عبدالخالقء» الفكر الصوفي ني ضوء الكتاب والسنة» الكويت: الدار 
السلفية» ١۹۰١١ه.‏ 

(۷( » المققاصد العامة للشريعة الإسلامية» الكويست: مكتبة 
الصحوة» .4٥‏ 

١ ٤۸(‏ )عبد الرحمن الشيرازيء المنهج المسلوك في سياسة الملوك تحقيق علي عبد الله 

الموسى» الأردن» مكتبة المنار» ۹۸۷٠م.‏ 

)٤۹(‏ عبد العال سام الفكر الإسلامي بین العقل والوحي» القاهرة» دار الشروق»› 

۲ م. 

البحوث العلمية والافتاء والدعوة والارشاد» ۹۸۷٠ء.‏ 

)٠١١(‏ عبد العريز بن عبد الرحهمن السعيد» الاحتهاد ورعاية المصلحة ودرء المفسدة في 

الشريعة الإسلاميةء المملكة العربية السعوديةء إدارة الثقافة والنشر ججامعة الإمام محمد بن 

سعود الإسلامية» 4 م. 

.م٠۹۸٩ عبد الغن عبد الخالق» حجية السنة» بیروت» دار القرآن الکریم»‎ )٠١١۲( 

)٠١١(‏ عبدالقادر عودة» الإسلام وأو ضاعنا السياسسية» القاهرة: دار الكتاب العربي» 

.٥۱ 

)٠(‏ » التشريع الحنائي الإسلامي مقارنا بالقانون الوضعي» بيروت: 
دار الكتاب العربي» د٠ەت.‏ 

)٠٠١(‏ عبدالقادر هاشم رمزي» الدراسات الإسلامية في ميزان الرؤية الإسلامية» 
الدوحة: دار الثقافة» طا ٤۰٤۱ھ‏ - ٤۱۹۸٠ءم.‏ 

)٠١١(‏ عبد القاهر البغدادي» الفرق بين الفرق» تحقيق محمد حيبي الدين عبد الحميد» 
القاهرة» مكتبة صبيح» دوت 

)٠١۷(‏ عبدالكريم زيدان» احكام الذميين والمستأمنين في دار الإسلام» بيروت» مؤسسة 
الرسالة» بغدادء مكتبة القدس» ٤۰۲‏ ۱ه ۱۹۸۲م. 

)0 » أصول الدعوةء الأسكندرية: دار عمر بن الخطاب)» .٠۹۷٩‏ 

)۱٥۹(‏ « المدحل لدراسة الشريعة الإسلامة بغداد» مؤسسة الرسالة 


1۹ 


(۱۹۰) عبدا لله بن أحمد قادری» الإسلام وضرورات الحياةء حدة: دار اجتمع للدشر 
والتوزیع» طا .۱۹۸٩‏ 

)١١١(‏ عبد الله بن الازرق» بدائع السلك في طبائع اللك» تحقق علي سامي التشارء 
العراق»› وزارة الإعلام» ۷ ھم 

)١۹1(‏ عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامه» الغنى» ويليه الشرح الكبير على معن المقنع 
القاهرة» مكتبة المنار» ١٤١٣١ه.‏ 

)١١١(‏ عبد الله التليدي» أسباب هلاك الامم وسنة ا لله في القوم احرمين والمنحرفين» 
بیروت»› دار البشائ “م 

)۱۹٤(‏ عبد الله عزام» الجهاد» آداب وأحکام» د.ت. ۱۹۸۷ء. 

ا و ا 0 
60° م. 

)١١١(‏ عبد اللطيف مشتهري» الإيعان والمؤمنون» القاهرة» دار الكتاب العربي» د.ت. 

)١١۷(‏ عبد اللطيف محمد العبدء موقف الرسول صلى الله عليه وسلم من أهل العقائد 
الآخحری» القاهرة» مطابع مدکور» ط۱» ۰۱۳۹۷ ۹۷۷١م.‏ 

)۱٦۸(‏ عبد ابيد النجارء العقل والسلوك في البنية الإإسلامية» تونس» منشورات مطبعة 
الجنوب» ۰ ھھھ .20۹۷۹٩‏ 

)١۹۹(‏ عبدابحيد النجار» في فقه التدين فهما وتنزيلاء القاهرة: رئاسة امحاكم الشرعية 
والشؤون الدينية بقطر» کتاب الاأمة رقم۲۲» ٤۱۰‏ ۱ه-۹۸۹٠.‏ 

 :ةرهاقلا عبد الملك بن هشام» السيرة النبوية» تحقيق محمد فهمى السرحاني»‎ )١۷٠( 
المكتبة التوفيقية» د.ت.‎ 

)١۷١(‏ عبد الوهاب حلاف» السياسة الشرعية أو نظام الدولة في الشؤون الدستورية 

(۱۷۲) عبدالوهاب حلاف» علم أصول الفقه» الکویت: دار القلم» ط۰۱۰ .٠۹۸٤‏ 

(۷۳) علاء الدين أبي بكر الكاساني» بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع» بيروت» دار 
الكتاب العربي» ۱۹۸۲ م. 


1۰ 


)۱۷٤(‏ علاء الدين على المتقى بن حسام الهندي» كنز العمال» تحقيق الشيخ بكري 
حياتى والشيخ صفوت السقاء حلب: مكتبة الزاث الإسلامي» 
۷ ھAھ-۱۹4۷۷م.‏ 

)۱۷١(‏ علي بن أحمد الواحدي النيسابوري» اسباب النزول وبهامشه الناسخ والمنسوخ 
لأبي القاسم هبة الله بن سلام» القاهرة» مكتبة المتى» دمشىي 
مكتبة سعد الدين» ووت 


)۱۷١(‏ علي بن امد بن سعد بن حزم امحلى» تحقيق الشيخ امد عمد شاک 
القاهرة: مكتبة دار الراث» د.ت. 

(۱۷۷) علي بن حبیب الماوردی» أدب الدنيا والدين» تحقيق مصطفى السقاء القاهرة: 
مطبعة الحبي» ٠۹۷۳-۱۳۹۲‏ . 

)1۷۸( » الاحكام السلطانية والولايات الدينيةء القاهرة: مطبعة 
الحليٰء ط۳ ۱۹۷۳م. 

(0۷۹ » قوانين الوزارة» تحقيتق ودراسة فؤاد عبد المنعم أحمد» 
محمد سلیمان داود» الاسکندريه: مۇمسىسة شباب الجحامعة» 


۸ 
(۱۸۰) علي حسب الل اصول التشريع الإسلامي» القاهرة دار الثقف العربي» 
۲ م. 


)۱۸١(‏ علي حسن الخربوطلي» الخلافةء بیروت» لاطباعة 2۹م 

(۱۸۲) علي عبد المعطي» محمد جلال شرف» خحصائص الفكر السياسي ثي الإسلام 
وأهم نظریاته» الإسكندريةء دار المعارف» مم . 

(۱۸۳) عمادالدین خليل» حول اعادة تشكيل العقل اللسلم» قطر: رئاسة المحاكم 
الشرعية› کتاب الأمةء العدد الراب» رمضان ٤۰۳‏ ۱ه. 

)1۸8( > دراسة في السيرةء المنصورة: دار الوفای e‏ 

(۱۸°5) > مدحل إلى موقف القرآن الكريم من العلم بیروت» مۇسسة 
الرسالة» ٠۹۸۰١‏ م. 

)١۸١(‏ عمر الزخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأويل وعيون الاقاويل في 
وحوه التأويل» وبهامشه كتاب الانصاف لابن المنيرء القاهرق 
الطبعة البهية» ٠۹۲١‏ م. 


1۲١ 


(1A۷)‏ عمر عبيد حسنة» نظطرات ي مسیره العمل الإسلامي» قطر: رئاسة المحاكم 
الشرعية» کتاب الأمةء العدد القامن» ° اهھ. 

(۱۸۸) عمر عودة الخطيب» نظرات إسلامية في مشكلة التمييز العنصري» بيروت» 
مؤسسة الرسالة» ٠۹۷٩۹‏ م. 

(۱۸۹) فاروق أحمد دسوقى» مفاهيم قرآنية» حقيقة الإنسان» بيروت» المكتب 
الإسلامي» ٤٠٦‏ اه م. 

)۱۹١(‏ فاروق أحمد دسوة > مقومات الجتمع المسلم» الاسكندريه» دار الدعوة 
۳ . 

.م١۹۸٩١ فاروق يوسف أحمد, القوة السياسية» القاهرة» مكتبة عین شمس»‎ )١۹١( 

(۱۹۲) فرانسيس مورلابيه وحوزيف كولير» صناعة الجوع» خرافة الندرة» ترجمة أمد 
حسان» الكويت» المجلس الوطن للثقافة» عا لم المعرفة» العدد 
الثالٹ والستون» ۹۸۳٠ءم.‏ 

(۹۳) فيصل مولوي» الأسس الشرعية للعلاقات بين المسلمين وغير السلمين» بیروت: 
دار الرشاد الإسلامية» ٠۹۸۷‏ . 

)١۹٤(‏ القاسم أبوعبيده» الأموال» تحقيق محمد خليل هراس» القاهرة:مكتبة الكليات 
الأزهرية۹۸۱۰٠.‏ 

)۱۹١(‏ قدامه بن جحعفر» السياسة من کتاب الخراج» تحقیق مصطفی الحياري» الأردن» 
الجامعة الاردنية» ١۹۸۱‏ م. 
مكتبة المنار» ٩۱۹۸٠م.‏ 

(۱۹۷) كمال التابعي» الاتّجاهات المعاصرة قي دراسة القيم والتنمية» القساهرة: دار 
المعارف» 69م 

(۱۹۸) كمال الدين بن الهمام» شرح فتح القديرء القاهرة: مكتبة الحلبي» -١۱١۸۹‏ 
۰ 

(۱۹۹) كمال محمود المنوفي» أصول النظم السياسية المقارنةء الكويت: شركة الربيعان 

(۰۰) ل. ا سیدیو» تاریخ العرب العام» تر :نة عادل زعي القاهرة» مكتبة الحلبي» 
۹م. 

1۲ 


)۲١١(‏ مالك شش انس» المدونة الكبرى» بیروت : دار صادر» د. ت. 

(۰۲) > الموطاً صححه محمد فاد عبدالباقي» القاهرة: دارالشعب» 
د.ت. 

)۲٠۲(‏ مالك بن نبي» شروط النهضة» ترجمة عمر كامل مسقاوي» عبد الصبور 
شاهين» بیروت» دار الفكرء ۹م. 

(۰( » مشكلة الثقافة» بیروت» دار الفکر» ٩۹۷١ءم.‏ 

٠ ١(‏ البارك بن مد بن ززي الهابة ي غريب لدت الأ رها روات 
الراغب الأصفهاني» مصرء المطبعة الخيرية» ۸١١٠ه.‏ 

)۲١١(‏ محمد أبو زهرة» الو حدة الإسلامية» القاهرة» دار الفکر العربی» ط۲» ۱۹۷۷ء. 

(۲۰۷) محمد ابو زهرة» نضرية الحرب فی الإإسلام القاهرة: المجحلس الأعلى للشئوان 
الإسلامية» .٠۹١١‏ 

(۲۰۸) محمد البهى» الفكر الإسلامي واجحتمع المعاصر - مشکلات الحكم والتوحيه» 
بیروت: دار الکتاب اللبنانی» ۱۹۸۲ . 

(۲۰۹) محمد السيد سليم تحليل السياسة الخارحية» القاهرة: بروفيشنال للإعلام 


.م١‎ AY 


)۲٠١(‏ محمد أمين الشهير بابن عابدين» حاشية رد امحتار على الدر المختار شرح تنوير 
الابصار» القاهرة» المطبعة الكبرى الاميرية» ٤‏ ١١١ه.‏ 

)۱ ۱( حمد انيس عبادة عمر بن الخطاب والتشريع الإسلامي» القاهرة: اجلس 
الأعلى للشئوون الإسلامية» ٩٦۹٠ءم.‏ 

(۲۱۲) محمد الصادق عرجحون» سنن الله في اجتمع من خلال القرآن» حدة» الدار 
السعودية للنشر والتوزیع» ٤۹۸٠م.‏ 

)۲١۳(‏ محمد الصادق عفيفي» الفكر الإسلامي» مبادؤه» مناهجه» قيمه» اخلاقياته» 
القاهرة» مكتبة الخانحي» 7 . 

)۲٠١(‏ محمد الطاهر بن عاشور» مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية 
للتوزيم» طا ۱۹۷۸. 

)۲٠١(‏ محمد المبارك الفكر الإسلامي الحديث في مواحهة الأفكار الغربيةء بيروت: دار 
الفكر للطباعة» طا» .٠۹۹1۸‏ 


1۲۳ 


.ت٠د محمد المبارك» نحو وعي إسلامي حديد» القاهرة: دار الفكر»‎ )۲٠١( 

(1۷( > نظام الإسلام العقائدي في العصر الحديت» الإاسكندرية:دار 
الدعوة» د٠ت.‏ 
۹م. 

(۲۱۹) « نظام العبادات في اللإسلام» طهران: منظمة الإعلام 
اللإسلامي» قسم العلاقات الدوليةء طا ٤١٤‏ اه. 

(۲۲۰) محمد بلتاحی» منهج عمر بن الخطاب في التشريع» القاهرة: دار الفكر العربي» 
۷۰. 

)۲۲١(‏ محمد بن أحمد الأنصاري القرطي» الحامع لأحكام القرآن» القاهرة» دار الكتسب 
المصرية» ۳= IA‏ 

(۲۲۲) محمد بن أحمد الصالم» التكافل الاحتماعي في الشريعة الإسلامية» الرياض: 
إدارة الثقافة والدشر ججامعة الإمام محمد بن سعود» 1A0‏ ام. 
محمد ابو زهرة» مصطفی زید» القَاهرة: مطبعة جحامعة القاهرة» 
1۹0۸. 


)۲۲١(‏ محمد بن حرير الطبري» تاريخ الرسل والملوك» تحقيق محمد أبوالفضل» القاهرة: 
دار المعارف» ط۲» .١۹٩۹۷‏ 


)۲۲٠(‏ محمد بن حرير الطبري» حامع البيان عن تأويل القرآن» حققه محمود محمد 
شاكر ومد محمد شاكر» القاهرة: دار المعارف» د٠ت ٠.‏ 


(۲۲۹) محمد بن سعد الطبقات الکبری» القاهرة: دار التحریر» ۴۳۸١٠ه.‏ 
(۲۲۷) محمد بن سعيد بن رسلان» فضل العلم وآداب طلبه وطرق تحصيله وجمعه» 
القاهرة» دار العلوم الإسلامية» ۱۹۸۷ م. 


لمختصر حليل للمواق» طرابلس: مكتبة النجاح» د 


(۲۲۹) محمد بن عبد الكريم الشهرستاني» الملل والنحل» القاهرة: مكتبة الحلبي» 
7 


1: 


(۲۳۰) محمد بن عبد الوهاب» كشف الشبهات والرسالة المفيدة»ء الرياض» الرئاسة 
العامة لإدارات البحوث»› .@AAA‏ 

)۲۳٠(‏ محمد بن علي الش وكاني» طلب العلم وطبقات المتعلمين» القاهرة: دار الأرقي 
دهت 

(TY)‏ > نيل الأوطار شرح منتقى الأخبار من أحاديث سيد 
الأخيارء القاهرة» مكتبة د.ت. 
المرداوي» القاهرة: A\ITAA aT‏ ۷ 

(۲۳۹) خمد تقي المدرسى» ابجحتمع الإسلامي: مشكلاته وأهدافه» بيروت: دار البداية 
للش والإعلام» ۹A۲‏ 

(۲۳) محمد حسین هیکل» عثمان بن عفان» القاهرة» دار المعارف» ۹۷۹٠م.‏ 

)۲۳١(‏ محمد حميد ا لله» الوثائق السياسية للعصر النبوي والخلافة الراشدة القاهرة 
مطبعة نة التأليف والنشر» ٩٥۹٠ءم.‏ 

(TY)‏ محمد هميل غازي» الصوفية› القاهرة» الم ركز الإسلا مي العام لدعاة التوحيد 
والسنة» ۰م 

(۲۳۸) محمد حواد مغنية» شرائع الإسلام ثي الفقه الإسلامي الحعفري» بيروت» مكتبة 
اخحیاة» ۱۹۷۸ م. 


(۲۲۹) محمد حسن بریغش»› ظاهرة الردة في اججتمع الإسلامي الأول» برو ت: مؤسسة 
الرسالةء ۷٤‏ 


٠ )‏ ) محمد حسنين مخلوف» القول المبين في حكم المعاملة بين الأحانب والمسلمين» 
القاهرة» مکتبة الحلبي» ۹۵١۳١هء e‏ 


)۲٤١(‏ محمد حسين الذهبي» أثر إقامة الحدود في استقرار الجتمع» القاهرة: دار 
الاعتصام» ط۱» ۱۹۷۸ . 


)۲٤۲(‏ محمد حسین فضل ۱ لل أسلوب الدعوة في القرآن» ب بيروت» دار الزهراء 
للطباعة» ٤۰٩‏ ۱ه ٩۱۹۸م.‏ 

.١٠۹۸۷ اللإسلام ومنطق القوةء بیروت: دار التعارف»‎ > (TT) 

)۲٤٤(‏ محمد رشيد رضاء تفسير القرآن للشيخ محمد عبده القاهرة» دار المنار» 


۰ هھ 


1e 


اطب٬رصم الوحي امحمدي» القاهرة مطبعة نهضة‎ » (۲ ٤٥( 
م.‎ 

)۲٤٦١(‏ حمد سعید رمضان البوطي» ضوابط المصلحة ي الشريعة الإسلامية» بیروت: 
مۇسسة الرسالة» ط۲ ۱۹۷۷. 


(۷< ۲( کر ¢ على طریق العودة لل اللإسلام» بيروت» مۇسىسة 
الرسالة» ط۲ ۹۸۲١م.‏ 


)۸( > من أسرار المنهج الرباني» بيروت: مؤسسة 
الرسالة٤ .١۱۹۸٤-۱ ٤۰‏ 

(۲۹) > منهج الحضارة الانسانية في القرآن» دمشق: دار 
الفكرء طا ۱۹۸۲. 

_.)١١(‏ _______» منهج تربوي فريد في القرآن» بيروت: مؤسسة 
الرسالة» دمشق: مكتبة الفارابی» .٠۹۸۳‏ 

)۲١۱(‏ محمد سليم العواء الأقباط والإسلام» القاهرة» دار الشروق» ۱۹۸۷ء. 

)°۲( » في النظام السياسي للدولة الإسلامية» القاهرة: دار الشروق»› 
م. 
قيم الحوزية» المدينة المنورة» المكتبة السلفية» ۸٦۹٠ءم.‏ 

SSG AE محمد طه بدوي» النظرية السياسية:‎ )۲٠٤( 
.٠۹۸٩۹ المکتب المصري الحدیث»›‎ 
.@۹A۲ بيروت» مؤسسة الرسالةء‎ 

)۲٠١(‏ محمد عبد المنعم القيعي» عقيدة المسلمين والعقائد الباطلة» القاهرة» المحلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية» ٤۰٥‏ ۱ه» ٩۱۹۸٠ءم.‏ 

)۲١۷(‏ محمد عبدا لله السمان» نة الاقليات المسلمة في العا مء القاهرة: الأمانة العامة 
للجنة العليا للدعوة الإسلامية» .٠۹۸۷‏ 

۲١۸(‏ )محمد عبد الله درازء المسؤولية في الإسلام القاهرة» المكتب الفن للنشر» 
۰م 


٦ 


(۲۹) > دستور الأحلاق قي القرآن» دراسة مقارنة» ترجهمة عبد 
الصبور شاهین» السيد محمد بدوي» بيروت» مؤسسة الرسالة 
° م. 


١ ۰(‏ ) محمد عبد الواحد بن الهمام» شرح فقتح القدير» القاهرة مكتبة الحلبي» 
١‏ ۹ه 14۷۰م 


)۲٠١(‏ محمد علي الحسن» العلاقات الدولية في القرآن و السنة» عمان: مكتبة النهضة 
الإسلامية» ۱۹۸۲ . 

(۲۹۲) محمد علي الصابوني» التبيان في علوم القرآن» دمشق» مكتبة الغزالي» بيروت» 
مؤسسة مناهل العرفان» ۱۹۸۱م. 

٠__________ )۲١۲(‏ روائع البيان» تفسير آيات الأحكام مسن القرآنء د.ن» 
د.ت. 

)۲٠٣١(‏ محمد عمارة الاستقلال الحضاري»بیروت› دار الوحدة م 

)۲٦٥(‏ » الغزو الفكري وهم أم حقيقةء القاهرةء الامانة العامة للجحنة 
العليا للدعوة بالأزهر» ۱۹۸۸٠م.‏ 

.م٠۹٥۹ محمد فتحي عثمان» الدين للواقع» القاهرة» المکتب الفيٰ للنشر»‎ )۲۹١( 

(1Y)‏ ¢ القيم الخضارية ف رسالة الإسلام» جحدة: الدار السعودية 
للنشرء .4٥‏ 

)۲۸( »> حقوق الإنسان بين الشريعة والفكر القانوني الوضعي» 
القاهرة» دار الشروق› ۹A۳‏ م. 

(۲۹۹) محمد فوزي العنتيلء النربية عند العرب» مظاهرها واتحهاتهاء القاهرةء الدار 
الملصرية للتأليف والنشر» ١٦۹٠م.‏ 

)۲۷١(‏ محمد محمد حسين» الإسلام والحضارة الغربية» بيروت: مؤسسة الرسالة» طه» 
۲-:. 

)۷۱۷( > حصوننا مهددة من داحلها»ء بيروت: موسسة الرسالة 
ط۷ ۱۹۸۲. 

(۲۷۲) محمد خمد أبوشهبه» الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسيرء القاهرة: 
محمع البحوث الإسلامية» ١۹۸٤‏ . 


1Y 


(۲۷۲) محمد مصطفى شلي» الفقه الإسلامي بين المغالية والواقعية» القاهرة» دار 
الشروق» ۱۹۸۱م. 

)۷4( ءتعليل الأحكام» عرض وتعليل لطريقة التعليل وتطوراتها 
في عصور الاحتهاد والتقليد» بيروت: دار النهضة العربية» ط۲ 
۱ 

)۲۷١(‏ محمد ناصر» اخحتاروا احدى السبيلين الدينية أو اللادينيةء السعودية» الدار 
السعودية للنشر» طه»› ٩۹۸٠م.‏ 

)۲۷١(‏ محمد نعيم ياسين» الإبعان: أ ركانه» حقيقته» نواقضه» الإسكندرية» دار الدعوةت 
د.ت. 

(۲۷۷) محمديوسف الكاندهلوي» حياة الصحابة» القاهرة» مکتبة الدعوة ۹۹١١ه.‏ 

(TYA)‏ غحمد يوسف موسی» نظام الحكم ي الإسلام القاهرة: معهد الدراسات 
العربية» ٠۹٩۲‏ . 

(۲۷۹) محمود خحيري عيسى» بطرس غالي» المدحل في علم السياسة» القاهرة: مك ..' 
الانحلو المصرية» .٠١۹۷٤‏ 

(۲۸۰) محمود محمد شاکر» أباطيل واسمارء القاهرة: مطبعة المدني» ط۲» ۱۹۷۲. ۰ 

)۲۸۱( مود مطلوب»› أبو يوسف حیاته وأثاره وآراؤه الفقهية› بغداد» مطبعة السلا 


۲م 

(۲۸۲) مختار عبد العليم» الإسلام ونهضة تشريعيةء القاهرة» دار الثقافة العربية» 
4م 

(۲۸۲) مصطفى السباعي» السنة ومكانتها ف التشريع الإسلامي» دمشق: الكتب 
الإسلامي» ۱۹۷۸ . 

.٠۹٦۲ اشتراكية الإسلام» القاهرة: دار الشعب»‎ > (A6) 


.م٠۹۸۳ مصطفى العوحي» الأمن الاحتماعي» بيروت» مؤسسة نوفل»‎ )۲۸١( 

)۲۸١(‏ مصطفى بن محمد الورداني» النهي عن الاستعانة والاستنصار في مور المسلمين». 
بأهل الذمة والكفار» تحقيق طه حابر العلواني» الرياض» شركة 
العبيكان للطباعة والنشر› د.ت. 


(۲۸۷) مصطفى حلمي»الإسلام والمذاهب الفلسفيةءالإسكندرية» دار الدعوة ١٥۹۸٠م.‏ 


1۸ 


)۸۸( > الخوارج والأصول التاريخية لمسألة تكفير المسلم القاهرة» 
دار الأنصارء ۷“ 

(۲۸۹) مصطفى زيد» املصلحة في التشريع الإسلامي ونم الدين الطرفى» القاهرة: دار 
الفكر العربي» ط۲» .٠۹٩٤‏ 

)۲۹٠(‏ مصطفى كمال وصفي» مصنفة النظم الإسلامية» القاهرة: مكتية وهبة» 
۷ 

(۲۹۱) » نظام الحكم فى الإسلام القاهرة: دار المعارف» 
۷-- 

(۲۹۲) مصطفى محمد حسنين» السياسة الجحنائية في التشريع الإسلامي» المملكة العربية 
السعودية: وزارة التعليم العالي - حامعة الإمام محمد بن سعود: 
إدارة الثقافة والدشر» .٠۹۸٤‏ 


(۲۹۲) مقداد يالحن» الاتجاه الأحلاقي في الإسلام القاهرة: مكتبة الخانجي» ٠۹۷۳‏ . 


١ط أهداف التربية الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيم»‎ » (۲۹٤( 
۹ 

)۲۹۰٥(‏ ملحم قربان» المنهجية والسياسة» بيروت» الموؤسسة الجامعية للدراسات واللنشر› 
۳ *. 

(۲۹7) » قضايا الفكر السياسي: القوة» بيروت» المؤسسة الجامعية 


للدراسات والنشر» ۱۹۸۳ءم. 
الرسالةء ط۳ ۲م 

(۲۹۸( وحوب تحكيم الشريعة الأسلامية» المملكة السعودية› جامعة 
الإإمام محمد بن سعود» 6° م. 

(۲۹۹) نبيل صبحي الطويل» الحرمان والتخحلف في ديار المسلمين» قطرء رئاسة امحاكم 
الشرعية» كتاب الأمة» العدد السابع» ٤١١٠١ه.‏ 

)۳١٠١(‏ تقولومكيافيللي» الأمير» تعريف خيري هاد» بيروت: المكتب التجاري للطباعة 
والتوزيع والنشر› د.ت. 

)۳١١(‏ همام عبدالرحيم سعيد» الفكر المنهجي عند الحدثين» قطر: رئاسة الحاكم 
الشرعية» كتاب الأمة» العدد ١١ء‏ الحرم ٤١۸‏ ١ه.‏ 
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(۳۰۲) وحید الدین خان» قضية البعىث الإسلامي: المنهج والشروط» ترجمة حسن 
عشثمان»› القاهرة دار الصحوة» ۲م 
۱-. 

(TO‏ » نظرية الضرورة الشرعية» بيروت: مؤسسة الرسالة» ۲ *م. 

(T°).‏ یی لن شرف النووي» الأربعون النووية وشرحهاء القاهرة» المطبعة السلفيةء 
ط۲ ١۱۳۹ھ.‏ 

(۳۰( > رياض الصاحخين من كلام سيد المرسلين» تعليق رضران 
محمد رضوان» القاهرة» مكتبة عمر بن الخطاب د.ت. 

)۰¥( » صحیح الإمام مسلم بشرح النووي»› القاهرة الط ر 
المصرية ومكتبتهاء د.ت. 

)۸( جحيى هاشم فرغل» حقيقة العلمانية» القاهرة» الامانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهر» ٩۱۹۸ءم.‏ 

0 ۰( چ ي مواحهة الإلخحاد العاصر وعقائد العلم» القاهرة» حح 
البحوث اللإسلامية» ١۱۹۸۰‏ م. 

)۳٠١(‏ يوسف بن عبدالبر» الاستيعاب ثي معرفة الأصحاب» تحقيقق محمد علي 
البجاوي» القاهرة» مكتبة نهضة مصر» ١۸١١ه.‏ 

)۳۱۱( »حامع بیان العلم وفضله» القاهرة:إدارة الطباعة المنيرية 
۸.-. 

.٠۹۸۱ يوسف القرضاوى» الخصائص العامة للإسلام» القاهرة: مكتبة وهبة»‎ )۳٠۲( 

.مء٠۱۹۸٤ الرسول والعلم القاهرة» دار الصحوة‎ > (TITY: 

(TI‏ » بینات الحل الإسلامي وشبهات العلمانيين والمتغربين»› 
برو ت: مؤسسة الرسالة» ۱۹۸۸ . 

.م٠۱۹۸١ حقيقة التوحيد القاهرة» مكتبة وهبة»‎ » (1e): 

(۳۱١(‏ > ظاهرة الغلو في التكفيرء القاهرة: دار الجهاد ودار 
الاعتصام ۷ ھه. 

)1۷( > عوامل السعة والمرونة في الشريعة الإسلامية» القاهرة» 


دار الصحوة طا 2م 
۳۰ 


الرسالة ط۲ ۱۹۸۳ . 


)۳( الدوريات: 


)0 أبو بكر جبریل» الدولة الإإسلامية محلة الطليعة الإسلاميةء العددان السابع 

(۲) أحهمد البغدادي» مفهوم السياسة في احتمع الإسلامي من منظور الشريعة الإسلاميت 
جلة الباحث» العدد الأولء السنة الثامنة» ۹۸7١ءم.‏ 
العدد الرابع» ۰۲٤۱ھ‏ - ۱۹۸۲ءم. 

)٤(‏ إسماعيل أحمد الطحان» تاريخ القرآن بين تساهل المسلمين وشبهات المستشرقن» 
حولية كلية الشريعة والدراسات الإسلامية بجامعة قط العدد 
الثالث» ٤۰ ٤‏ ۱ه ٤۱۹۸م.‏ 

- ینایر‎ ٥ إسماعيل راجي الفاروقي» الحضارة والفن»› بجحلة الملسلم المعاصر› العدد‎ )٥( 
.۱۹۸۱ مارس‎ 
.۱۹۸۱ یولیو - سبتمبر‎ -۱٤۰۱١ والعشرون» شعبان - شوال‎ 
.ه١٤١١١ العدد السادس والعشرون» جماد الأول» رحب‎ 

(۸) السيد محمد محمود الهاثمي» النظرة الكونية أو الأساس العقائدي للإسلام التوحيدء 

العدد الرابع» السنة الأولى» رمضان - شوال ٤١١۳‏ ١ه.‏ 

(۹) توفيق يوسف» الدولة الإسلاميةء جلة الطليعة الإسلامية» العدد السابع عشر» السنة 
الغانية» ٤‏ ۰٤۱ھ‏ - ٤۱۹۸م.‏ 

(۱۰) حامد ربیع» الوظيفة الحضارية للعروبة الإسلام» جلة الموقف العربي» عدد سبتمبر 
۹. 

)١١(‏ حسن الترابي» من تراث الحركة الإسلامية المعاصرة» قراءة أصولية في الفكر 
الإسلامي» أ ٍ لطليعة الإإسلاميةء العدد التاسع والعشرون»› السنة 
الثالثة» رمضان -٠٤۰١‏ يونية .٠۹۸٩‏ 

1۴1 


(۱۲) حسن سيد سليمان» الدولة والإصلاح في السياسة الشرعية» أضواء الشريعة» 
العدد الثاني عشر» ااه 

)١١5(‏ حورية توفيق جاهد» القوة: احرك الرئيسي للعلاقات الدوليةء جلة الاقتصاد 
والإدارة» العدد الثالث» رحب ٣٩۹١۳١ه.‏ 

)۱٤(‏ حيدر الكوق» الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام» الخوار السياسي» العدد السابي 
السنة الرابعة» ٥°‏ “م. 

)٠١(‏ حسنين توفيق» الفكر العربى وإشكالية الأمن القرمى» دراسة تحليلية نقدية 
التعاون» العدد الرابع» اکتوبر .٠۹۸٩‏ 

)١١(‏ خالد إسحاق» الرؤية الإسلامية للنشاط الاقتصادي والتنمية» المسلم المعاصر» 

)١۷(‏ سعيد عبدالفتاح عاشور» أضواء حديدة على حركة الردة في صدر الإسلام» مبجحلة 
عام الفکر» عدد ینایر - مارس ۱۹۸۲ . 

)٠۸(‏ طارق البشري» أربع ملاحظات حول الفتنة الطائفية» الحوار» العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربیع 1۹۸۷- ٤٠۷‏ ١ه.‏ 

)١۹(‏ عارف خليل أبو عيد» الدولة وأركانها بين الشريعة والقمانون» جحلة الشريعة 
والدراسات الإسلامية» العدد الأول» السنة الأولى» رحب - 
٤‏ - ابریل .۱۹۸٤‏ 

(۲۰( عبدا حمید بهجت فاید» الإدارة ي الإسلام مماذج من الفكر والتطبيق› اللسلم 
المعاصر› العدد الغلائونء ہھمادی الأول - رحب ٤۰۲‏ اه. 

)۲١(‏ عبد الحميد أحمدي» معنى العبادة في القرآن الكريم بين التألة والخضوع» بجلة 

1 الشريعة والدراسات الإسلامية» العدد الخحادي عشر السنة 

(YY)‏ عبدا لله عبدالحسن ال رکي» بلاغ لل الصفوة اللسلم المعاصر› العدد الشالث 
والاربعون» السنة الحادية عشر» رحب-رمضان» ١٠٠٤١اه.‏ أ 

(۲۳) عبد ابجيد النجارء الإنسان والكون في الزبية القرآنية» النشرة العلمية للكلية 
الزيتونية للشريعة وأصول الدين» العدد الفاني» ١١٠٤٠١ه-‏ 
۸م 


1 


)۲٤(‏ علي بهشي» الحكومة في الإسلام» ترجمة ناظم شيرواني» التوحيد العدد العاشس 
السنة الثانية» رمضان-شوال ٤١ ٤‏ ١ه‏ 

)۲٥(‏ کمال عبداللطیف» الأمير: حطاب ال ظط والقوة» بحلة الفكر العربي اللعاصر»› 

)۲١(‏ محمد إحسان طالب» البعد غير الاحلاقي لأزمة الغذاء الأمةء العدد الواحد 
والستون» الحرم ٩۰٤۱ھ‏ سبتمیر ٩۱۹۸ءم.‏ 

(۲۷) محمد تقي الحعفري» الحاكمية الإميةء التوحيد» العدد الثانى» السنة الأرل» جماد 
الأول - اد الآحر ۳ ه. 

(۲۸) محمد نوري» الدولة الإسلامية: خحصائصها وميزاتهاء التوحيد» العدد الثاني عشر» ٠‏ 
السنة الثانية» حرم - صفر ٤٠١‏ ١ه.‏ : 
والغربية» الأمة» العدد الحادي والثلاثين» السنة الثالثة» ۹۸۳٠م.‏ 


(۰) محمد سليم العواء بين الاحتهاد والتقليدى الملسلم المعاصرء العدد الرابع»شوال ت ذو 
الحجة ٥‏ ھAھ.‏ 


)۳۱( > غير المسلمين والنظام الإإسلامي» الخوار» العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربیع ۱۹۸۷- ٤١۷‏ ١ه.‏ 

۳۸۳ حمد شوقي الفنجري» الإسلام والتنمية الاقتصادية: مصر المعاصرة» العدد‎ (TY) 
نایر ۱۹۸۱م.‎ 

(۳۲) محمد علي التسخيري» الحكم والدولة» التوحيد العدد العاشرء» السنة الثانية» 
رمضان - شوال ٤١٤‏ ۱ه. 

)۳٤(‏ محمد فاضل الجمالي» نحو تحديد الفكر التربوي في العام الإسلامي» المسلم 
المعاصرء العدد الثاني والأربعون» ربيع الثاني» جماد الآحرة 
هھ 

)4 محمود ابو السعرد» الاقتصاد ف المذهبية الإسلاميةء اللسلم المعاصر› العدد الرابع› 
شوال - ذو الحجة ١۳۹٠م.‏ 

)۳١(‏ محمد أبوليل» سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفاية» جلة الشريعة والدراسات 
الإسلامية» العدد الحادي عشر» .٠۹۸۸‏ 


1۳ 


(۳۷) منذر» النظام الاقتصادي الإسلامي» المسلم المعاصرء العدد العشرون» ذو القعدة- 
حرم ٤٠۰۰‏ ١ه.‏ 

(۳۸) مقداد ياطجن» خحصائص التربية الإسلامية وميزاتهاء السلم اللعاص› العدد 
7م 

(۳۹) نبيل صبحي» ابحتمعات المسلمة العطش» الأمةء العدد السابع والستون» رحب 
٤٠٦‏ اه. ۰ 

)٤٠(‏ يوسف القرضاوي» الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد» المسلم المعاصرء العدد 
الفالت»› رجب ۰١۱۲۳۹ه»‏ يوليو Vo‏ ج العدد الرابع- 
شوال٥۱۳۹ه›‏ أكتوبر ٥م‏ 

)٤١(‏ ملف الأمن القومى العربي» الوحدة» العدد الثامن والعشرون» السنة الثالثة» يناير 

-۷ 

.٠۹۸٤ ملف الأمن القومى العربي» شئون عربية» العدد الخامس والثلاثون» يناير‎ )٤۲( 

)٤١(‏ ملف الأمن والأمان» المنهل» العدد ٠٠٤٠‏ السنة الواحدة والخمسون امجحلد 
السادس والأربعون» شعبان - رمضان ٥٠٠٤٠ه‏ مايو - يونية 
٥م‏ 


(٤)رسائل‏ وأبحاث غير منشورة: 

أ) الرسائل العلمية: 

)١(‏ إبراهيم سام ابو محمد "منهج الإسلام ي تحقيق الأسن" رسالة دکتوراه غير 
منشورة» قسم الدعوة والنقافة الإسلامية بكلية أصول الدين» 
حامعة الأزهر» ٤۰۷‏ ۱ه-۱۹۸۷م. 

(۲) أحمد حلال الدين عزالدين» الإرهاب الدولي وانعكاساته على الأمن القوسي 
اللصري رسالة د كتوراة غير منشورة أكادمية ناصر العسكرية 
العليا-كلية الدفاع الوطي» ٠۹۸٤‏ . 

(۳) آمية حسن أبو السعود » دور المعارضة الدينيه فى السياسة الإيرانية» رسالة دكتوراه 
غير منشورة» قسم العلوم السنياسية بكلية الاقتصاد» جحامعة 
القاهرة» ۱٤۰۷‏ هھ - ۱۹۸۷ م. 
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)٤(‏ أحهمد فواد رسلان» مفهوم الأمن القومي» دراسة ني النظرية السياسية مع قطبيق 
ميداني على البحتمع المصري المعاصرء رسالة ماحستير غير 
حامعة القاهرة» ١۹۷۷‏ م. 
السياسية» جحامعة القاهرة» 1م 1 

(1) حلال عبد ا لله معوض» علاقة القيادة بالظاهرة الانمائية: دراسة ي المتطقة العريية 
رسالة دکتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد»ء جحامعة 
القاهرة» ۱۹۸۰ .. ك 

(۷) مدى عبد الرحمن حسن» العسكريون والحكم فى إفريقيا مع التطبيق على نيجيريا 
٩ - 1‏ رسالة ماحستیر غير منشوره» قسم العلوم السياسية»ء كلية الاققصاد 
حامعة القاهرة» .6٥‏ 

(۸) حسنين توفيق إبراهيم» مشكلة الشرعية السياسية في الدول النامية» رسالة ماحستير 
غير منشورة» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» حامعة 
القاهرة» .٠۹۸٩١‏ 

)٩(‏ سیف الدين عبدالفتاح إسماعيل» التجديد السياسي والخبرة الإسلامية: نظرة ي 
الواقع العربي المعاصر› رسالة د كتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية 
الاقتصاد» جحامعة القاهرة» AY‏ . 

)1١(‏ __________) الجانب السياسي لمفهوم الاحتيار لدى المعتزلة بين 
الإدراك الذاتي والفهم الاستشراقي» رسالة ماحستير غير منشورة» قسم العلوم 
السياسية» كلية الاقتضاد والعلوم السياسية» جحامعة القاهرة» ۹۸۲١م.‏ 

)١١(‏ عبدالعزيز عبد الغيي صقرء نظرية الجهاد في الإسلام: حول تأصيل المفاهيم 
والمقومات الاساسية في التعامل الدولي» رسالة ماحستير غير منشورة» قسم العلوم 
السياسية بكلية الاقتصاد»ء حامعة القاهرة» .٠۹۸۳‏ 

› عطا محمد حسن صالخ زهرة» نظرية الأمن القومى فى التقاليد الإسرائيلية‎ )۱١( 
رسالة د كتوراه غير مدشورة» قسم العلوم السياسية» بكلية الاقتصادء جامعة‎ 
A القاهرة›‎ 


1o 


)٠١(‏ ماحدة علي صالح» "الاستعمار الحديد في المنطقة العربية"» رسالة ماحستير غير 
منشورة» بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» حامعة القاهرة» .٠۹۸٤‏ 

)٠١(‏ محمود خليل» الأمن القومى العربى الصرى وحرب أكتوب دراسة نظرية 
تطبيقية» رسالة دكتوراه غير منشورة» كلية الدفاع الوطنى» أكادعية ناصر 
العسكرية العلياء .11A°‏ 

)٠١(‏ مصطفى ممود منجود» "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر 
الإسلام"» رسالة ماحستير غير منشورة» حامعة القاهرة: كلية الاقتصاد» .٠۹۸٤‏ 

)١١(‏ نصر محمد عارف» نظريات التنمية السياسية المعاصرة دراسة نقدية في ضوء 
القاهزة» .۹A۸‏ 

- نيفين عبدالخالق مصطفى» أبو نصر الفارابى» دراسة تحليلية لفكره السياسي‎ )١۷( 
دراسة قي الفكر السياسي الإسلامي» رسالة ماحستير» قسم العلوم السياسية» كلية‎ 
ام۰‎ VV الاقتصاد» جحامعة القاهرة»‎ 


(ب) الأمحاث: 

 »رصاعملا إبراهيم البشيرء الاتحاه الايديولوحي كمنهج حضاري في التحليل السياسي‎ )١( 
-٠١ بجحث غور منشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية" الخرطوم‎ 
ینایر ۱۹۸۷م.‎ ۲۲-٠١ ھ۱٤۰۷ ماد الأول‎ ۲ 

(۲) إبراهيم زيد الكيلاني» "القيم الربوية الإبمانية وأسس بناء الشخصية الإسلامية 
مظلة واسعة لتوحيد المسلمين"» بمجحث مقدم إلى ندوة الفقه الإسلامي» عمان: 
حامعة السلطان قابوس» ۲٦-۲۲‏ شعبان -۱٤۰۸‏ ۱۳-۹ ابریل ۱۹۸۸ . 

(۳) حامد ربيع» التعامل الدولي في تقاليد الممارسة الإسلامية» بجحث غير منشور مقدم 
إلى ندوة النظرية السياسية في الإسلام نظمها البجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ۸-٠‏ 
مایو سنة ۱۹۸۱م. 


(4( > تطور الفكر السياسي: الفكر السياسي الإسلامي وعملية بناء الدولة 
العصرية» حاضرات غير منشورة» كلية الاقتصاد» حامعة القاهرة. 


۳٦ 


() > نظرية الاتصال» نص امحاضرات غير المنشورة الي القاها على طلبة 
كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» ومعهد الإعلام ۲ -۱۹۷۳م. 


> نظرية القيم نص امحاضرات الي القيت على طلبة البكالوريوس والسنة 
الغالثة» علوم سياسية» ¢۱۹۸1-۰. 


(» 


(۷) طه حابر العلواني» الفكر ووحدة الأمة الإسلامية» بحث غير منشور قدم إلى مؤتمر 
رابطة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أوكلاهوما سي في ۱۸-١٤‏ جماد 
الأول ۹ه ۲۷-۲۳ دیسمیر ۱۹۸۸م. 

(۸) عبد السميع إمام» أثر تطبيق الحدود في ابجتمع» قدم إلى مور الفقه الإسلامي الذي 
عقدته جحامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية» الرياض ٤‏ ھھھ A6‏ م. 

(۹) محمد طلعت الغنيمي» قانون السلام في الإسلام» حاضرات غير منشورة» ألقيت 
على طلبة دبلوم الدراسات العليا بقسم القانون العامة» كلية الحقوق» جحامعة 
الإسکندرية» ۱۹۸۷ . 

)٠١(‏ محمد سعيد رمضان البوطي» ازمة المعرفة وعلاحها في حياتنا الفكرية المعاصرة» 
بحث قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"» الخرطوم ۲۲-٠١‏ جماد 
الأول ۰۷٤۱ھ ۲۲-۱٣‏ ینایر ۱۹۸۷. 

(۱١(‏ » الاجتهاد» جالاته حجيته» وأقسامه» بحت غير 
منشور قدم إلى الملتقى السابع عشر للفكر الإسلامي» قسنطينة الجزائر» ١١-۸‏ 
شوال ۰۳٤۱ھ ۲٣-۱۹‏ یولیو ۱۹۸۳م. 

)١١(‏ محمد سليم العوا» حاضرات في أصول التشريع الجنائي الإسلامي» المملكة العربية 
السعودية - وزارة الداحليةء الأمن العام الإدارة العامة للتدريب» مطبعة الأمن 
العام» دەت. 


(۱۳) منی أبوالفضل» نحو منهاحية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي بين المقدمات 
والمقومات" بحث غير منشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلنوم السلوكية"» 
الخرطوم فی ۲۲-٠٣١‏ جمادی الأول ۰۷٤۱ھ ۲۲-٠٣١‏ ینایر ۱۹۸۷ . 

)١٤(‏ وهبة الزحيلي» المصال المرسلة عند الفقهاء بحث غير منشور قدم إلى ندوة الفقه 
اللإسلامي» حامعة السلطان قابوس» سلطنة عمان» ۲٠-۲۲‏ شعبان ۸١٤١ه»‏ 
۱۳-۹ آبریل ۱۹۸۸م. 


۳Y 


)٥(‏ المعاجم والقواميس: 
)١(‏ إبراهيم أنيس وآخرون» المعجم الوسيط القاهرة: دار المعارف» ط۲» ٠۹۸۰‏ . 


)( أحمد فؤاد عبدالباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم» برروت: مؤسسة 
جمال للنشر» د٠ت.‏ 


(۳) الحسين بن محمد الدمغاني» قاموس القرآن أو إصلاح الوحوه والنظائر في القرآن 
الكريم» تحقيق عبد العزيز سيد الأهل› بیروت» دار العلم للملاین ۰م 


عدا ھی عمد ین مک الانشاری زان مون لسان العرب»› القاهرة: دار 


)٥(‏ محمد بن أبي بكر بن عبدالقادر الرازي» تار الصحاح» القاهرة» عيسى الحلبي». 


دهەت. 


.م١۹۷۹-ه۱۳۹۹ المعجم الفلسفي» القاهرة» ججحمع اللغة العربية»‎ )١( 


1A 


ثانيا: المراجع الاجنبية 
Books: ٠‏ )1( 
Abu Sulayman, Abdullhamid, the Islamic theory of Intermationl‏ )1( 
Relations: New Direction for Islamic Methodology,‏ 


Herndon, (U.S.A) Intermationl Institute of Islamic 
Thought, 1987. 


(2) Ahmed, Khurshid & Ishag, Zafar, Islamic perspectives, Britain: The 
Islamic Foundation, 1979. 


(3) Ahmed, Mumtaz (ed), State Politics and Islam, U.S.A. American 
Trust Publications, 1408-1986 . 


(4) AlFaruqi, Ismail Raji (ed) Islamic Thought and Culture, 
Washington : International Institute of Islamic 
Thought, 1982. 


(5) , Tawhid: Its Implication For Thought and life, 
Herndon (U.S.A), International Institute of Islamic 
Thought, 1982. 


Al Faruqi L. Lamya, The Cultural Atlas of 
Islam, New York: Macmillan P.Company, London: 
Collier Macmillan Publishers, 1980. 


(6) 


0) Anderson, Charles. W, Statecraft- An Intorduction .to Political 
choice and Judgement, New York, London: John 
Wıtey & Sons Inc, 1977. 


(8) Arnold, Thomas, The Caliphte, London: Oxford University Press, 
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Karachi: Ma’ Aref Limited, 1975. 


1۳۹ 
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U.S.A.: Mazda Publishers, 1981. 
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(14) Buzan, Barry, Peoples. States and Fear - Problem in International 
Relations, U.S.A.: The University of North 
Carolina Press, 1981. 


(15) Camilleri, Joseph A., Civilization in Crisis, Human Prospects in a 
changing World, Cambridge: Cambridge University 
Press, 1976. 


(16) Cononally, William E., The Terms of Political Discourse, 
Princeton , New Jersy : princeton University Press, 
1983. 


(17) Dashti, Ali, Twenty Three Years: A study of Prophetic Career of 
Mohammad, Translated from the Persian by F.R. 
Bagley, London: George Allen, 1984. 


(18) Denny, Frederick M. Islam and Muslim Community, San 
Francisco: Harrer Raw Publishers, 1987. 


(19) Djait, Hishem, Europe and Islam, Translated by Peter Heinegg, 
Los Anglos: University of Calefornia Press, 1985. 


(20) Dor, Gabriel Ben, State and Conflict in The Middle East, New 
York: Proeger Publisher, 1983. 


(21) Durithe, A.A, Historical Formation of Arab Nation, Translated by 
Lawrance L.Conrad, London: George Allen, 1987. 
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The Islamic Texts Society, 1985. 


(23) El Amin, Mustafa, Al Islam, Christianty and free Masonry, Jersy 
City: New Mind Prodution, 1985. 


(24) Esposito, L. John (ed), Voices of Resurgent Islam, New York: 
Oxford University Press, 1985. 


(25) Esslinger, William, Politics and Sciences, New York: 
Philosophical Library, 1957. 


(26) Famsworth, Lee , W. & Gray , Richard. B., Security in a World of 
Change- Readings, Balmont California: Wood 
Woorth Puplishing Company, Inc. 1969. 


(27) Fahmy, Aly Mohammed, Muslim's Sea Power, Cairo: National 
Publication & Printing House, 1966. 


(28) Fisher, Sydny Netton, The Middl East History, London: 
Routledge & Kegan Paul LTD, 1960. 


(29) Flathman, Richard E., The Practice of Political Authority and 
Authoritative, Chicago: The University of Chicago 
Press, 1980. 


(30) Gasteyger, Curt, Searching for World Security, New-York: St. 
Martin’s Press, 1985. 


GI) Gauhar, Altaf (ed), The challenge of Islam, ` London: Islamic 
Council of Europe, 1979. 


G2) Glubb, S.R, The Great Arab Conquests, New Jersy: Prinitice Hall, 
1963. 


(33) Hamidallah, Muhammed, Muhammed Rasulullah, Karachi 
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(34) Hanifi, M. Jamil, Islam and The Transformation of Culture, New 
York: Asia Publishing House Inc, 1974. 


٤١ 


(35) Heper, Metins & Israeli (ed), Islam and Politics in The Modern 
Middle East, New York: Martin's Press. 1984. 


(36) Hourani, Albert, Europe and The Middle East, London : The 
Macmillan Press. LTD, 1980. 


(37) Hunter, T. (ed)., The Politics of Islamic Revivalism Diversity and 
Unity, Washington: The Center for Strategic and 
International Studies, 1988. 
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(39) 3 amillah, Marriam, Islam Versus Ahle Al Kitab- Past and Present, 
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Longman, 1986. 

(42) Khadduri, Majid, The Islamic Law of Nations, Shaybanis, Siyar, 
Baltimore , (U.S.A) : the Johans Hopkins press, 
1966. 

(43) Khan, Mohammed Asghar (ed), Islam, Politics and The State The 
Pakistanian Experience, Londeon: Zed Books LTD, 
1985. 

(44) Kurdi, Abdelrahman Abdul, The Islamic State - A study Based on 
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Mansell Publishing Limited, 1984. 


(45) Lambton, Ann K. S., States and Government in Medieval Islam, 
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(46)Leiden, Carl (ed), The Conduct of Traditionalism and Modernism 
in the Muslim Middle East, Texas: The University 
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of Texas press, 1966. 


(47) Malik, Charles (ed), God and Man in Contemporary Islamic 
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Beirut, 1972. 
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(49) Morgan, Vienth W. (ed), Islam the Straight Path, New York: The 
Roland Press Company, 1985. 
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(55) „, Moench. U. Richard. & Mohsen, Safiah, Islam Legacy 
of the Past, Challenge of the Future, (U.S.A) : 
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